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थो केशवसिश्रप्रणीता 


तकंभाषा 


| आलोचनात्मक भूमिका तथा “आशूबोधिनी” नामक हिन्दी व्याख्या 
--एवं आवश्यक टिप्पणियों सहित | 


& 


व्याख्याकार एवं भूमिका लेखक-- 
आचार्यं डॉ० सुरेन्द्रदेव शास्त्री 
“शिरोमणि', बी० ए० एम० एस०, 
एम० ए० (संस्कृत), एम० ए० ( हिन्दो ), पी-एच० डी० 
रीडर तथा ग्रध्यक्ष 
स्तातकोत्तर संस्कृत-विभाग 
श्री मु० म० टाउन स्नातकोत्तर महाविद्यालय, बलिया 


प्रकाशक --_ 
भारतीय प्रकाशन, चोक, कानपुर 


प्रकाशक <- 


भारतीय प्रकाशन 
चोक, कानपुर 


त्य सय 0 


प्रथम संस्करण-- १६७५ 


मुद्रक :-- 
नमंदा प्रेस 


ए, २/७९, त्रिलोचनधाट, वाराणसी । : ` 


प्राक्कथन 


यह तो सवंविदित ही है कि हमारी राष्ट्रमापा 'हिन्दी' है । विश्व की 

अन्य समृद्ध माषाओ के सश श्रपनी इस भाषा को उन्तति के चरम शिखर 
'पर पहुँचाना हम मारतवासियों का महान्‌ कर्तव्य है । इसका प्रमुख साधन 
है भाषा के साहित्यिक-मंडार को सर्वाङ्गपूण एवं वैमवशाली तथा लोकप्रिय 
“बनाना । इस उद्देश्य की पूर्ति के निमित्त जो प्रयत्न चल रहे हैं वह तो प्रशंस- 
'नीय हैं ही; साथ ही यह भी आवश्यक है कि हम भ्रपनी राष्ट्रभाषा हिन्दी 
“की जननी देवमाषा-संस्कृत के साहित्यिक वैमव को हिन्दीभाषा के माध्यम 
-से समाज के समक्ष सुन्दररूप में प्रस्तुत करें । इसी बात को ध्यान में रखते 
हुए संस्कृत-साहित्य एवं दर्शन के कुछ उच्चश्रेणी के ग्रन्थों पर विस्तृत हिन्दी 
-व्याख्याप्रों को लिखने के लिए मेरे अनेक विद्वान्‌ भित्रो द्वारा मुझे विवश 
क्रिया गया ! परिणामस्वरूप अब तक ईशोपनिषद्‌, कठोपनिषद्‌, माण्ड्क्यो- 
पनिषद्‌, भ्रमिज्ञानशाकुन्तल, कुमारसंभव, ( पंचमसग ), रघुवंश ( द्वितीय 
सर्ग ), नैषधचरित ( प्रथमसर्ग ), विश्वुतचरित, चन्द्रलोक ( पंचममगूख ) 
तथा शिशुपालवध ( प्रथमसर्ग ) नामक ग्रन्थों पर भ्रालोचनात्मक भूमिकाओं 
-सहित विस्तृत हिन्दी व्याख्यायें लिखी जा चुकी हैं। साथ ही काव्यमीमांसा, 
अभिज्ञानशाकुन्तल एक अध्ययन, मुद्राराक्षस की ग्रालोचनात्मक विस्तृत भूमिका 
-संस्कुत रचना माग-१, वैदिक साहित्य का इतिहास ( प्रश्नोत्तर रूप में ) 
तथा नाट्यकला को इष्टि से महाकवि कालिदास ौर मवमूति के नाटकों 
-का तुलनात्मक अध्ययन ( मेरा भ्रपना शोष-प्रबन्ध ) नामक सो लिकग्रन्थों 
-की रचना भी की जा चुकी है। इसके अतिरिक्त वेदिक साहित्य का समी- 
क्षात्मक इतिहास, संस्कृत साहित्य का आलोचनात्मक इतिहास श्रादि मौलिक 
ग्रन्थ और वेणीसंहार नाटक की विस्तृत हिन्दी व्याख्या भी शीघ्र ही प्रेस में 
जाने को है । म्राज इस “'तकंमाषा'' नामक न्यायशास्त्रीय दार्शेनिक-ग्रन्य की 
-विशद हिन्दी व्याख्या आप समी के बीच प्रस्तुत है । इस पुनीत काये के लिए 

मै अपने विद्वान मित्रों का चिर ऋणी रहुँगा । 


यद्यपि इस छोटे से ग्रन्थ पर लगमग १५-२० व्याख्यात्मक टीकाएँ लिखी 
जा चुकी हैँ। मेरे परमपूज्य गुरुदेव याचायें विश्वेश्वर ने भी इसको विस्तृत 
व्याख्या लिखकर हम सभी को लाभान्वित किया है । किन्तु फिर भी मेरे 
विद्वान्‌ मित्रों का मुझसे बारबार अनुरोध था कि मैं इस “तकंभाषा पर मी 


(Rt) 
मैंने उनसे कहा कि मेरे गुरुदेव नें ही इसकी 


व्याख्या लिखने में कुछ भी उठा नहीं रखा है । अतएव इस ग्रन्थ की व्याख्या 
लिखना एक प्रकार से पिष्टपेषण ही होगा किन्तु फिर भी उनका अनुरोध था 
कि आप अपनी शैली में इसकी आर भी अधिक विस्तृत व्याख्या लिखने का 
कष्ट कीजिए। मैं अपने शुभचिन्तक मित्रों के अनुरोध को ठुकरा न सका । 
परिणाम स्वरूप उक्त ग्रन्थ की विशद व्याख्या आपके समक्ष प्रस्तुत है । 

गतवर्ष ४ जलाई १९७५ को मेरे मध्यभपुत्र प्रिय विश्वमित्र का २७ 
वर्ष की अल्पायु में एक झाकस्मिक दुर्घटना के कारण अचानक ही देहावसान 
हो गया था जिसके कारण मेरा मन सत्र के प्रारम्म से ही अत्यन्त छ्षुब्ध, 
दुःखी तथा शोकसंतत था ओर सेरी इच्छा न थी मैं तकंमाषा जैसे गम्मीर 
ग्रन्थ पर अपनी लेखनी का प्रयोग करूँ। किन्तु मेरे मित्रों तथा हितपियों ने 
सदैव यही कहा कि उक्त ग्रन्थ पर लेखनी का प्रयोग होने से भ्रापके मन को 
शान्ति प्राप्त होगी । अतः इसे भ्रवश्य लिखें प्रौर उसी अपने दिवंगत पुत्र को 
इस पुस्तक को समर्पित भी कर दें। मु विवश होकर तदनुसार करना 


विस्तृत व्याख्या लिखू । यद्यपि 


ही पड़ा । 
इस पुस्तक की व्याख्या लिखने में मुझे अनेक विद्वानों एवं भ्राचार्यी द्वारा 


लिखित अनेक व्याख्या-ग्रत्यो आदि का आश्रय लेना पड़ा है । एतदर्थं में उन 
सभी लेखकों के प्रति अपना हादिक आभार तथा कृतज्ञता प्रकट करता हूँ । 
मुझे अपने विचारशील एवं अध्ययनशील मित्रों पर पूर्ण विश्वास है कि 
वे इसमें विद्यमान न्यूनताग्रों से मुझे ग्रवगत कराने की भ्रनुकम्पा अवश्य करेगे 
ताकि उनका समाधान भी मेरे द्वारा झागामी संस्करण में किया जा सके । 
साथ ही मेरा उनसे यह अनुरोध भी है कि वे इस ग्रन्थ के सम्बन्ध में यदि 
किसी नूतन भाव अथवा विचार आदि को इसमें समाविष्ट कराने की आव- 
इयकता समझते हों तो उसमें भी मुझे सूचित करने का कष्ट करें। उनके 
द्वारा प्राप्त सुझावों, प्रेरणाओं आदि के लिए मैं सदैव उनका कृतज्ञ रहुँगा । 
यदि इस नवीन व्याख्या से विभूषित यह ग्रन्थ इसके अध्येताओं द्वारा 
भादर एवं सन्तोष का माजन बन सका तो में अपने परिश्रम को सफल 
समझ गा । 
नागपञ्चमी विनीत 


हते सुरेन्द्रदेव शास्त्री 


विद्वान्‌ 





आचार्य डॉ० सुरेन्द्रदेव शास्त्री 
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“ तकभाषा तया आशुबोधिनो' व्याख्या को सूची? 


र श्छ 
[ उपोद्धातः प० १-१३ तक ] 
१-अन्थः प्रयोजन १ 
२-अचुनन्ध चतुष्टय १ 


३-इस ग्रन्थ का नामकरण २ 
!.४-प्राचीन तथा नवीन न्याय- 


पद्धतियों का भेद ४ 
५-नवीन शैली में लिये गये प्रकरण- 
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६-शास्त्र-प्रवृत्ति के मद . ७ 
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८-सोदाहरण उद्देश का लक्षण ९ 
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११-परीक्षा का सोदाहरण लक्षण १३ 
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की 
भूसिका 
~ 
साप की र से ही ज्ञान-प्रधान देश रहा दे । आस्त्रीय- 
दृष्टि से यहाँ के ऋषियों तथा ज्ञानप्रेमी सज्जनों ने कम डी रशना न हैः 
: के ज्ञान को 
ही सवंदा प्रधानता प्रदान की है। ऐसी जान-प्रधान विद्याओं मे “्रन्दी- 
क्षिकी नाम की विद्या का स्थान सर्वप्रथम आता है । इय ग्रन्दीक्षिडी के 
सम्बन्ध में न्यायदशन के प्रथम सूत्र के वात्स्यावनकृुत म्य में उदप्रत की 
गयी निम्नलिखित उक्ति सवेथा सत्य ही प्रतीत होती है :-- ठर 
“प्रदीप: सर्वेविद्यानामृपायः सवक्रमंणाम्‌ । 
आश्रभः सर्वधर्माणां सेयमन्वीक्षिकी नता ।।” 
इस “अन्वीक्षिकी' को सभी विद्याग्रो का प्रकाग्मक, तमी प्रकार के कर्मों 
का साधक तथा सम्पूर्ण घमों का आश्रय कहा गया है ! 
प्रत्यक्षदष्ट तथा शास्त्रश्रुत विषयों के तात्विक स्वल्प को अवगत कराने 
वाली विद्या को ही 'अस्वीक्षिकी' नाम से कहा जाता है । इती विद्या को 
दूसरे शब्दों में न्यायविद्या अथवा न्यायशास्त्र नाम से पुकारा गया हैं जैसा 
कि भाष्यकार वात्स्यायन ने कहा मी है :- 
“प्रत्यक्षांगमाम्यामीक्षितस्य अन्वीक्षणमन्वीक्घा । तया प्रवर्तत इत्या- 
नवी क्षि की-स्याय विद्या-स्यायशञास्त्रम्‌'' | न्याय प्रयमसूत्र भाष्य | । 
न्याय तथा न्यायप्रणाली के आधार पर अन्य विषयों का प्रतिपादन 
किये जाने से अन्वीक्षिकी को न्यायविद्या अथवा च्यायचार्त्र कहा गया हुं । 
वात्स्यायन के भ्रतुसार न्याय मानवीय-विचारों को उप प्रणाली का 
नाम है कि जिसमें वस्तुतत्व फे निर्धारण हेतु सभी प्रमाणों का उपयोग किया 
जाता है--“प्रमाणः भर्थे परीक्षणं त्यायः' । डे 
न्यायशास्त्र का आदिगन्य है-त्यायसूत्र, जिसे न्यायदर्शन "7१ से 
पुकारा जाता हे । यह मर्हाष गौतम की तिजी कृति हे कि जिसका निर्माण 


२ तर्कभाषा 


सांसारिक त्रिविध दुःखों से पीड़ित प्रारिवर्ग के कल्याणार्थ किया 


गया था ! 
किसी विषय को लेकर पवित्र जिज्ञासाभाव से अथवा जय-पराजय की 


इच्छा से विद्वान्‌ पुरुषों के मध्य जो परस्पर शास्त्रचर्चा हुआ करती हुं उस ही 
के क्रमशः नाम हैं “वाद” और “जल्प” । इन्हीं वाद ओर जल्प श्रथवा 
शास्त्रचर्चा के स्वरूप को परिष्कृत, नियमित तथा परिमाजित करने में हो 
न्यायशास्त्र की सम्पूर्ण शक्ति व्यय हुयी है । इसके अ्रतिरिक्त न्यायशास्त्र का 
जो ग्रवशिष्ट अंश रह जाता हैँ वह शरीर आदि से व्यतिरिक्त नित्य 'आत्मा' 


की सत्ता को सिद्ध करने में व्यय हुआ है। इस प्रकार न्यायशास्त्र के मुख्य 
नों प्रतिपाद्य विषयों में एक साध्य 


प्रतिपाद्य विषय दो ही बनते हं । इन दो 
घ्रथवा प्रतिपादक । इन दोनोंमें 


अथवा प्रतिपाद्य है अर दुसरा है साधक 
भी शरीर ग्रादि से व्यतिरिक्त नित्य 'आत्मा' की सत्ता सिद्ध करना ही 


न्यायशास्त्र अथवा न्यायदशन का प्रमुख प्रतिपाद्य विषय है । 

दर्शन शब्द 'इश्‌? ( देखना ) धातु से निष्पन्न होता है । “इश्यते अनेन 
इति दर्शनम्‌? अर्थात्‌ जिसके द्वारा देखा जाता है अथवा साक्षात्कार किया 
जाता है उसी का नाम दर्शन है । इन दर्शनों के श्रध्यपन से साधक-पुरुष 
आत्म-साक्षात्कार अथवा परमात्मा का साक्षात्कार किया करता है । अतः 
इन न्याय आदि शास्त्रों को (दर्शन! नाम से भी कहा जाता है । 

दर्शन को 'जीवन की व्याख्या! कहा जा सकता हे । जीवन के सभी 
पहलुओं के साथ दर्शन! का सम्बन्ध है। जीवन से सम्बन्धित किसी ज्ञान- 
विज्ञान को दर्शन से पृथक नहीं किया जा सकता है । इसके अतिरिक्त दर्शन 
जीवन को सुखी एवं कल्याणमय बनाने का उपाय भी प्रस्तुत करता है। वह 
मानव-जीवन के लक्ष्यीमृत चतुर्थ पुरुषर्थं ( मोक्ष ) की प्राप्ति हेतु साधनों 
को भी बतलाता है । 

अतएव यह कहा जाना उपयुक्त ही है कि दश न सम्पूर्ण मानव-जाति को 
सामान्य-सम्पत्ति है । | 
स्यायदर्शन अथवा न्यायशास्त्र के दो युग-- 

रचना की दृष्टि से न्यायशास्त्र को दो भागो में विभक्त किया जा सकता 
है । एक माग के भ्रन्तगंत मूल सूत्र आते हैं तथा द्वितीय भाग में भाष्य, 
वातिक, तात्पयंटीका आदि का समावेश होता है । प्रत्येक भाग के निर्माण 
में शताब्दियाँ लगी हैं । भाष्य, वातिक, तात्पयंटीका आदि तो पृथक्‌-पृथक्‌ ग्रन्थ 
हैं। अतः नइके ऊपर तो शताब्दियों का प्रभाव स्पष्टरूप से परिलक्षित होता 


भुमिका . पड 
है । किन्तु “मूलसुत्र' तो पृथक-पृथक्‌ ग्रन्थों के रूप में उपलब्ध नहीं होते 
हैं। वह तो एक ही ग्रस्य के रूप में उपलब्ध है । अतः उस पर शताब्दियों का 
प्रमाव सरलता से देखा नहों जा सकता है । फिर भी जिन संघर्षो में होकर 


न्यायसूत्रो को अन्तिम स्वरूप प्राप्त हो सका है उनका प्रभाव छिपाया नहीं 
जा सकता है । " 


( १) साध्यप्रधान युए-- 
नित्य-ग्रात्मा के अस्तित्व को स्थापित करना ही उपनिषदों का ध्येय रह 
है। इसी उद्देश्य की पुति के लिए लगभग उपनिषद्काल के ग्रास-पास झै 
न्यायशास्त्र का भी सूत्रपात हुआ होगा । ग्रतएव न्यायशास्त्र के इस काल करें 
'साध्यप्रधान' अथवा 'अव्यात्मप्रधान' युग के नाम से कहा जा सकता है ६. 
इस युग में पूर्ण जिज्ञासाभाव के साथ शङ्का-समाधान किया जाया करता था. 
इसमें जय अथवा पराजय की भावना नहीं रहा करती थी । किज्ञासु जं 
श्रद्धापूवंक, समित्पाणि होकर, जिज्ञासाभाव के साथ आत्मतत्ववेत्ता ऋषियों 
के ग्राश्नम में उपस्थित हुआ करते थे । इस प्रकार के अनेक प्रसङ्गो की चर्च्छ 
उपनिषदों में उपलब्ध होती है। ऋषिगण भी अपने सम्पूर्ण अनुभवों वे 
अत्यधिक प्रेममाव के साथ उन जिज्ञासुओं के हुदयों में उडेल दिया करके 
थे। यदि एक वार में उक्त विषय को नहीं समझ पाते थे तो दूसरे दिन उङ 
विषय को दूसरे प्रकार से तथा तीसरे दिन तीसरे प्रकार से समझाया जाठह 
था । आत्मतत्व के ज्ञान को प्राप्त करना ही एकमात्र उद्देश्य था। चाहे उसव्हे 
प्रक्रिया किसी भी प्रकार की रही हो -- 
“यया यया भवेत्पु सां व्युत्पत्ति: प्रत्यगात्मनि । 
सा संव प्रक्रिया साध्वी विपरीता ततोऽन्यथा ॥।” 
यह था घ्राचीनन्याय का प्रथम युग कि जिसे 'साध्यप्रघानयुग' के नाश 
से कहा गया है । 
( २) साधनप्रधान युग-- 
प्रथमयुग के पश्चात्‌ आत्मवाद के साथही साथ अनात्मवाद का सह 
श्रीगणेश हुआ । आत्मा तथा अनात्मासे सम्वन्धित यह विवाद जब स्पष्टरूए 
से पक्षःप्रतिपक्ष रूप में सामने आया प्रौर उसके साथ ही वादी एव प्रतिवादी 
की जय अथवा पराजय की भावना का पुट लगा तो उसने एक नवीन युश 
का रूप धारण कर ल्या । प्रल्पकाल में ही वाद-विवाद की इस कला रे 
एक स्वतन्त्र-शास्त्र का रूप घारण कर लिया । परिणामस्वरूप उनके लिए 
स्वतन्त्र परिभाषाओं तथा स्वतन्त्र नियमों का भी निर्माण किया गया ६ 


1 तक भाषा 


परिणाम यह हुआ कि तत्कालीन नैयायिको की दृष्टि में आत्मतत्व-विवेचन 
रूप न्यायशास्त्र का प्रधान प्रतिपाद्य-विषय तो पीछे रह गया और साध्य के 
स्थान पर साधन के निर्माण में ही सम्पूर्ण शक्ति लग गयी । इस नवीन-युग 
की भावनाओं के मध्य सुसंस्कृत होकर न्यायशास्त्र जिस रूप में हम लोगों 
के समीप भ्राया उसी को वर्तमान समय में “न्यायदशंन' नाम से कहा जाता 
है. ॥ इसमें साध्य की भ्रपेक्षा साधन पर तथा प्रमेय की भ्रपेक्षा प्रयाण पर 
अधिक बल दिया गया है । ग्रतएव इस युग को “साधनप्रधान-युग' कहना 
उपयुक्त ही है । 

इस प्रकार न्यायशास्त्र के उपयु क्त दो रूपों को दो नामों से कहा गया 
है । प्राचीन-न्यायशास्त्र के लिए “अन्वीक्षिकी” शब्द का प्रयोग संस्कृत- 
साहित्य में विशेषरूप से उपलब्ध होता है । यह 'अन्वी क्षिकी' शब्द न्याय- 
शास्त्र के 'साध्यप्रधानयुग” की भावना को ही ग्रभिब्यक्त करता है । अन्वी- 
क्षिकी शब्द के अर्थ को स्पष्ट करते हुए स्वयं भाष्यकार वात्स्यायन ने 
रिखा है -- 

“प्रत्यक्षागमाभ्याभीक्षितस्य अन्वी क्षणमन्वी क्षा , 
तया प्रवर्तत इत्यान्वीक्षिक्की न्यायविद्या न्यायशास्त्रतु” ।। 

अर्थात प्रत्यक्ष ( योगिःप्रत्यक्ष ) तथा श्रागम ( आप्त-वचन ) हारा 
युणंखूपेण ज्ञात अर्थ ( आत्मतत्व') का ( युबितियों द्वारा सांसारिक लोगों 
के ) ज्ञान प्राप्त करने का ही नाम अन्वीक्षा' है । इस अन्वीक्षण के आघार 
पर प्रवृत्त हुयी विद्या का नाम आन्वी क्षिकी ग्रथवा न्यायशास्त्र पड़ा । 

'न्वीक्षिको' शब्द के उपयु क्त विश्लेषण से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
उक्त ( अन्वीक्षिकी ) शव्द के अभ्यन्तर आत्मतत्व के निरीक्षण सम्बन्धी 
भावना पूर्णरूपेण ओतप्रोत हें । अतएव यह शब्द “साध्यप्रधानयूग' की भावना 
को ही अभिव्यक्त करता हे । 


उपयुक्त 'अन्वीक्षिकी' शब्द के अतिरिक्त न्यायशास्त्र के वादविद्या, 
तकेविद्या आदि अन्य नाम भी मनुस्मृति, स्कन्दपुराण, महाभारत आदि ग्रन्थों 
मे; उपलब्ध होते हैं ! किन्तु ये सभी नाम व्यायशास्त्र के ''साधनप्रधानयुग' 
के; ही परिचायक है। स्वयं “न्याय” शब्द भी 'साधनप्रधान-युग' का ही 
परिचायक प्रतीत होता है। जैसा कि भाष्यकार वात्स्यायन ने “न्याय” शब्द 
का;स्पष्टीकरण करते हुए लिखा भी है-- 
“शप्रमाणेरथप रीक्षणं स्यायः' । 


सुमिका | कः 
न्यायशास्त्र के प्रणो-. 


.__गागशास्मके प्रणेता के सम्बन्ध में भी विद्वानों में मतभेद है । क्योकि 
, “अत साहित्य के विभिन्न ग्रन्थों में न्यायशास्त्र के प्रणेता के वारे में विभिन्न 
नामों से उल्लेख प्राप्त होता है । 

( १ ) पद्मपुराण स्कन्दपुराणर, नैपवचरित*, गान्धर्वेतन्त्र« तथा 
विश्वनाथ-वृत्ति * आदि ग्रन्थों में न्यायशास्त्र के प्रणेता के रूप में महषि गौतम 
का नाम उपलब्ध होता है । 

( २) इसके विपरीत न्यायमाष्यः, न्यायवातिकः, न्यायवा तिक€तात्पर्व- 
टीका तथा न्यायमंजरी' आदि न्यायशास्त्रीय ग्रन्थों में 'न्यायशास्त्र' को 
'अक्षपाद' की कृति वतलाया गया है! ह 
१. "कणादेन तु सम्प्रोक्त ज्ञास्त्र वैशेषिक महत्‌ । गोतमेन तथा न्वाथं, 

सांख्यन्तु कपिलेन वै”॥। ( पद्मपु०, उत्तरखण्ड अ० २६३ ) । 

२. “गौतमः स्वेन तकर खण्डयन्‌ तत्र तत्र हि।।” 

( स्कन्दपु०, कालिका खण्ड, ० १७ ॥ ).{ 

३. भुक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रमुचे सचेतसाम्‌ । 

गोतमं तमवेतैव यथा वित्त्य तथैव सः ॥” नैषध सगं १६ ॥ 

४. गोतमध्रोक्तशास्त्रा्थनिरताः सर्व एव हि। 
शार्गाली योनिमापच्नाः सन्दिग्धा: सर्वकमंसु ॥।” 

( गान्घवंतन्त्रऽप्राणतोषिणीतन्त्र में उद्धृत १ 

“एषा प्रवरगोतमसूत्र दृत्तिः, श्री विश्वनाथकृतिना सुगमाल्पवर्ण । ` 
भोकृष्णचन्द्रचरणाम्बुजचःचरो क-श्रोमच्छिरोमणिवच: प्रचयेरक्षारि।।” र 

| ( न्यायसूत्र, विश्वनाथवृत्ति ) 
६. “योऽक्षपादपृषि न्याय: प्रत्यभाव्‌ वदतां वरम्‌ । 
तस्य वात्स्यायन इदं भाष्यजातमवत्तयत्‌ ।।'' 
( न्यायभाष्य, विजयनगरम्‌-संस्कृतसीरीज्‌ `} 
७. “यदक्षपादः प्रवरो पुनीनां शमाय शास्त्र जगतो जगाद । 
कुता किफाज्ञाननिव त्तिहेतो: करिष्यते तस्य मया तिबन्धः ॥।” 


( न्यायवातिक ) 
८. “अथ भगवता अक्षपादेन निःथेयस हेतो शास्त्रे प्रणीते... इत्यादि” 


( न्या० वा० तात्पर्यंटीका .) 
९. अक्षपादप्रणीतो हि वित्ततो न्यायपादपः । 


सान्द्रामृतरसस्यन्दफलसन्दर्भ निर्भर: ॥” ( न्यायमञ्जरी प्रथम परि०)1 


तर्कभाषा 


(३) महाकविमास द्वारा रचित प्रतिमानाटक' में न्यायशास्त्र के 
प्रगेता के रूप में “मेधातिथि'' का नाम उपलब्ध होता है । 
. ` इस प्रकार न्यायशास्त्रके प्रणेता के सम्बन्ध में तीन नाम उपस्थित होते हैं 
{ १) गोतम ( २ ) भ्रक्षपाद ओर ( रे ) मेधातिथि । | 
यदि उपयु'क्त तीनों नाम एक ही व्यक्ति के हों तव तो इसकी प्रामारिण- 
कहा को ही सिद्ध कर देना है । यदि तीनों व्यक्ति भिन्न-भिन्न हों तो यह 
होगा कि न्यायशास्त्र का रचयिता कोन है ! इस 


निर्णय करना कठिन ही 
निम्नलिखित वचन से पर्याप्त 


जटिल प्रश्‍न के समाधान में महाभारत के 


सहायता मिलती है ४7: 
“ेघातिथिमंहाप्राज्ञो गौतमस्तपसि स्थितः । 


विमृइ्य तेन कालेन पत्न्याः संस्थाव्यतिक्रमम्‌ ॥। 

महाभा०, शान्तिपवे अध्याय २६५-४५ ॥ 
ह स्पष्ट हो जाता है कि गौतम ओर मेघातिथि--दो 
ही व्यक्ति हैं इनमें से एक शब्द तो वंश का बतलाने 
बाला है और दूसरा नाम का बोधक है । किन्तु भ्रक्षपाद भौर गौतम को एक 
आनकर समस्या का हल किया जाना संभव नहीं है। ऐसी स्थिति में आचायं 
बिइवेश्वर के अनुसार यह मान लेना ही उचित होगा कि न्यायशास्त्र में 
ऊमिकविकास में गोतम तथा ग्रक्षपाद--दोनों का महत्वपूर्ण भाग रहा 
होगा । जैसा कि हम पहले स्पष्ट कर चुके हैं कि प्राचीन “न्याय' के विकास 
में आत्मप्रधान ( साध्यप्रधान ) और तकंप्रधान ( साधनप्रधान ) दो युग 
ङ्पुष्टरूप से प्रतीत होते हँ । इन दोनों के सम्वन्ध में यह मान लिया जायकि 
साध्यप्रधान अथवा प्रमेयप्रधान श्रथवा भ्रध्यात्मप्रधान युग के निर्माता गोतम 
हुये होंगे और प्रमाणप्रघान ( साधनप्रधान ) युग के प्रवर्तक 'ग्क्षपाद । 
वतमान काल में उपलब्ध न्यायसूत्रा में प्रमेय का प्राधाग्य न होकर प्रमाण का 
ही प्राधान्य है। इससे यह प्रतीत होता है कि यह अक्षपाद द्वारा किये हुए 
ग्रतिसंस्कार का ही परिणाम है । इससे पुवे गौतम द्वारा निमित न्यायसूत्र 
उपनिषदों के समान प्रमेयप्रधान ही था। श्रतः हो सकता है कि अध्यात्म 
ज्ञानरूप उपनिषदों से न्याय विद्या को पृथक करने हेतु ही अक्षपाद ने उसको 


१५ सोः काश्यपगोत्रोञस्मि । साङ्गोषाङ्गः वेदमधीये । भानवीयं घर्भश्चास्त्र; 
माहेश्दरं योगशास्त्र, बाहंस्पत्यम यज्ञास्त्र. सेधातिथेन्यायशास्त्रं, 
घ्रोचेतसं आद्वकह्णं च ॥” ( प्रतिमानाटक-पंचम अङ्क ) 


उपयुक्त इलोक से य 
जाम नहीं हैं-ये दोनों एक 


सुमिका ७. 


भ्रमाणप्रधान बनाया हो । अतः यह कहा जाना अनुपयुक्त न होगा कि प्राचीन 
न्याय का निर्माण महषि गोतम झौर अक्षपाद इन दोनों महापुरुषों के प्रयत्न 
का ही सम्मिलित परशणिप्त है । 

अथवा यदि कोई ऐसा व्यक्ति हो कि जिसने न्यायशास्त्र के रचयिता को 
एक स्थान पर गौतम नाम से तथा अन्यत्र अक्षपाद नाम से अभिहित किया 
हो । तो ऐसे व्यक्ति वाचस्पति मिश्र हैं कि जिन्होंने न्यायशास्त्र के रचयिता 
को उक्त दोनों नामों से भ्रमिहित किया है । न्यायवातिक तात्पयंटीका के 
आरम्भ में उन्होंने लिखा है :-- 

“ग्रथ भगवता ग्रक्षपादेन निश्रेसहेतौ शास्त्रे प्रणीते”--इत्यादि वाक्य 
से निश्र यस (मोक्ष) के हेतुभूत न्यायशास्त्र को अक्षपाद-प्रणीत कहा है तथा 
““स्यायसूत्री निवन्ध” में— | 


“पदलम्भि किमपि पुण्यं दुस्त रकुनिबन्धपङ्कमरनानाम्‌ । 


शीगोतमसुगवी नाम तिज रतीनां समुद्धरणात्‌ ॥ 
संसारजलधिसेती वृषकेतौ सकलदुःखशमहेतो । 
एतस्य फलमखिलर्मापतसेतेन प्रीयतासीशः ॥"' 


उपयु क्त वाक्य के द्वारा न्यायशास्त्र को गोतममुनि को चिरन्तन सुन्दर- 
वाणी ( सुगवी ) कहा है । 

अतएव इस आधार पर यह मानना होगा कि उक्त दोनों नामों में से 
'गौंतम' यह उनका स्वाभाविक नाम था तथा “अक्षपाद' यह ग्रोपाधिक नाम । 


प्राचीन-न्याय-साहित्य 

यद्यपि यह निश्चितरूप से कह सकना संभव नहीं है कि न्यायशास्त्र का 
प्रारम्म कब से हुमा किन्तु फिर भी गोल्डस्टकर तथा उसके आधारमूत 
'पाणिनि-मूत्रो के प्राधार पर यह तो कहा ही जा सकता है कि न्यायशास्त्र 
निरिचितरूप से पाणिनि से पूवं का है । न्यायशास्त्र सम्बन्धी सर्वाधिक 
प्राचीनग्रन्थ न्यायसूत्र' ही है। परन्तु वर्तमान युग में प्राप्त न्यायसूत्र' को 
देखकर यह कह सकना संभव नहीं है कि न्यायसुत्र' ठीक इसी रूप में 
“पाणिनि से पूर्व भी रहा होगा । इस बात के अनेक प्रमाण उपलब्ध है कि 
“जिनसे विदित होता है कि “न्यायसूत्रो' के अनेक सूत्र ऐसे हैं कि जिन्हें भ्रत्यन्त 
झाधुनिककालीन कहा जा सकता है! जिन सूत्रों के द्वारा बोद्ध-सिद्धान्तों का 
खण्डन किया गया है उनको तो बौद्धकाल के पश्चात्‌ का ही मानना होगा । 
“कुछ सूत्रों को उदाहरणार्थ देखिये :-- 


प तकभाषा 


माध्यमिक सुत्र 
न संभवः स्वभावस्य युक्तः प्रत्यय हेतुभिः । 


स्वभावः कृतको नाम भविष्यति पुनः कथम्‌ ॥। 
माध्यमिकसूत्र अ० १५ पृ० ९३ 


न्यायसुत्र 

न स्वभावसिद्धिरापेक्षिकत्वाद्‌ । 

व्याहत्बादयुक्तम्‌ । 
न्यायसुत्र अ०, ४, १, २६-४० इत्यादि | 

इस विषय पर भलीर्भांति विचार करने पर परिणाम यही निकलता 

है कि 'न्यायसूत्रों' की रचना किसी एक काल में नहीं हुयी! सर्वप्रथम 
'आचाय॑ गौतम द्वारा अ्रध्यात्म-प्रधान न्यायसूत्रो की रचना की गयी । इसके 
अनन्तर अध्यात्मप्रधान उपनिषद्‌-विद्या से न्यायविद्या को पृथक' करने की 
इष्टि से तथा न्यायसूत्र के प्रमेय-प्रघान स्वरूप के स्थान पर प्रमाणा-प्रधान 
स्वरूप को लाने की इष्टि से सउका परिवतित स्वरूप सामने आया । पुनः 
वोद्ध-काल में उनमें कुछ प्रक्षेप ग्रौर परिवर्घन आदि होकर 'न्यायशास्त्र' 
का वर्तमान स्वरूप निर्मित हुभ्रा । 

“न्यायसूत्रों” के पश्चात्‌ न्यायशास्त्र का दूसरा पुरानाग्रन्थ 'वात्स्यःयन- 
भाष्य' है जिसका रचना-काल ४०० विक्रमी (जैकोवी के श्राधार पर ३०० 
तथा ग्न्य आलोचकों के अनुसार ४०० वि०) के आसपास का स्वीकारः 
किया गया है । ४०० विक्रमी से ळेकर १००० विक्रमी तक के ६०० सौ वर्षों 
के समय में न्यायशास्त्र सम्वन्धी जिस महान्‌ साहित्य की रचना हुयी उस 
सम्पूर्ण न्याय-साहित्य का ाधार ग्रन्थ “न्यायसूत्र' तथा 'वात्स्यायन-भाष्य’ 
ही है ! अन्य जो कुछ भी एतत्सम्वन्धी साहित्य रचा गया वह सभी या तो इन्हीं 
ग्रन्थों के समर्थन में अथवा इन्हीं की टीकाःप्रदीका आदि के रूप में लिखा 
गया ह । अतः इस सभी साहित्य को “प्राचीन-न्‍्याय-साहित्य” नाम से पुकारा 
जाता है । 

यद्यपि १००० विक्रमी के पश्चात्‌ मी उक्त प्राचीन न्याय-साहित्य का 
निर्माण तो १७ वीं शताब्दी तक किसी न किसो रूप में चलता तो अवश्य 

हा किन्तु किसी मोलिक-ग्रन्थ की रचना नहीं की जा सकी। इस काल में 
भी प्रायः न्यायःसू्ों की टीका-प्रटीका ही लिखी जाती रही । श्रतः ४०० 
विक्रमी से १००० विक्रमी -तक जिस न्यायस। हित्य का निर्माण हुआ उसे 
अवश्य ही महत्त्वपूर्ण कहा जा सकता है । 


सूमिकर .: & 
(१) भाष्यकार वात्स्यायन-- 


प्राचीन न्याय के आचार्यो में प्रमुख स्थान 'वांत्स्यायन' का ही है । इन्होंने 
गोतम के न्यायसूत्र पर एक भाष्य की रचना की हे जिसे 'न्यायमाप्य' तथा 
. “वात्स्यायन-माष्य' नामों से कहा जाता है । यह अत्यन्त उच्चकोटि का भाष्य 
हे जिसे सभी टीकाकारों ने अपना आधार वनाया है तथा पश्चाद्‌ भावी 
सभी विद्वानों ने स्वीकार भी किया है । 


ये “वात्स्यायन कोन हैं यह भी एक विवादपू्ण प्रश्‍न है । यद्यपि न्याय- 
भाष्यकार ने स्वयं अपने को 'वात्स्यायन' नाम से निर्दिष्ट किया है :-- 
“योऽप्ञपादमृषि न्यायः प्रत्यभाद्‌ वदतां वरः । 
तस्य वात्स्यायन इदं भाष्यजातमवत्तंयत्‌ ॥” 
वार्तिककार “भारद्वाज” द्वारा भी अपने 'न्यायवातिक' ग्रन्थ के अन्त में 
उक्त नाम से ही न्यायामाष्यकार को स्मरण किया गया है-- 
““यदक्षपादप्रतिभो माष्यं वात्स्यायनो जगा ! 
अकारि महतस्तस्य भारद्वाजेन वातिकस्‌ ॥” 
वाचस्पतिभिश्र द्वारा भी ““न्यायवातिकतात्पर्यटीका” के आरम्भ में 
भाष्यकार वात्स्यायन को “पक्षिलस्वामी” के नाम से निर्दिष्ट किया गया है- 


“अथ मगवता अक्षपादेन निःश्रयसहेतो शास्त्रे व्युत्पादिते च भगवता 
पक्षिलस्वामिना किमपरमवशिष्यते यदर्थं वातिकारम्भः'' ? 


हेमचन्द्र ( जैन ) ने तो भ्रपने ग्रन्थ “अभिघानचिन्तामणि” के मत्यं- 
काण्ड में भाष्यकार वात्स्यायन के आठ नामों का निर्देश किया है -- 


“'वात्स्यायनो मल्लनागः कोटिल्यश्चणकात्मजः । 
व्रामिलः पक्षिलस्वामी, विष्णगुप्तोऽङ्गुलश्च सः ॥"? 


इसके अनुसार तो वात्स्यायन, मल्लनाग, चाणक्य, चणकात्मज श्रादि 
आठौं नाम एक ही व्यक्ति के प्रतीत होते हँ । साथ ही यह द्रविड़देशवासी 
भी प्रतीत होता है जिसकी राजघानी काञ्जीपुर ( वर्तमान काञ्चीवरम्‌ ) 
थी ! इसी दृष्टि से उसके नामों में 'द्रामिळ' भी एक नाम है साथ ही 'पक्षिल- 
स्वामी' नाम भी उस ही देशवासी का नाम प्रतीत होता है। इसके अतिरिक्त 
स्वयं वात्स्यायन ने न्यायदर्शंन के २।१।४०वं सूत्र में उदाहरणरूप में मात 
बनानें का वर्णन किया हे जो कि उक्त देश का विशिष्ट भोजन है । इन 
सभी बातों से यह सिद्ध होता हे कि वात्स्यायन द्रविड देशवासी ही थे । 


१० तकंभाषा 
इसी प्रकार पुरुषोत्तमदेव के त्रिकाण्डशेषकोश, ब्रह्मवे में निम्नलिखित 
वचन उपलब्ध होता है जिससे उपयूक्त नामों में से अधिकांश नामों आदि 
की पुष्टि होती हं-- 
““विष्णुगुप्तस्तु कौ ण्डिव्यश्चाणकयो ब्रामिलोऽशुकः । 
वात्स्थायनो महिलिनागपक्षिलस्वामिंाबपि ।।'' 
'असिधानचिन्तामणि’ में उल्लिखित नामों में 'कोटिल्य' झोर 
“चणकात्मज' यह दो नाम भी हैं। आये चाणक्य का नाम तो भारतीय 
इतिहास में नन्दवंश के उन्मूलक तथा मौयंसाम्राज्य के संस्थापक के रूप में 
अत्यन्त प्रसिद्ध है । “कौटिल्य” भी उन्हीं कां दूसरा नाम है । अब यदि 
'अभिधानचिन्तामणि' के अनुसार यह स्वीकार कर लिया जायं कि उक्त 
आठौं नाम एक हो व्यक्ति के हैं तब तो यह स्वीकार करना ही होगा कि 
आर्ये चाणक्य ही वात्स्यायन नाम से न्यायशास्त्र के भाष्यकर्ता हूँ । 
इसकी पुष्टि निम्नलिखित उद्धरण से भी होती है :-- 
“प्रदीपः सर्वविद्यानासुपाथः सर्वकमंणास्‌ । 
ग्राश्रयः संवंधर्माणां विद्योह शे प्रकीतिता ॥? 
यह श्लोक वात्स्यायनमाष्य के प्रथमसूत्र के अन्त में आये चाणक्य द्वारा 
निमित “कौटिल्य अर्थशास्त्र ” नामक ग्रन्थ से उद्धुत किया गया है। भ्रतः 
उपयुक्त बात का ही पोषक है । 
कामशास्त्र के श्राधारभत कामसूत्र के रचयिता भी 'वात्स्यायन' ही माने 
जाते हैं । अतः यदि 'ग्रभिवानचिन्तामणि’ के आठों नाम एक ही व्यक्ति के 
स्वीकार कर लिये जाँय तो यह मी स्वीकार करना होगा कि “न्यायमाष्य”, 
“कौटिल्य अर्थशास्त्र” तथा “कामसमृत्र” तीनों के निर्माता एक ही हैं ! 
किन्तु श्री सतीशचन्द्र विद्याभूषण इत्यादि कुछ विद्वान्‌ इससे सहमत 


नहीं हैं । 
वात्स्यायन का काल 
यद्यपि वात्स्यायन के काल के सम्बन्ध में कोई ऐसी सामग्री उपलब्ध नहीं 


हो सकी है कि जिसके थाधार पर उनके समय के वारे में कोई निश्चित वात 
` कही जा सके, किन्तु फिर भी निम्नलिखित तथ्यों के श्राधार पर उनके काल 
के वारे में एक घारणा तो बनाई ही जा सकती है :-- 

५०० विक्रम-संवत के आसपास विद्यमान रहने वाले प्रसिद्ध बोड-दाशं- 
निक “दिङ्नाग” ने अपनी रचना “प्रमाणसमुच्चय'' में 'वास्स्यायन-भाषय 
के भ्रनेक अंझों की ग्रालोचना तथा खंडन किया है । इससे इतना तो निश्चित 


भुसिका ११ 


ने ई > पवद बिक्रम 
रत ह रश बाजा दिङ्नाग से पूर्ववर्ती अर्थात्‌ ५०० री 
दूसरे प्रसिद्ध वौद्धदाशंनिक हैं-'वसुबन्धु' जिनका काल ४८० विक्रमसंवत्‌ 
स्त्रीकार किया गया है । उन्होंने अनुमान सम्बन्धी जिस प्रणाली तथा! उसके 
अवयवों का जो निरूपण किया है वह प्रणाली वात्स्यायन माष्य' में प्रदर्शित 
प्रणाली से सवंथा भिन्न है । यह निश्चित है कि यदि यह प्रणाली वात्स्यायन 
के समय में विद्यमान रही होती तो वे उसकी आलोचना वश्य ही करते । 
इससे मी यह निश्चित हो जाता है कि वात्स्यायन'वसुबन्बु'के मी पूर्ववर्ती हैं । 
इसके साथ ही, जैसा कि पहले लिखा भी जा चुका है, यह भी कहा जा 
सकता है कि न्यायसूत्रो में भ्रनेक ऐसे ( प्रक्षिप्त ) सूत्र हैं जिनमें वौद्ध- 
सिद्धान्तों का निर्देश किया गया है तथा “माघ्यमिक-सूत्र' श्रौर 'लङ्कावतार' 


ही जिनका आधार है । अतः 'वात्स्यायन' का समय उक्त ग्रन्थों के पश्चात्‌ 
का ही स्वीकार करना होगा । 


इसके श्रतिरिक्त अभो हम “भाष्पकार वात्स्यायन” शीर्षक प्रसङ्ग में 
“प्रदीप: सर्वविद्यानाम्‌” इत्यादि उद्धरण उदुवृत कर चुके हुँ । यह श्लोक 
चाणक्य निर्मित ग्रर्थशास्त्र का श्लोक है । ऐतिहासिक विद्वानों ने चाणक्य का 
समय ३०० वि० सं० स्वीकार किया है । भ्रतः न्यायमाप्यकार वात्स्यायन 
का समय चतुयंशताब्दी वि० सं० स्वीकार किया जाना उपपुक्त ही होगा । 

इसी प्रकार त्यायदर्शन ५।२।१० सूत्र में उपलभ्यमान "दशदाडिमानि, 
षडपूपा.” यह वाक्य द्वितीय शती में विद्यमान पतञ्जरि के महाभाष्य का 
वाक्य हे । इस आधार पर भी वात्स्पायन का काळ तृतीय शताब्दी अथवा 
चतुर्थ शताब्दी का प्रारम्भिक काल स्वीकार किया जा सकता हे । 

इनके पश्चात्‌ प्राचीन न्याय-साहित्य के प्रणेताग्रों में वातिककार 
श्रीउद्योतकर, श्रीवाचस्पतिमिश्र, श्रीउदयनाचायं आदि अनेक आचार्यो के 
ग्रन्थ उपलब्ध होते हैं जिनकी संक्षिप्त तालिका यह है :- 


ग्रम्थनास रचयिता समय 
न्यायसूत्र गोतम ( भ्रनिर्णीत ) 
टीकाएं- | 
१. न्यायमाष्य वात्स्यायन ३०० ई० 
' २. न्यायवातिक उद्योतकर ६३५ ,, 
-३. न्यायवातिकतात्पयंटीका वाचस्पतिमिश्र 5४० 


४. स्पायवातिकतात्पर्यटीका-परिशुद्धि उदयनाचायें ९८४ 


१२ तक भाषा 


५, न्यायमजरी जयन्त भट्ट १०००ई० 
६. न्यायनिबन्धप्रकाश वर्षमान १२२५ ,, 
७, न्यायालङ्कार श्रीकण्ठ >< 
८. न्यायसूत्रोद्धार वाचस्पतिमिश्र (द्वितीय। १४५० ,, 
९. न्यायरहस्य रामभद्र १६३० ,, 
१०, न्यायसिद्धान्तमाला जयराम १७०० ;;. 
११. न्यायसूत्र वृत्ति विश्वनाथ १६३४ ,,. 
RR न्यायसंक्षेप गोविन्द खन्ना १६ ० 
मध्य-न्याय-साहित्य 


प्राचीन-न्याय-साहित्य का परिचय अभी संक्षेप में दिया जा चुका है! 
नव्य न्याय का परिचय भी आगे देना ही हे । इन दोनों के मध्य में न्याय- 
साहित्य का एक स्तर और आ जाता हूँ कि जिसे 'मध्य-न्याय' का नाम दिया 
जा सकता है । इसको दो भागों में विभक्त किया जा सकता है ( १ ) बौद्ध- 
न्याय भ्रौर ( २ ) जैन-त्याय । बौद्ध और जैन दोनों ही भारतवर्ष के दो 
प्रसिद्ध घमं है । इनका प्रारम्भ ईसा पूवं छठी शताब्दी में हुआ था, ऐसा 
ऐतिहासिको द्वारा स्वीकार किया जाता है । 

बौद्ध-न्याय का प्रारम्भ विक्रम की पञ्चम शताब्दी में आचाय दिङ्नाग 
( ४५०-५२० ) से तथा जैन-न्याय का प्रारम्भ आचार्य सिद्धसेन दिवाकर 
( ४८०-५५० ) से माना जाता है । इनसे पूर्व उपयुक्त दोनों धर्मों का 
लगभग एक हजार वर्षो से भी अधिक का इतिहास है। इस दीघेकाल में 
दोनों घमों के दार्शनिक प्रगति पर्याप्त मात्रा में हुयी । इस बीच कौद्धघमे में 
सौत्रान्तिक, वैभाषिक, माध्यमिक तथा योगाचार नाम से चार दार्शनिक 
सम्प्रदायों का विकास हो चुका था तथा नागाजु न, असङ्ग और वसुबन्धु 
सरश दार्शनिक यहाँ उत्पन्त हो चके थे। इसी भाँति जैनधमं में मी उपास्वाति 
सरश महान्‌ दार्शनिकों द्वारा “तत्वार्थाधिगम सुत्र” जैसे प्रौढ ग्रन्थों की 
रचना की जा चुकी थी । वस्तुतः यह इन दोनों घमो का प्रमेयप्रघान-युग 
था । इसका कारण था महात्मा बुद्ध तथा महाबीर स्वामी द्वारा संचालित 
दोनों धर्मों का प्रमेयप्रधान होना । अतः प्रारम्मिक एक हजार वर्षो के काल 
में बोद्ध-न्याय अथवा जैन-व्याय की पृथकरूपेण उपलब्धि हमें होती है । 
विक्रम की पञ्जम शताब्दी में भ्राकर बोद्धों में आचार्य दिडनाग ने “प्रमाण- 
समुच्चय ' ग्रन्थ ओर जेनों में आचायं सिद्धसेन दिवाकर ने “न्यायावतार” 


न्य 
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नामक ग्रन्थ की रचनाकर क्रमशः 'वौद्धन्याय? तथा “जैनन्याय” के स्वतन्त्र- 
स्वल्प को जनसाधारण के समक्ष प्रस्तुत किया । इसी कारण आचार्य दिङ्नाग 
सया आचायं सिद्धसेन दिवाकर को क्रमशः बोद्धन्याय एवं जैनन्याय का 
जन्मदाता अथवा प्रवत्तेक स्वीकार किया जाता है । 

बोद्धन्याय के निर्माता आचार्यों में दिङ्नाग के पश्चात्‌ आचायं परमार्थे, 
अङ्करस्वामी, घमंपाल, शीलमद्र, धर्मेकीति रादि ३३-३४ आचार्यो का नाम 


आता है जिन्होंने या तो न्यायशास्त्र पर भाष्य किया अथवा तत्सम्बन्धी ग्रन्थों 
का निर्माण किया । 


~» 


'इसी प्रकार जैन-न्याय के निर्माता झाचार्यों में प्राचार्य सिद्धसेन दिवाकर 
के पश्चात्‌ आचारय जिनभद्र गणी, सिद्धसेन गणी, समत्तमद्र, ्रकलङ्देव, 
विद्यानन्द आदि ३७-३८ आचार्यो का नाम आता है कि जिन्होंने या तो 
न्यायशास्त्र पर टीकाग्रन्थों का निर्माण किया अथवा तत्सम्बन्धी ग्रन्थों की 
रचना कर जैनधर्मावलम्बियो को न्यायसम्वन्धी सिद्धान्तो से ग्रवगत कराया । 


इस बौद्ध तथा जैन न्याय सम्बन्धी साहित्य की गणना “'मघ्य-स्याय” 
के श्रन्तर्गेत की गयी है । 


नव्य-त्याय 

( मारतवर्ष में ) बोद्ध-घमं के पतन के पइ्चात्‌ भारतीय इतिहास का 
एक नवीन-युग प्रारम्म हुआ जिसका प्रमाव मारतीय संस्कृति पर पूर्णरूपेण 
पडा । भारतीय-संस्कृति के अङ्गमूत दर्शन भी इस प्रभाव से बच न सके । 
'परिणाम यह हुआ कि दाशंनिक-क्षेत्र के एक भाग न्याय-साहित्य के निर्माण 
में भी उसने एक नवीन प्रकार का परिवर्त्तन ही उत्पन्न कर दिया । दशम 
तथा एकादद्य शताव्दियों के काल को तो उक्त परिवर्तन का संक्रमणकाल ही 
कहा जाता हे । इस काल में निर्माण होने वाले न्याय-साहित्य की शेली ही 
“बदल गयी । परिणामस्वरूप १२ बारहवीं शताब्दी में अत्यधिक परिवत्त॑न 


आ गया । इसी कारण इस काल में उद्भूत त्याय-साहित्य को “नव्यन्याय' 
शब्द द्वारा कहा जाने लगा । 


इस 'नव्य-न्याय' की दो प्रमुख विशेषतायें हैं कि जो उसे प्राचीन-न्याय 
'से पृथक्‌ करती हैं। इन दोनों प्रमुख विशेषताझों का उल्लेख करने से पूव 
“यह आवश्यक है कि हम प्राचीन न्याय-साहित्य का ग्रतिसंक्षिप्तस्वरूप पाठकों 
के: समक्ष प्रस्तुत कर दें ताकि उनको नव्यन्याय की उपय्‌'क्त दोनों विशेषताओं 
के समभने में किसी मी प्रकार की कठिनाई का अनुभव न करना पड़े । 
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. प्राचीन न्याय का सम्पूर्ण-साहित्य सूत्रों प्र ही आधारित हँ । तत्कालीन 
ग्रन्थो में या तो साक्षात्‌ रूप से गोतमङृत सूत्रों की व्याख्या की गयी अथवा 
उन सूत्रों के भाष्य की टीका-प्रटीका की गयी । साथ ही सूत्रों के क्रम.का 
आश्रय लेकर उनमें प्रतिपादित पदार्थो को सूत्र निर्माता की भावनाओं के 
अनुसार ही समाने का प्रयास किया गया । प्राचीन युगीन स्यायसाहित्य 
के ही अङ्गमूत मध्यन्याय-काल में वौद्धो के खण्डन में विस्तृत न्याय-साहित्य 
का निर्माण हुआ किन्तु ( उदयनकृत ' 'न्यायकुसुमाञ्जलि'' तथा “ आत्मतत्व- 
विवेक” को छोड़कर ) सवका समावेश सूत्रकम के अनुसार की जाने वाली 
व्याख्या-पद्धति के अभ्यन्तर ही रहा । इस काल में सूत्रों का त्याग कर स्वतन्त्र" 
ग्रन्थ निर्माण की पद्धति का जन्म नहीं हो सका था । 
नव्य-त्याय की प्रथम प्रमुख विशेषता 

यह है कि उसमें प्राचीन सूश्र-पद्धति की उपेक्षा की गई है तथा स्वतन्त्र 
से ग्रन्थों का निर्माण किया गया है । [ यह वात केवल “न्याय'के ही सम्बन्ध में 
ही नहीं कही जा सकती है । इस पद्धति का प्रमाव तो व्यवहार आदि शास्त्रों 
` में भी, जिस साहित्य का निर्माण इस काळ में किया गया, उस पर स्पष्टल्प 
से ष्टिगोचर होता है । इसी कारण थाज हमें “नवीन व्याकरण', प्राचीन 
व्याकरण' तथा “नवीन वेदान्त? "प्राचीन देदान्त' आदि भेद उपलव्ध 
होते हैं। |। 
द्वितीय-विशेषता-- 
यह है कि पदार्थों के महत्व में अपेक्षित परिवर्त्तन कर दिया गया है ! 
न्याय में वणित सोलह पदार्थों में से जिनका महत्व प्राचीन पद्धति में अधिक 
था, उनका महत्व नव्य-न्याय की नवीन पद्धति अति स्वल्प हो गया है तथा 
जिनका महत्व स्वल्प था, नवीन-पद्धति में उनका महत्व झत्यधिक हो गया 
है। जैसे कि--प्राचीन न्याय में सम्पूर्ण पंचम अध्याय केवल “जाति' झौर 
!निग्रहस्थान' इन दो पदार्थों के वर्णन से ही भद्धा पड़ा है; किन्तु नव्य 
न्याय में उनका वर्णन केवळ नाममात्र को ही उपलब्ध होता है। इसके . 
अतिरिक्त प्राचीन न्याय में अवयवों आदि का वर्णन स्वल्पमात्रा में ही उपलब्ध 
होता है तथा नव्यन्याय में उनका वणन अधिक विस्तार के साथ उपलब्ध 
होता हं । 
र वक दोनों बिशेषताश्रों के अतिरिक्त 'नव्यन्याय' की एक तृतीय- 
विशेषता भी है और वह हे--“प्रकरण ग्रन्थों की रचना” । 'प्रकरण-प्रन्य' 
एक पारिभाषिक शब्द है । इसका लक्षण है :-- | म्या कफ 
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“शास्शेफदेशसम्बद्ध शास्त्रफार्यान्तरे स्थितम्‌ । 
आहुः प्रकरणं नाम अन्थभेवं बिपड्चितः 1” 

अर्थात्‌ जो शास्त्र के एक अंश ( भाग ) का प्रतिपादन करने वाले तथा 
आवश्यकतानुसार भ्रन्यशास्त्र के उपयोगी अंश को भी प्रतिपादन करने वाले 

ग्रन्थ के भेद को 'प्रकरण-ग्रन्थ' कहा जाता हे । 

“नव्य न्याय” की उपयु क्त पद्धति में अनेक प्रकरण-ग्रन्थों की रचना हुयी 
है । इन प्रकरण-ग्रन्थों को निम्नलिखित चार भागों ( श्रथवा ध्रकारों ) में 
विभक्त किया जा.सकता हे :--- 

(1 ) प्रथम प्रकार के प्रकरणग्रन्थ वे हैं कि जिनमें केवल एक 'प्रमाण' 
नामक पदार्थे का ही निरूपण किया गया हे । साथ ही अवशिष्ट १५ पदार्थों 
का उस ही में भ्रन्तर्भाव कर दिया गया हे । ऐसे ग्रन्थों में श्री 'सासवज्ञ' 
( १००० ई० ) का 'न्यायसार' नामक ग्रन्थ उल्लेखनीय है । “भासवंज्ञ' 
संभवतः कश्मीर के निवासी थे तथा एक अच्छे दार्शनिक मी थे । 

केवल 'प्रमाण' पदार्थ के निरूपण की यह शैली वोद्ध-न्याय-साहित्य से 
ली गयी होगी । उक्त शैली को अपनाकर *मासवेज्ञ ने प्रचलित पद्धति के 
अनुसार ही न्याय के पदार्थों का प्रतिपादन कर दिया हे । उन्होंने केवल 
प्राचीनःत्याय-पद्धति को ही परिवर्तित नहीं किया है; व्याय के अनेक सिडान्तों 
को भी परिवर्तित रूप में प्रस्तुत किया है । उदाहरणार्थ प्रमाण पदार्थ के 
प्रत्यक्ष, अनुमान और भ्रागम--ये तीन भेद ही प्रस्तुत किये हैं जव कि न्याय 
में इन तीन के अतिरिक्त उपमान को भी प्रमाण का एक चतुर्थे भेद स्वीकार 
किया गया है । “मासबंज्ञ' कृत प्रमाणों का यह विभाजन सांख्य और जैन 

सिद्धान्त से अधिक मिलता-जुलता हे क्योंकि उन्होने भी प्रमाणों के तीन ही 
भेद स्वीकार किये हैं । 

नव्यन्याय की पद्धति पर आधारित उक्त ग्रन्थ की रचना दशम-शताब्दी 
में हुयी तथा इस ग्रन्थ ने अपने अनुरूप सम्मान को भी प्राप्त किया । इस 
ग्रन्थ की १८ टीकार्ये लिखी गयीं । 


( ॥ ) द्वितीय प्रकार के “प्रकरणग्रन्थ वे हैं कि जो प्रधानरूप से न्याय 
, के ग्रन्थ होते हुये भी वेशेषिक-दशंन के पदार्थो का भी समावेश कर लेते 
हैं। ऐसे ग्रन्यों में “श्रीवरदराज' की “ताकिकरक्षा' तथा केशवमिश्र की ' 
“तुकेमाषा? की गणना की जा सकती है । इन दोनों लेखकों ने न्याय के 
सोलह पदार्थो का वणेण किया है । साथ ही 'वेशेषिक' के द्रव्यादि पदर्थो 


तकभापा 


का अन्तर्भाव न्याय के 'प्रमेय” नामक पदार्थ में कर लिया हे । उक्त दोनों 


लेखकों का समय क्रमशः-- लगमग ११५० तथा १९७५ हुँ । 
(र) तृतीय प्रकार के प्रकरणग्रन्थ वे हैं कि जिनमें प्रधानरूप से वेशेषिक 


के पदार्थो' का प्रतिपादन किया गया हे किन्तु उनमें न्यायदशंव के 'प्रमाण' 
पदार्थ का भी पूरांख्पेणा समावेश हो गया है । इनमें कुछ प्रकरण ग्रन्थ ऐसे 
हैं कि जिनमें 'प्रमाण' का भ्रन्तर्माव “वैशेषिक? के 'गुण' प्रकरण में कर लिया 
गया है तथा कुछ प्रकरणाग्रन्थ इस प्रकार के हैं कि जिनमें “प्रमाणा! का 
अन्तर्भाव आत्मा! नांमक द्रव्य के प्रकरण में. कर लिया गया हु 1 न्याय तथा 
वैशेषिक के पदार्थो को उपयु'क्तछप में सम्मिलितकर प्रतिपादन करने को 


शैली का श्रीगणेश श्री उदयन के पश्चात्‌ षका से हुआ। ग्राचायं उदयन 
ने पनी “लक्षणावली” नामक कृति में वैशेषिक दर्शेन के सात पदार्थों का 


वर्णन किया हूँ । इसमें न्याय के प्रमाण नामक पदार्थ का वर्णन नहीं है । इससे 
पहले केवल प्रशस्तपाद भाष्य में ही प्रमाण नामक पदार्थ का भी निरूपण 
उपलब्ध होता है । इस तृतीय प्रकार के प्रकरणग्रन्थों में निम्नलिखित ग्रन्थों 
की गणना की जा सकती हे :-- | 

(1) बल्लमाचाये (१२ वीं शताब्दी) की “न्यायलीलावती” । 

(7 ) अन्नंमट्ट (१६२३) का “तकेसंग्रह' । | 

(71 ) विश्वनाथ न्यायपंचानन (१६३४) का “भाषापरिच्छेद'”' । 

(1४) जगदीश तर्कालङ्कार (१७ वीं शती) का “तर्कागृत” । 

( ४ ) लोगाक्षिभास्कर (१७ वीं शती) का “तक कौमुदी” । 

(1४ ) चतुर्थ प्रकार के प्रकरण ग्रन्थ वे हैं कि जिनमें कुछ तो न्याय- 
दर्शन के तथा कुछ में वेशेषिक के पदार्थो का निरूपण किया गया है । इसके 
अन्तगंत प्रमुख रूप से 'शब्धर' (द्वादश हती) का “न्यायसिद्धान्तप्रदीप” 
नामक ग्रन्थ ग्राता है। इसमें न्याय और वेशेषिक के विषयों का पुण रूपेणा 
वर्णन न कर उन दोनों के कुछ प्रमुख विषयों का ही वणंन प्रस्तुत किया 
गया है । इसके ग्रन्तर्गत माघवाचायं (चतुदंश शती) की रचना “सवं दशंन- 
संग्रह” की भी गणना की जा सकती है । 

'नव्य-न्याय-पद्धति के प्रवर्तक श्री गङ्गेशोपाध्याय-- ह मककन 

श्री गङ्ग श अथवा गङ्गोशोपाध्याय ही नव्य-न्याय के प्रवत्तंक प्रथवा 
जन्मदाता हैं। इन्होंने! “तत्वचिम्तामणि” जैसे ग्रन्थ की रचना की थी। 
इनका काल १ ० ई० के लगभग स्वीकार किया गया है । नव्यन्याय के 
साहित्य में सर्वाधिक महत्वपूर्ण स्थान 'तत्वचिन्तामरि नामक ग्रन्थ को ही 
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प्रात है। इस ग्रन्थ न 
* " ९ ' इस ग्रन्थ को ही नव्यन्याय का आधारमत ग्रन्थ माना जाता है । 
न्यायशास्त्र के इतिह ६० 


दिया हस्त बट में इस ही ग्रन्थ ने वस्तुतः एक नवीनयुग को जन्म 
न्य मे केवल चार खण्ड ही है तथा प्रत्येक खण्ड में १-९ 
प्रमाण का विवेचन बड़े विस्तार के साथ किया गया है । इस भाँति इसमें 
'न्याय-अभिमत प्रत्यक्ष आदि चारों प्रमाणों का निरूपण है । 
पह कथन पुणंरूपेण सत्य है कि १२ वीं शती से आज तक न्यायशास्त्र 
का जो संस्कार, परिष्कार तथा विस्तार हुआ है तथा उक्त अवधि में संस्कृत“ 
वाङ्मय को अन्य शाखाओं के ग्रन्थों में जो नवीनता और विचार सम्बन्धी 
गम्भीरता पाई जाती है उस समी का श्रेय “श्री गङ्ग शोपाध्याय' द्वारा 
रचित ग्रन्थ “'तत्वचिन्तामशि” को ही है । 
नवीन तथा प्रामाणिक सिद्धान्तों की स्थापना के कारण ही इनको 
“सिद्धान्तदीक्षागुरु” कहा जाता था । 
प्रकरण-प्रन्थों सम्बन्धी उक्त प्रकरण में हमने प्रायः न्यायदर्शन तथा 
'वेशेषिक दर्शन का उल्लेख किया है । साथ ही दोनों के पदार्थो आदि का 
'सी यत्र-तत्र उल्लेख किया है । भ्रतः यह प्रावश्यक है कि दोनों दशंनों के 
'जो मान्य सिद्धान्त हैं उनमें क्या-क्या समानता है तथा क्या-क्या असमानता 
है ? इसका भी संक्षेप में यहाँ उल्लेख कर दिया जाय । इससे पाठकों को 
प्रकरण सम्बन्धी विशेषताओं को समझने में पर्याप्त सहायता मिल सकेगी । 
न्याय तथा वेशेषिक के मान्य-सिद्धान्तो को समानता 


श्री धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री ने अपने ग्रन्थ “मारतीयदशंनशास्त्र' में लिखा 
'है कि” न्याय के दार्शनिक-सिद्धान्त बहुत अंश तक वैशेषिक से लिये गये हैं 
'किन्तु न्याय का अपना मुख्य विषय प्रमाण-निरूपण है” । इस बारे में कुछ 
विद्वानों का यह मी कथन है कि “वंशेषिक के सिद्धान्तों की प्रामाणिकता 
“को सिद्ध करने के लिये ही न्याय का उद्भव हुआ होगा ।” 


इन उपयु क्त कथनों से यही ध्वनि निकलती है कि दोनों के मान्य- 

'सिद्धान्तो में ग्रत्यधिक समानता हे । दोनों ही दर्शन वस्तुवादी हैं। दोनों ही 
` जड़ जगत्‌ तथा आत्मा (जीवात्मा तथा परमात्मा दोनों ही) को सत्ताको 
स्वीकार करते हुँ । जड़ जगत्‌ में पृथ्वी आदि चारों को परमाण्रूप तथा 
कार्य रूप दोनों ही प्रकार का माना गया ह॑ साथ ही परमाणु की सत्ता 
स्त्रीकार करते हुये उससे द्वयण्क आदि के क्रम से कायंद्रव्यो की उत्पत्ति 
तथा विनाश का क्रम भी स्वीकार किया गया हं । 
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हित्य सूत्रों पर ही आधारित है । तत्कालीन 
तमकृत सूत्रों की व्याख्या की गयी अथवा 
की गयी । साथ ही सूत्रों के क्रम-का 


आश्रय लेकर उनमें प्रतिपादित पदार्थो को सूत्र निर्माता की भावनाओं के 


अनुसार ही समझाने का प्रयास किया गया । प्राचीन युगीन न्यायसाहित्य 

के ही अङ्गमूत मध्यन्याय-काल में बौद्धो के खण्डन में विस्तृत न्याय-साहित्य 

का निर्माण हुआ किन्तु ( उदयनङ्गत ' 'न्यायकुसुमाञ्जलि'' तथा “आत्मतत्व- 

विवेक” को छोड़कर ) सबका समावेश सुत्रकम के अनुसार की जाने वाली 

व्याख्या-पद्धति के ग्रभ्यन्तर ही रहा । इस काल में सूत्रों का त्याग कर स्वतन्त्र 
ग्रन्थ निर्माण की पद्धति का जन्म नहीं हो सका था । 


तव्य-न्याय की प्रथम प्रमुख विशेषता 
यह है कि उसमें प्राचीन सूत्र-पद्धति की उपेक्षा की गई है तथा स्वतन्त्ररुप 


से ग्रन्थों का निर्माण किया गया है । [ यह वात केवल “न्याय'के ही सम्बन्ध में 
ही नहीं कही जा सकती है । इस पद्धति का प्रभाव तो व्यवहार आदि शास्त्रों 
में सी, जिस साहित्य का निर्माण इस काल में किया गया, उस पर स्पष्ट ह्प 
से इष्टिगोचर होता है । इसी कारण आज हमें “नवीन व्याकरण, प्राचीन 
व्याकरण” तथा "नवीन वेदाम्त' “प्राचीन देदान्त'.आदि भेद उपलब्ध 
होते हैं । ] । 


द्वितीय-विशेषता-- 
यह है कि पदार्थों के महत्व में अपेक्षित परिवर्त्तन कर दिया गया है । 


न्याय में वणित सोलह पदार्थों में से जिनका महत्व प्राचीन पद्धति में अधिक 
था, उनका महत्व नव्य-न्याय की नवीन पद्धति अति स्वल्प हो गया है तथा 
जिनका महत्व स्वल्प था, नवीन-पद्धति में उनका महत्व भ्रत्यधिक हो गया 
है । जैसे कि--प्राचीन न्याय में सम्पूर्ण पंचम अध्याय केवल 'जाति' और 
!निग्रहस्थान' इन दो पदार्थों के वर्णन से ही भरा पड़ा है; किन्तु नव्य 
न्याय में उनका वर्णन केवल नाममात्र को ही उपलब्ध होता है। इसके 
अतिरिक्त प्राचीन न्याय में अवयवों ग्रादि का वर्णोन स्वल्पमात्रा में ही उपलब्ध 
होता हे तथा नव्यन्याय में उनका वणान अधिक विस्तार के साथ उपलब्ध 
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प्राचीन न्याय का सम्पूर्ण -सा 
ग्रन्थो में या तो साक्षात्‌ रूप से गो 
उन सूत्रों के भाष्य की टीका-प्रटीका 


होता है । | 
उपयुक्त दोनों विशेषताओं के भ्रतिरिक्त 'नव्यन्याय' की एक तृतीय- 
विशेषता भी है और वह हे-- प्रकरण ग्रन्थों की रचना” । 'प्रकरण-ग्रन्थ” 
एक पारिभाषिक शब्द हे । इसका लक्षण है :-- द झड, फर 


सुसिका १५ 


“शास्त्रेकदेशसम्बङ शास्त्रकार्यान्तरे ल्यितम्‌ । 
आहु: प्रकरण नास अन्यभेद॑ विपद्चितः ॥”? 

अर्थात्‌ जो शास्त्र के एक अंश ( भाग ) का प्रतिपादन करने वाले तथा 
आवश्यकतानुसार अन्यशास्त्र के उपयोगी अंश को भी प्रतिपादन करने वाले 
ग्रन्थ के भेद को “प्रकरण-ग्रन्य' कहा जाता है । 

_ नव्य न्याय' की उपयु'क्त पद्धति में अनेक प्रकरण-प्रन्यों की रचना हुयी 
है इन प्रकरणप्रन्यो को निम्नलिखित चार भागों ( ग्रथवा प्रकारों ) में 
विभक्त किया जा.सकता है :-- 

(1 ) प्रथम प्रकार के प्रकरणग्रन्थ वे हैं कि जिनमें केवल एक 'प्रमाण? 
न!मक पदार्थ का ही निरूपण किया गया हे । साथ ही अवशिष्ट १५ पदार्थों 
का उस ही में अन्तर्माव कर दिया गया हे । ऐसे ग्रन्थों में श्री 'मासवज्ञ' 

( १००० ई० ) का 'न्यायसार' नामक ग्रन्थ उल्लेखनीय है । 'भासबंज्ञ' 
संभवतः कश्मीर के निवासी थे तथा एक अच्छे दाशंनिक भी थे । 

केवल 'प्रमाण' पदार्थ के निरूपण की यह शैली वोद्ध-न्याय-साहित्य से 
ली गयी होगी । उक्त शैली को अपनाकर “मास्वज्ञ' ने प्रचलित पद्धति के 
अनुसार ही न्याय के पदार्थो का प्रतिपादन कर दिया हे । उन्होंने केवल 
प्राचीनःन्याय-पद्धति को ही परिवर्तित नहीं किया है; न्याय के अनेक सिद्धान्तों 
को मी परिवतित रुप में प्रस्तुत किया है । उदाहरणार्थ प्रमाण पदार्थं के 
प्रत्यक्ष, श्रनुमान और ग्रागम --ये तीन भेद ही प्रस्तुत किये हूँ जब कि न्याय 
में इन तीन के अतिरिक्त उपमान को मी प्रमाण का एक चतुर्थ भेद स्वीकार 
किया गया है । “मासवेज्ञ' कृत प्रमाणों का यह विभाजन सांख्य और जैन 
सिद्धान्त से अधिक मिलता-जुलता हे क्योंकि उन्होने भी प्रमाणों के तीन हो 
भेद स्वीकार किये हैं । 

नव्यन्याय की पद्धति पर आधारित उक्त ग्रन्थ को रचना दशम-शताब्दी 
में हुयी तथा इस ग्रन्थ ने अपने अनुरूप सम्मान को भी प्राप्त किया । इस 
ग्रन्थ की १८ टीका लिखी गयीं । 

( ॥ ) द्वितीय प्रकार के “प्रकरणग्रन्थ' वे हैं कि जो प्रधानरूप से न्याय 
के ग्रन्थ होते हुये भी वेशेषिक-दर्शन के पदार्थो का भी समावेश कर लेते 
_हें। ऐसे ग्रन्यों में “श्रीवरदराज' की “'ताक्षिकरक्षा” तथा केदावमिश्र की _ 
“'तकसाषा” की गणना की जा सकती है । इन दोनों लेखकों ने न्याय के 
सोलह पदार्थों का वरण किया है । साथ ही 'वेशेषिक' के द्रव्यादि पदर्थो 
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का झन्तर्माव न्याय के 'प्रमेय” नामक पदार्थं में कर लिया है । उक्त दोनों 
लेखकों का समय क्रमशः-- लगभग ११५० तथा १९७५ हँ । 

(॥) तृतीय प्रकार के प्रकरणग्रन्य वे हैं कि जिनमें प्रधानरूप से वेशेषिक 
के पदार्थो' का प्रतिपादन किया गया है किन्तु उनमें न्यायदर्शंत के 'प्रमाण' 
पदार्थ का भी पूर्णरूपेण समावेश हो गया है । इनमें कुछ प्रकरणग्रन्थ ऐसे 
हैं कि जिनमें 'प्रमाण' का अन्तर्माव (वैशेषिक? के 'गुण” प्रकरण में कर लिया 
गया है तथा कुछ प्रकरणाग्रन्थ इस प्रकार के है कि जिनमें “प्रमाण” का 
अस्तर्भाव आत्मा' नांमक द्रव्य के प्रकरण में कर लिया गया है । न्याय तथा 
वैशेषिक के पदार्थो को उपयु'क्तरूप में सम्मिलितकर प्रतिपादन करने को 


शैली का श्रीगणेश श्रीउदयन के पश्चात्‌ विशेषरूप से हुआ । भ्राचाय उदयन 
ने ग्रपनी “लक्षणावली” नामक कृति में वैशेषिक दर्शन के सात पदार्थो का 


वर्णन किया है । इसमें न्याय के प्रमाण नामक पदार्थ का वर्णन नहीं है । इससे 

हले केवल प्रशस्तपाद भाष्य में ही प्रमाण नामक पदार्थ का भी निरूपण 
उपलब्ध होता हे । इस तृतीय प्रकार के प्रकरणग्रन्थों में निम्नलिखित ग्रन्थों 
की गणना की जा सकती हे :-- । 

(1 ) बल्ळमाचायं (१२ वीं शताब्दी) की “्यायलीलावती' । 

(॥ ) अन्नंमट्ट (१६२३) का “तकसंग्रह” । १ 

(11) विश्वनाथ न्यायपंचानन (१६३४) का “'माषापरिच्छेद? । 

(1४) जगदीश तर्कालङ्कार (१७ वीं शती) का “तक मृत” । 

( ४ ) लोगाक्षिमास्कर (१७ वीं शती) का “तकंकौमुदी” । 

(1४ ) चतुर्थ प्रकार के प्रकरण ग्रन्थ वे हैं कि जिनमें कुछ तो न्याय" 
दर्शन के तथा कुछ में वेशेषिक के पदार्थो का निरूपण किया गया है । इसके 
अन्तर्गत प्रमुख रूप से 'शशधर' (द्वादश शती) का “न्यायसिद्वान्तप्रदीप” 
नामक ग्रन्थ ग्राता है । इसमें न्याय और वेशेषिक के विषयों का पुर्ण छपेण 
वर्णन न कर उन दोनों के कुछ प्रमुख विषयों का ही वरान प्रस्तुत किया 
गया है । इसके श्रन्तगंत माघवाचाय (चतुदंश शती) की रचना “सवे दर्श न- 
संग्रह” की भी गणना की जा सकती है । 

'नव्य-स्याय-पद्धति के प्रवर्तक श्री गङ्केशोपाध्याय-- | 

श्री गङ्ग शह अथवा गङ्गोशोपाध्याय ही नव्य-न्याय के प्रवत्तेक ग्रथवा 
जन्मदाता हैं। इन्होंने! “तत्वचिस्तामणि” जैसे ग्रन्थ की रचना की थी । 
इनका काल १२०० ई० के लगभग स्वीकार किया गया है । नव्यन्याय के 
साहित्य में सर्वाधिक महत्वपूर्ण स्थान 'तत्वचिन्वामणि' नामक ग्रन्थको ही 
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प्रा्त है। इस ग्रन्थ को 


न्यायशास्त्र के इतिहास 
दिया है 


ही नव्यन्याय का आधारमूत ग्रन्थ माना जाता है । 
| में इस दी ग्रन्थ ने वस्तुतः एक नवीनयुग को जन्म 
इस ग्रन्थ में केवल चार खण्ड ही है तथा प्रत्येक खण्ड में १-९ 
प्रमाण का विवेचन बड़े विस्तार के साथ किया गया है । इस माति इसमें 
न्याय-अभिमत प्रत्यक्ष आदि चारों प्रमाणों का निरूपणा है 1 


पह कथन पूर्णरूपेण सत्य है कि १२ वीं शती से आज तक न्यायशास्त्र 
का जो संस्कार, परिष्कार तथा विस्तार हुआ है तथा उक्त अवधि में संस्कृत- 
वाङ्मय को अन्य शाखाओं के ग्रन्थों में जो नवीनता और विचार सम्बन्धी 
गम्भीरता पाई जाती है उस समी का श्रेय “श्री गङ्ग शोपाध्याय' द्वारा 
रचित ग्रन्थ “तत्वचिन्तामरिण” को ही है । | 


नवीन तथा प्रामाणिक सिद्धान्तों की स्थापना के कारण ही इनको 
“'सिडान्तदीक्षागुरु” कहा जाता था । 

प्रकरण-प्रन्थों सम्बन्धी उक्त प्रकरण में हमने प्रायः न्यायदर्शन तथा 
'वेशेषिक दर्शन का उल्लेख किया है । साथ ही दोनों के पदार्थो! आदि का 
भी यत्र-तत्र उल्लेख किया हे । भ्रतः यह भ्रावश्यक हे कि दोनों दशंनों के 
'जो मान्य सिद्धान्त हैं उनमें क्या-क्या समानता है तथा क्या-क्या असमानता 
है ? इसका भी संक्षेप में यहाँ उल्लेख कर दिया जाय | इससे पाठकों को 
प्रकरण सम्बन्धी विशेषताओं को समझने में पर्याप्त सहायता मिल सकेगी । 
न्याय तथा वशेषिक के मान्य-सिद्धान्तों की समानता-- 


श्री धर्मेन्द्रनाथ शास्त्री ने अपने ग्रन्थ 'भारतीयदशंनशास्त्र' में लिखा 
'है कि” न्याय के दाशंतिक-सिद्धान्त बहुत अंश तक वेशेषिक से लिये गये हैं 
'किन्तु न्याय का अपना मुख्य विषय प्रमाण-निरूपण हे” । इस बारे में कुछ 
विद्वानों का यह मी कथन हे कि “वशेषिक के सिद्धान्तों की प्रामाणिकता 
को सिद्ध करने के लिये ही न्याय का उद्भव हुआ होगा ।” 


इन उपयु क्त कथनों से यही ध्वनि निकलती हे कि दोनों के मान्य- 
"सिद्धान्तों में अ्रत्यधिक समानता है । दोनों ही दर्शन वस्तुवादी हैं । दोनों ही 
जड़ जगत्‌ तथा म्रात्मा (जीवात्मा तथा परमात्मा दोनों ही) को सत्ता को 
स्वीकार करते हं । जड़ जगत्‌ में पृथ्वी आदि चारों को परमाण्रूप तथा 
कार्य रूप दोनों ही प्रकार का माना गया हा । साथ ही परमाणु की सत्ता 
स्त्रीकार करते हुये उससे इ.यणूक आदि के क्रम से कायंद्रव्यो की उत्पत्ति 
तथा विनाश का क्रम मी स्वीकार किया गया हूं । 
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दोनों ही दर्शन उत्पत्ति से पूर्व कारणों में कार्य की सत्ता को स्वीकार 
नहीं करते हैं । दोनों ही में तीन प्रकार के कारणों को स्वीकार किया गयाः 
यि और (३) निमित्त । दोनों ही दर्शनों 


हौँ (१) समवायि (२) असमवा 
में शरीर से भिन्न आत्मा की सत्ता को विमु (परम महत्‌ परिमाण से युक्त), 
नित्य तथा प्रतिशरीर में मित्न-भिन्न रूप में स्वीकार किया गया हे !- 
दोनों ही दर्शन पदार्थो' के तत्वज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति होना मानते हैं । 
दोनों के सिद्धान्तानुसार वन्थ तथा मोक्ष दोनों ही यथार्थ है । दोनों के द्वारा 
यह भी स्वीकायं है कि आत्मा (जीवात्मा) के जन्म ग्रादि का कारण अदष्ट' 
(धर्माधर्म) ही है ! दोनों ही दर्शनों में धर्मं एवं घर्मी के भेद को स्वीकार 
करते हुये धर्मो की सत्ता को स्वीकार क्या गया है । 
दोनों के मान्यसिद्धान्तो सम्बन्धी श्रसमानता-- 
उपरिवर्णित समानता के होने पर भी दोनों के मतों में पर्याप्त समानता 
भी है । (१) न्याय में प्रमाणादि षोडशपदार्थो के तत्वज्ञान से मोक्ष-प्रासिः 
मानी गयी हुं तथा वैशेषिक में द्रव्य आदि ६ पदार्थो के साघम्यं-वधम्यं के 
तत्वज्ञान से मोक्षःप्राप्तिको माना गया हें! (२) दोनों दोनो में प्दार्थ-- 
विवेचन सम्बन्धी क्रम भिन्न-भिन्न हँ । वेशेषिक की रुपरेखा द्रव्य आदि सस. 
पदार्थो पर आधारित है तथा न्याय की प्रमाण झादि १६ पदार्थो पर। 
(३) न्याय के भ्रनुसार समवाय-सम्बन्ध का प्रत्यक्ष हुआ करता है किन्तु: 
बेशेषिक के मतानुसार उसका ग्रहण भ्रनुमान हारा किया जाता हैं 1 
(४) वैशेषिक दो नित्य तथा विभु द्रब्यों के संयोग को स्वीकार नहीं करता? 
है किन्तु न्याय इसको स्वीकार करता है। (५) वेशेषिक दशन केवल दो ही 
प्रमाणों को स्वीकार करता हे (१) प्रत्यक्ष (२) अनुमान । तथा ग्रन्य सभी 
प्रमाणों का अन्तर्भाव इन्हीं दो में स्वीकार करता हे, जब कि न्याय चार 
प्रमाणों को स्वीकार करता है । (६) अनुमान के निरूपण में वंशेषिक 'हेतु” 
के ( पक्षसत्व आदि ) तीन रूपों को ही स्वीकार करता हे और उस ही 
आधार पर तीन ही प्रकार के हेत्वाभासों को भी मानता ह किन्तु न्याय में 
'हेतु' के पंचरूपों को स्वीकार किया गया हु भोर तदनुसार पाँच हेत्वाभासों' 
को भी । (७) पाकजोत्पत्ति के सम्बन्ध में न्याय “पिठरपाकवादी है और: 
दा 'पीलुपाकवादी' । इनके श्रतिरिक्त कुछ छोटी-मोटी अन्य असमानताएं.. 
'तक॑ भाषा! ग्रन्थ भी एक प्रकरराग्रन्थ है-- 
प्रकरण ग्रन्थों के चार प्रकारों के विवेचन के प्रसङ्ग में ( द्वितीय प्रकार के 
अन्तगेत ) हम यह लिख चुके हैं कि तकंमांषा' भी एक प्रकरणग्रन्थ है । यहः 
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«न 207 का ऐसा प्रकरणग्रन्य है कि जिसमें न्याय के पोडश 
ss Me डो हे । इस ग्रन्थ के प्रारम्भिक श्लोक में ही यह कह 
वाळोऽपि यो न्यायनये प्रवेशमल्पेन वाञ्छत्यलसः श्रतेन”-- 

अर्थात्‌ जो आलसी वालक थोडे से ही अध्ययन के द्वारा न्यायशास्त्र न प्रवेश 
करना चाहता है । इस कथन से ही स्पष्ट हो जाता है कि लेखक (श्रीकेशव- 
मिश्र ) का उद्देश प्रधानरूप से न्यायशास्त्र के सिद्धान्तों का ही विवेचन 
करना है । साथ ही उन्होंने न्यायामिमत प्रमाण झादि १६ पदार्थो का 
क्रमिक विवेचन भी प्रस्तुत किया है । अतः इस पुस्तक की रूपरेखा का प्रमुख 
जाचार न्यायशास्त्र हो है। किन्तु न्याय के 'प्रमेय' नामक पदार्थ के विवेचन 
में वशेषिक के द्रव्य आदि सप्त पदार्थों का विस्तृत विवेचन तो किया ही हैं, 
साथ ही परथिवी आदि € द्रव्यो, रूप आदि २४ गुणों का भी विस्तार के साथ 
वणन किया है । ग्रतएव यह कहना उचित ही होगा कि केशवमिश्र द्वारा 
रचित “तकंभाषा' में प्रधानरूप से न्याय सिद्धान्तो का प्रतिपादन करते हुये 
भ्रानुषद्धिक रूप से वैशेषिक दर्शन के सिद्धान्तो का भी समाबेश कर लिया 


गया है । अतः “तकेभाषा” को द्वितीय प्रकार की श्रेणी का प्रकरण-ग्रन्य 
मानना सवथा उचित ही है । 


तकंभाषा नाम को तीन पुस्तक 

_तकंभाषा नाम की तीन पुस्तकें उपलब्ध होती है । इन तीनों के रचयिता 
भीं तीन हैं। तथा प्रत्येक का १-१ पृथक्‌-पृथक्‌ सम्प्रदाय से सम्वन्ध है । 
बोद्ध-सम्प्रदाय सम्बन्धी 'तकंभाषा' के लेखक “मोक्षाकर गुप्त! ( ११०० ) हैं। 
जेन-सम्प्रदाय सम्बन्धी 'तकंमापा' के लेखक जैनविद्वान्‌ श्री यशोविजय 
(१६८८ ई०) हैं। और तीसरी 'तकंमाषा' का सम्बन्ध ब्राह्मण सम्प्रदाय से 
है कि जिसके लेखक श्री केशवमिश्र हैं। इस 'तकंभाषा' की रचना, 
बोद्ध विद्वान्‌ मोक्षाकर गुप्त की 'तकंभाषा' से १७५ वर्ष पश्चात्‌ तथा यशो- 


विजय की जैन 'तकंभाषा' से लगभग चारसो वर्ष पूर्व श्री केशवमिश्र द्वारा 
को गयी थी । 


श्रो केशवमिश् का समय तथा परिचय-- 

अन्य ग्रन्थकारो के ही समान तकंभाषाकार केशवमिश्र ने भी अपना 
परिचय देने का कोई प्रयास नहीं किया है। उनका थोड़ा सा परिचय उनके 
शिष्य 'गोवर्धनमिश्र' द्वारा हमें ग्रवश्य प्राप्त होता हे । 'गोबर्घनमिश्र' ने 
अपने गुरु श्री केशवमिश्र की इस तकंमाषा पर “तकंभाषाप्रकाह' नामक 


एक टीका लिखी हे । टीका के प्रारम्म में उन्होंने निम्नलिखित श्लोक 
लिखा है-- | 
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२० तर्कभाष 
1 गोवर्धन इति थुतः। ` 
तर्कानुभाषां तनुते विविच्य गुरनिभितास्‌ ।' 

इस श्लोक में गोवर्धनमिश्र ने अपना परिचय देते हुए “तकं माष। ' को 
अपने गुर द्वारा रचित बतछाया है । इससे यह तो स्पष्ट हो जाता है कि 
श्री केशवर्मिश्र, गोवर्धनमिश्र के गुर थे। इसके आगे गोवर्धनमिश्र ने 
एक निम्नलिखित श्लोक और मी लिखा है कि जिसमें उन्होंने अपने गुरु 
केशवमिश्र का परिचय देने का प्रयास किया ह 

“श्री विश्वनाथानुज-पद्मनाभानुजो गरीयान्‌ बलभद्र जन्मा । 

तनोति तर्कानधिगत्य सर्वान्‌ श्रौ पद्मनाभाढिदुषो विनोदम्‌ ।।' 

इस श्लोक के अनुसार श्री केशवमिश्र के पिता का नाम बलमद्र था । 
उनके दो बड़े भाई थे जिनके नाम क्रमश: थे-- “विशव नाथ’ और 'पद्चनाम' । 
'केशवमिश्र' ने अपने बड़े माई 'पद्मनाभ' से तर्कशास्त्र का अध्ययन कर इस 


तक्षभाषा की रचना की थी । 
केशवमिश्र के बड़े भाई पद्मनाम मिश्च? मी एक उच्चकोटि के नेयायिक 


विद्वान थे उन्होंने वेशेषिक-दर्शेन के प्रशस्तपादमा | २, श्री उदयनाचायं 
द्वारा लिखित 'किरणावळी' नामक टीका पर 'किरणावलीप्रकाश' नामक 
व्याख्या ग्रन्थ लिखा है । उक्त 'किरणावली नामक टीका पर ही 'गङ्ग शो- 
पाच्याय के शिष्य श्री 'वर्षमानोपाध्याय' ( १२५० ई० ) ने भी “किरणावली 
प्रकाश” नाम की ही टीका लिखी है । किन्तु “पद्मनाम ने 'वर्षमानोपाध्याय' 
द्वारा रचित 'किरणावली-प्रकाश' की अपेक्षा स्वरचित "किरणावलीप्रका श? 
की कुछ विशेषताओं का उल्लेख अपने निम्नलिखित श्लोक में किया है" 
“(उपदिष्टा गुरुचरणैरस्पृष्ठा वधानेन । 
किरणावल्यामर्थास्तन्यन्ते पद्मनाभेन ।।” 
अर्थात्‌ अपने गुरु जी द्वारा उपदिष्ट ऐसे अर्थो का कि जिनको किरणा- 
चलीप्रकाश नामक टीका के लेखक 'वर्घमानोपाध्याय' ने अपने ग्रन्थ में स्पशं 
तक भी नहीं किया है उनको हम अर्थात्‌ इस नवीन “किरणावली-प्रकाश' 
नामक व्याख्या के लेखक ( पद्मनाममिश्र ) अपने इस ग्रन्थ में विस्तार से 
लिख रहे हैं । 
उपर्युक्त विवरण से स्पष्ट हो जाता है कि 'पद्मनाममिश्र या तो 
«वधैमानोपाध्याय' के समकालीन थे अथवा उनके बाद के थे । पद्मनाभमिश्र 
ने अपनी व्याख्या बाद में लिखी है । इससे प्रतीत होता है कि प्मनाममिश्र 
वर्घमानोपाघ्याय के पश्चात्‌ ही हुये होंगे । ऐसी स्थिति में पद्मनाममिश्र का 


“।्रिजयक्षीतन्‌जनम 


भसिका / दर 


समय १२५०-१२७५ ई० के मध्य अथवा उसके आस-पास का स्वीकार किया | 
जा सकता है तथा इसी आघार पर उनके छोटे भाई श्री केशवमिश्र का मी 
- समय १२७० से १२९० के बीच भ्रयवा उसके आस-पास का मान लेना 


उचित ही है। भ्रथवा उनका १३वीं शती के तृतीय अथवा चतुर्थं चरण में 
विद्यमान होना भी उचित ही जान पड़ता है । 


| सुरेन्द्र देव शास्त्री 
नागपंचमी एम० ए० ( संस्कृत तथा हिन्दी ); 
दिनाङ्क, ३ १-७-७६ पी-एच० डी०, साहित्याचायं 


रोडर तथा अध्यक्ष, स्नातकोत्तर संस्कृत-विमाग 
श्री यु०्म०टाउन (स्नातकोत्तर) महाविद्यालय, 


बलिया 
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क्क 5 
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॥ ओउम्‌ ॥ 
श्रीकेशवमिश्रप्रणीता 


तकभाषा 


प याराना 


उपोद्धातः 
अथ श्रीमदाचा येसुरेन्द्रदेवशास्रिणा -विरचिता 
_ 'आशुवोधिनी’ हिन्दीव्याख्या । 
ग्रन्थ-प्रयोजन --- 


मननशील होना मनुष्य का स्वभाव है । इसी कारण वह किसी भी काय 
को करने में विचारपूर्वक प्रवृत्त हुआ करता है। जैसा कि निरुक्त ३।१।७ में 
कहा मी गया हे--“मत्वाकर्माणि सीव्यति?? । किसी कर्म में उसकी यह प्रबृत्ति 
“इष्टसाधनता? तथा “कृतिसाध्यता? के ज्ञान के आधार पर ही हुआ करती 
है। “इदं मदिष्टसाधनम्‌?? अर्थात्‌ यह कार्य मेरा इष्टसाधन है, इससे कर्मरूप 
इष्टसाधन अर्थात्‌ “प्रयोजन? का ज्ञान प्राप्त होगा । “इदं मत्कृतिसाध्यम?? 
अर्थात्‌ यह कार्य मेरे प्रयत्नो द्वारा साध्य है। मनुष्य जब यह समझ लेता है 
कि मैं इस कार्य को करने में समर्थ हो सकता हूँ तभी वह उस कार्य के करने 
में प्रवृत्त हुआ करता है | 


उपर्युक्त विवरण द्वारा मनुष्य को 'विषय' “अधिकारी? 'सम्बन्धः तथा 
“प्रयोजन? इन चारों का ज्ञान मनुष्य को प्राप्त हो जाता है। इदं पद द्वारा 
“विषय का, मत्‌, पद द्वारा अधिकारी? का, 'इष्ट' पद्‌ द्वारा प्रयोजन? का 
तथा "साधनम्‌? अथवा साध्य' पद द्वारा सम्बन्ध का ज्ञान प्राप्त हो जाता है । 


अनुबन्धचतुष्टय ।-- 
उपर्थुक्ति इन्हीं (१) विषय ( २ ) अधिकारी (३ ) प्रयोजन तथा ( ४ ) 
सम्बन्ध को शासत्रकारो ने “'अनुवन्ध'चतुष्टय” नाम से कहा हे । इन्हीं चारों 
का ज्ञान होने से किसी काये ( कमं ) के करने में प्रबृत्ति होती है। अतएव 


२ तकभाषा 


जिनका ज्ञान प्राप्त होने पर किसी कार्य के करने में प्रवृत्ति हो उसी को 
“अनुत्रन्ध' नाम से कहा गया है +-- 
“प्रवृत्तिप्रयोजकशानविषयत्वमनुवन्धत्वम्‌? । 
किसी भी ग्रन्थ का अध्ययन आरम्म करते समय ( १ ) इसके पढ़ने का 
अधिकारी कौन है ! ( २) इसके अन्तर्गत कौन-सा विषय निवड है?(३) 
इसमें वर्णित विषय तथा पुस्तक का क्या सम्बन्ध है ! तथा (४ ) इसके 
' अध्ययन करने का क्या प्रयोजन है? ये चार प्रश्‍न उत्पन्न होते हैं। इन घारों 
प्रहनों में से प्रत्येक के उत्तर को 'अनुबन्ध' तथा चारों को सम्मिलित कर देने 
को ही “अनुव्रन्धचतुष्ट्य” कहा जाता है | इनका वर्णन 'वेदान्तसार? नामक 
ग्रन्थ में इस प्रकार किया गया है !-- 
(तत्र अनुबन्धो नाम अधिकारिविषयसम्वन्धप्रयोजनानि? 
जब तक कोई मी व्यक्ति यह नहीं जान सकेगा कि अमुक अन्थ का विषय 
क्या है? मैं इस विषय को समझ सकता हूँ अथवा नहीं १ इसके अध्ययन 
करने से मुझे लाभ होगा अथवा नहीं £ तब तक उसकी प्रवृत्ति उस ग्रन्थ 
के अध्ययन में नहीं हो सकती है । इसी बात को ध्यान में रखते हुये “वा'च- 
स्पत्यम्‌? में कहा गया है 
५ज्ञातार्थ ज्ञातसम्बन्धं श्रोतुं श्रोता प्रवत्तते | 
ग्रन्थादौ तेन वक्तव्यः सम्बन्धः सप्रयोजनः ।|?? 
अर्थात विषय, प्रयोजन, सम्बन्ध आदि का ज्ञान होने पर ही अधिकारी 
[ श्रोता अथवा अध्ययनकर्ता ] व्यक्ति किसी भी ग्रन्थ के श्रवण अथवा अध्ययन 
आदि में प्रवृत्त हुआ करता है । अतः ग्रन्थ के प्रारम्भ में इन चारो [ विषय, 
अधिकारी, सम्बन्ध और प्रयोजन ] का प्रतिपादन कर देना आवश्यक है । 
इसी मर्यादा का अनुसरण करते हुये तकमाषाकार श्री 'केशवमिश्रः ने अपने 
ग्रन्थ तकमाषा की रचना का प्रयोजन का कथन करते हुये ग्रन्थ का आरम्भ 
इस प्रकार किया है;-- 
वाळोऽपि यो न्यायनये प्रवेशं, 
अल्पेन वाञ्छत्यढ्सः श्रतेन। 
संक्षिप्तयुक्त्यन्विततक भाषा, र 
प्रकाइयते तस्य कृते सयेषा॥ ` 
( यः) जो ( अलसः ) आळसी [ कठोर परिश्रम कर सकने में असमर्थ ] 
 (चाळः ) बालक [ “ग्रहणधारणपड्बीलोन तु स्तनन्धयः? अर्थात्‌ जो इस 
(शास्त्र ) के विषय को ग्रहण और धारण कर .सके ऐसा बाळक, दुधमुंहा 
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बच्चा नहीं | अथवा “अज्ञो भवति वै बाळम) अर्थात्‌ जो ( शास्त्र ) के ज्ञान 
को यास नहीं कर सका हे अथवा अज्ञानी को ही बालक शब्द दरा कहा गया 
है । तात्पर्यं यह है कि इस शास्त्र के ज्ञान से रहित व्यक्ति ] ( अपि ) भी 
( अल्पेन ) थोड़े से ( श्रतेन ) श्रवण [ अर्थात्‌ गुरु के मुख द्वारा श्रवण अथवा 
अध्ययन ] से ( न्यायनये) न्यायशास्र सम्बन्धी सिद्धान्तों में ( प्रवेशम्‌ ) 
प्रवेश | अथात्‌ उनका अध्ययन करना अथवा उनका परिचय प्राप्त करना ] 
( वाञ्छति ) चाहता है (तस्य) उसके ( कृते ) लिये (एषा ) यह ( संक्षि- 
प्तयुक्तत्यन्विततकमाषा ) संक्षिप्त युक्तियो से युक्त तर्कमाषा [ प्रस्तुत ग्रन्थ ] 
[ मया ] मेरे [ केशव मिश्र | द्वारा ( प्रकाश्यते ) प्रकाशित की जा रही है । 
न्यायशास्न के सिद्धान्तो का सरळता के साथ ज्ञान प्राप्त करना ही इस 
ग्रन्थ का “प्रयोजन? है । न्यायशाज्तर द्वारा प्रतिपादन किये जाने योग्य प्रमाणादि 
सोलह पदार्थ ही इसके “विषय” हैं । न्यायशास्तरीय सिद्धान्तों का ज्ञान प्रास 
करने का इच्छुक जिज्ञासु व्यक्ति ही इसका “अधिकारी” दै । तथा इस ग्रन्थ 
का विषय के साथ 'ग्रतिपाद्यप्रतिपादकमावः और अधिकारी के साथ “बोध्य- 
बोधकभाव सम्बन्ध? है । इस भाँति उपयुक्त इलोक द्वारा पूर्वेवर्णित “अनुबन्ध- 
प्वतुष्टय» की सुप्वना उपलब्ध हो जाती है । 
इस ग्रन्थ का नामकरण 
तकभाषा के रचयिता ने इस ग्रन्थ का नाम 'तर्कमाषा? रखा है । 
(तर्काः भाष्यन्ते अनया? के अनुसार इस ग्रन्थ में तक ( तकंशास्त्र ) का 
विवेचन करना ही ग्रन्थकार को अभीष्ट है । विद्वान्नों द्वारा इस “तक? शब्द की 
व्याख्या मिन्न-मिन्न रूपों की की गयी है । न्यायसूत्रकार ने अपने षोडश पदार्थों 
के अन्तर्गत “तर्क? नामक एक पदार्थ को भी स्वीकार किया है और उसका 
लक्षण “अविज्ञाततत्वेथ॑ कारणोपत्तितस्तत्वज्ञानाथमूहस्तकः”? (न्या० सू» 
१. १, ४० ) इस प्रकार किया है। इस ग्रन्थ के नाम में विद्यमान “तक 
शब्द का ग्रहण उक्त पारिभाषिक शब्द के रूप में नहीं किया गया है। चिन्नंभड 
के मतानुसार प्रमाण आदि षोडश पदार्था' का प्रतिपादन करने वाला शास्त्र ही 
“तर्काः है। कुछ व्याख्याकारों ने व्युत्पत्ति के आधार पर “तक शब्द का 
अर्थ "पदार्थ? किया है । [गौरीकण्ठ द्वारा तकेभाषाप्रकाशिका में--] '“तर्क्यन्ते 
तकंसहकृतप्रमाणजन्यप्रमितिविषयी क्रियन्ते इति तर्काः पदार्थाः? । प्राचीन 
टीकाकार श्री गोवर्धन मिश्र के अनुसार भी “तर्काः षोडशपदार्थाः? तक शब्द 
का अर्थ षोडश पदार्थ ही है । अन्नंमइ ने मी 'तकसंग्रहदीपिका? में तक शब्द 
का उक्त अर्थ ही किया है।'न्याय सम्बन्धी कुछ अन्य ग्रन्थों के नाम भी “तक? 


च 
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¢. ० 
उदाहरण के लिये-तकसंग्रह (अन्नंभड), 


तर्कामृत (जगदीश तर्कालङ्कार) तर्ककौमुदी (लौगाक्षि भास्कर) (इला, अतएव 
वास्तविकता यही प्रतीत होती है कि न्यायशाख का एक नाम तक? प्रचलित 
हो गया था | अतः थदि "तर्क! शब्द को प्रमाणादि षोडश हा का उपलक्षण 
कह दिया जाय तो अनुपयुक्त न होगा । इस आधार पर "तकभाषा” की 
व्युत्पत्ति यही होगी-- 
८तक्यन्ते प्रतिपाद्यः 


अनया इति तर्कभाषा? । $ 0 & है 
अर्थात्‌ प्रमाणादि षोडश (१६) पदार्थो' का प्रतिपादन करने वाढा अन्य 


होने के कारण इस ग्रन्थ का नाम मी 'विकंभाषा” रखा गया । अतः इस अन्य 
का “तर्क॑भाषा? नाम सार्थक ही है । नाम साथक ही है । है 
प्राचीन तथा नवीन शैल्यों में लिखित ग्रन्था म से 'तर्कभाषा? की 


गणना किसमें ? 
व्याकरण, वेदान्त तथा न्याय आदि शाखां में प्राचीन ( प्राच्य ) तथा 
नवीन ( नव्य ) नाम से दो प्रकार का साहित्य उपलब्ध होता है । इसी आधार 
पर प्राचीन व्याकरण, नवीन व्याकरण; प्राचीन वेदान्त, नव्य वेदान्त; प्राचीन 
न्याय एवं नव्यन्याय आदि शब्दों का प्रयोग उपलब्ध होता है | | 
व्याकरण का मूल-आधार पाणिनिक्कत “अष्टाध्यायी” के सूत्र हैं । वेदान्त- 
दर्शन का मूढ-आघार बादरायण व्यास कृत 'वेदान्तसूत्र' हें । इसी प्रकार 


न्यायदशैन के मूल्भूत आधार अक्षपाद गौतमझत “न्यायसूत्र” हें । इन 
विषयों पर जिन ग्रन्थों की रचना की गयी उनमें दो प्रकार की पद्धति को 


अपनाया गया है । प्रथम पद्धति को अपनाने वाले ग्रन्थकारों ने सूत्रक्रम का 
अवलम्बन करके उनकी व्याख्या में ही अपने ग्रन्थों की रचना की । जैसे-- 
व्याकरण में काशिका' 'महामाष्य? इत्यादि, वेदान्त में आचाय शङ्कर अथवा 
आचाय रामानुजकृत भाष्य, न्याय में “बात्स्यायन-भाष्य?, 'न्यायवातिक आदि- 
आदि । ये सभी ग्रन्थ सूत्रक्रम के आधार पर ही छिखे गये हैं । इस पद्धति 
को प्राचीन-पद्धति कहा जा सकता है । दूसरी पद्धति के ग्रन्थ इस प्रकार के हैं 
कि जिनमें सूत्रक्रम का ध्यान तो नहीं रखा गया है किन्तु उस शास्र के विषय 
का प्रतिपादन स्वतन्त्ररूप से किया गया है। यथा--व्याकरण में “सिद्धान्त- 
कौमुदी” आदि, वेदान्त में 'अद्वेतसिद्धिः? तथा 'चित्सुखीः आदि, तथा न्याय में 
तकमाषा? “मुक्तावली? आदि । इस पद्धति को नवीन-पद्धति कहा जा सकता 
है । इन दोनों प्रकार की पद्धतियों ( शैलियों ) का निरूपण आचार्य विश्वेश्वर 
ने अपने ग्रन्थ 'द्शनमीमांसा? के अध्याय एक में इस प्रकार किया है :— 


शब्द के आधार पर ही रखे गये हैं । 


ते इति तर्काः प्रमाणादिषोडशपदार्थाः, ते भाष्यन्ते 


fe ड 
ITS FA Sees 


तकभाषा च्‌ 


“द्वेघ॑ दशेनसाहित्यं नूतनप्रलमेदतः । 

भरने सूत्रक्रमापेक्षि तदुपेक्षि च नूतनम्‌॥ 

सूत्रवार्तिकभाष्यादि क्व्रचिद्वीका परम्परा । 

परत्नं दर्शनसाहित्यं नूतनं च तथेतरत्‌ ॥ 

सूजक्रम परित्यज्य -स्वतन्त्रैर्विबुब्चैस्ततः । 

मन्था येऽत्र कृतास्ते तु साहित्ये नूतने मताः ॥ इत्यादि ॥ 

_इस लक्षण के अनुसार “तकंभाषा? की गणना नबीन-शैळी में लिखे गये 

अन्या क अन्तरगत की जा सकती है | अतः यह ग्रन्थ “नव्यन्यायः से सम्बन्धित 
कहा जायगा । 


नवीन शेली में लिखे गये प्रकरण-ग्रन्थ'-_ 


नव्य ( नवीन ) शैली में भी सभी शास्त्रों से सम्बन्धित कुछ ग्रन्थ इस 
प्रकार के पाये जाते हैं कि जिनमें उस-उस शास्र के केवल एक देशका ही 
प्रतिपादन किया गया है अर्थात्‌ शास्त्र के सम्पूर्ण विषय का प्रतिपादन नहीं 
किया गया है । ऐसे ग्रन्थों को “प्रकरण-ग्रम्ध? नाम से कहा जाता है । इसका 
लक्षण | 
“शास्त्रैकदेशसम्बद्ध शास्रकार्यान्तरे स्थितम्‌ । 
आहुः प्रकरणं नाम ग्रन्थमेदं विपश्चितः ॥ पाराशर उपपुराण अ० २८-२१ ॥ 
. तकमाषा में न्याय के प्रमुख पदार्थो का ही विवेचन किया गया है । 
““प्रसाण-प्रमेय-संशय-प्रयो जन-दृष्टान्त-सिद्धान्त-अवयव तके-निणेय- 
वाद्‌-जल्प-वितण्डा- हेवा भास-च्छळ-जाति-निम्रहस्थानानां तत्वज्ञानान्नि- 
श्रेयसांधिगमः ॥ न्या० सू० १११०» ` 
इति न्यायस्यादिसं सूत्रम्‌ । 
अस्यार्थः-प्रमाणादिषोडशेपदार्थीनां तत्त्वज्ञानान्मोक्षप्राप्तिभवतीति । 
ये प्रमुख पदार्थ १६ हैँ कि जिनका वर्णन आगे किया जायगा। इसमें 
न्याय के सम्पूर्ण विषयों का वर्णन नहीं किया गया है । अतएव इसे न्याय का 
“प्रकरणग्रन्थ” मानना ही उचित है। न्यायप्रधान प्रकरणग्रन्थों में न्याय 
के “प्रमाण? आदि सोलह पदार्थों का तो मुख्यरूप से वर्णन किया ही गया 
है । साथ ही “प्रमेय नामक द्वितीय पदाथ के अन्तर्गत “अर्थ? नामक प्रमेय मे 
“वैशेषिक-दर्शन” में प्रतिपादित छः पदार्थों का मी अन्तर्भाव कर उनका वर्णन 
किया गया है । “तरकमाधा?? में भी इसी शेली का आश्रय लिया गया है। 
अतएव इसे न्याय प्रधान प्रकरणग्रन्थों की श्रेणी में रखना उचित ही हे । 
उपयुक्त वितरण द्वारा हम इस निष्कर्ष पर पहुँच जाते हैं कि प्रस्तुत 
'तकेभाषा? नव्यन्याय का न्यायप्रधान प्रकरणग्रन्थ है | इसके अतिरिक्त न्याय- 


उपोद्घातः 
म्‌ 12 | ` इस ग्रन्थ का 
'विद्धान्तों में प्रवेश कराना [ “न्यायनयेप्रवेशम?” | । 
शास्र के दिद्धान्तों म॑ याको उद्धृत करते हुये तके 


प्रयोजन है । अतएव न्यायशास्र h उ 
भाषाकार “न्याय? के प्रतिपाद्य-विषय और उके प्रयोजन आदि का निरूपण 


न (२) प्रमेय (३) संशय (४) प्रयोजन (९) शान्त (६) सिद्धान्त 


(२) असच (2) तर्क (१) निर्णय (१०) बाद (९१) जल (१२) नतष 
(१३) हेत्वामास (१४) छळ (१५) जाति ( १६ ) निअहस्थान- इन सखद च 
तत्वज्ञान से निश्रेयस ( मोक्ष ) की प्राप्ति होती है [ न्यायसूत्र १1:1२ J! 

(इति ) इस प्रकार यह ( न्यायस्य ) न्याय [ दर्शन ] का ( आदिम्‌ ). , 
प्रथम ( सूत्रम्‌ ) सूत्र है । क आ  # 

[ सूत्र--यह एक अति संक्षिप्त वाक्य हुआ करता है कि जिसके अन्तर्गत 
महान्‌ अर्थ अन्तर्निहित रहा करता है । सूत्र का लक्षण है :-- 

अव्पाक्षरमसन्दिग्धं सारवद्‌विश्वतोमुखम्‌ । 
अस्तोभमनवद्यं च सूत्रं सूत्रविंदों विदुः ॥ 

( अस्य ) इसका ( अर्थः ) अर्थ है [कि] (प्रमाणादि षोडशरदा थानाम्‌) 
अमाण आदि सोलह पदार्थों के ( तत्वज्ञानात्‌ ) तत्वज्ञान [ यथाथज्ञान | से 
( मोक्षप्राप्तिः ) मोक्ष की प्राप्ति ( भवति-इति ) होती है । 

[ उपर्युक्त १६ पदार्थों के तत्व (स्वरूप) का ज्ञान ही तत्वज्ञान कहलाता 
है.। तकभाषाकार द्वारा आगे कथित “'तचज्ञानं सम्यग्ज्ञानम्‌?’ के आधार पर 
तत्वज्ञान का अथ सम्यक्‌ ज्ञान है | इस तत्वज्ञान के साधन हैँ , 

(१) श्रवण(२) मनन और (३) निदिध्यासन ( चिन्तन.) । कहा भी गया हैः— 
“श्रोतव्यः श्रुतिवाक्येभ्यो मन्तव्यञ्चोपपत्तिभिः । 
मत्वा सततं ध्येयम्‌, एते दशनहेतवः ॥” 

गुरु द्वारा उस तत्त्व का वेदों के वाक्यों द्वारा श्रवण कर, दार्शनिक सिद्धान्तों 
की कसौटी के आधार पर मनन कर पुनः निदिध्यासन ( चिन्तन) कर जो 

साक्षात्कारात्मक् ज्ञान होता है वह सत्र 'तत्त्वज्ञान? शब्द से ग्रहण किया जाता 
है | इसी को निभ्रेयस ( मोक्ष ) का साधन बतलायां गया है । 

इस प्रकार प्रमाण आदि षोडश पदार्थो के यथाथज्ञान द्वारा मोक्ष की 

आसि होती है, यह स्पष्ट हो जाता है। कुछ रीकाकारों ने “तत्वज्ञान” का 
अय शास्त्र भी किया है । उनके अनुसार 'तत्तज्ञान? की व्युत्पत्ति होगीः-- 
“तत्वं ज्ञायते अनेनेति तः्रज्ञानं दास्रम्‌--न्या० वृ० १।१।१।।२१ 
इस आधार पर शास्त्र को साक्षात्‌ रूप से मोक्ष का प्रयोजक स्वीकार 
किया जा सकता है । इन प्रमाणादि पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति 


, दै 


तकेभाषा > 
बा का अभिप्राय यह नहीं है कि इनका तच्तज्ञान होते ही मोक्ष की 
मासि हो जाती है अपितु इस तत्त्वज्ञान के द्वारा मिथ्याज्ञान अथवा अज्ञान की 
नात अथवा नाश हो जाता है और अज्ञान अथवा मिथ्याज्ञान के नष्ट दो 
जान पर क्रमशः मोक्ष की 


८ उपलब्धि हुआ करती है । इसी बात को न्याय के 
द्वितीय सूत्र में स्पष्ट भी किया गया हैः | | 


६6 द ~ ३ 
[ “दु:खजन्मप्रवृत्तिदोषमिथ्याशञनानां 


- उत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायाद्‌ 
अरव र्‍या परर 


[ इससे स्पष्ट हो जाता है कि तत्वज्ञान का प्रमुख साधन शास्त्र दै । ] 

न च प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानं सम्यग्ज्ञानं तावद्भवति यावदेषामुद्देश- 
लक्षण परीक्षा न क्रियन्ते । यदाह भाष्यकारः 

“त्रिविधा चास्य शास्रस्य प्रबृत्तिरुद्देशो लक्षण परीक्षा चेति ॥” 

न्या सू० वा० भा० १।१।२॥ 

प्रमाण आदि [ षोडश ] पदार्थो का तत्त्वज्ञान [ यथार्थज्ञान ] अथवा 
सम्यग्जञान तत्रतक नहीं हो सकता है जब-तक इनके (१) उद्देश्य (२) 
लक्षण और ( ३ ) परीक्षा नहीं कर ळी जाती है । जैसा कि [ न्यायदशेन के ] 
भाष्यकर्ता [ वात्स्यायन ] ने कहा हैः-- 

“इस | न्याय | शास्र की तीन प्रकार से प्रवृत्ति होती है-- 
( १ ) उद्देश ( २ ) लक्षण और ( ३ ) परीक्षा |? 


शास्र-प्रवृत्ति के भेद 


[ त्रिविधाशास्त्र-प्रवृत्ति ] 

अभी यह कहा जा चुका है कि तत्त्वज्ञान ( सम्बग्शान ) से मोक्ष की 
प्राप्ति होती है । इस तत्त्वज्ञान का साधन “न्यायशास्त्र?” है किन्तु इस शास्त्र 
में वर्णित प्रमाण आदि षोडश पदार्थों के कथनमात्र से अथवा अध्ययन कर 
लेने मात्र से तो तत्वज्ञान नहीं हो जाता, अपितु शास्र में पदार्थों का युक्ति- 
युक्त विवेचन किया जाता है और तमी शास्र तत्वज्ञान का साधन बन पाता 
है। शात्र में इस विवेचन की प्रक्रिया को ही “शाख्त्र-प्रवृत्ति नाम से कहा 
गया है । न्यायश/ख् में अपनायी गयी यह प्रवृत्ति तीन प्रकार की है--( १) 
उद्देश ( २) लक्षग और ( ३ ) परीक्षा । न्यायशात्र में इन तोनों की उप- 
योगिता पूर्णरूप से है। इनके स्वरूप का विवेचन आगे किया जायगा । नाम 
मात्र से पदार्थ का कथन कर देना ही उद्देश? है । यदि उद्देश ही न 
किया जाय तो फिर लक्षण किसका किया जायगा १ अतः पदार्थो के सम्यक्‌ 
विवेचन के निमित्त सर्वप्रथम उनका “नाम” द्वार कथन करना ( उद्देश) 
परमावश्यक दै किन्तु नाममात्र से कथन कर दिये जाने के अनन्तर यदि उनके 


उपोद्घातः 


< 

स्वरूप का विवेचन ( लक्षण ) न किया जाय तो उस पदार्थं का ज्ञान ही प्राप्त 
न हो सकेगा | अतः छक्षण की अनिवार्यता भी स्पष्ट ही है । तत्पश्चात्‌ यदि 
किये गये त्‌ लक्षण उस पदाथ -म घरता 


वि --अथ 
किये गये लक्षण की परीक्षा न की जाय-- म्‌ 
है वा नहीं यह न देखा जाय तो पदार्थ के वास्तबिक स्वरूप के बारे में सन्देह 


भौ उत्पन्न हो सकता है । ऐसी स्थिति में पदार्थों का तत्वशान मळीरमाति न 
हो सकेगा | अतः लक्षण की परीक्षा भी परमावश्यक ही है । इस भाँति 
न्यायशास्र की प्रवृत्ति ( विवेचन की प्रक्रिया) के ये तीन अङ्ग माने गये हैं | 

इन तीनों अज्ञा में सर्वप्रथम स्थान पर उद्देश को इसल्यि रखा गया है 
कि धर्मी का नाममात्र द्वारा कथन किया जाना ही उद्देश हे तथा धर्मी और 
धर्म इन दोंनों में धर्मी की ही प्रधानता हुआ करती है । इसी प्रकार परीक्षा 
से पूर्वे अर्थात्‌ द्वितीय स्थान पर लक्षण को इस कारण रखा गया है कि लक्षण 
के विषय में विचार करने का ही नाम परीक्षा? है । 


इस “त्रिविधप्रदृत्ति” का प्रतिपादक सबप्रथम भाष्यकार वात्स्यायन द्वारा 
ही किया गया है | उन्होंने लिखा है “त्रिविधा चास्य शाखस्य ग्रदृत्ति”? | 
यहाँ 'अस्य' [ इस (शास्त्र की ] शब्द से ही स्पष्ट हो जाता है कि यह 
“त्रिविधा प्रवृत्ति” न्यायदा,ख्न में ही स्वीकार की गयी है, अन्यशास्त्रों में नहीं । 
न्याय के 'समान'तंत्रः कहे जाने वाले 'वैशेषिक-दर्शान” में भी यह प्रवृत्ति 
दो ही प्रकार की वर्णित है (१ ) उद्देश (२) लक्षण| कहीं-कहीं अत्यन्त 
शद्वाप्रधान [ बौद्ध-जेनादिकों के ] ग्रन्थों में तो उद्देश? नामक एक ही प्रकार 
की प्रबृत्ति उपलब्ध होती है | 
न्याय की इस त्रिविधप्रबत्ति के अतिरिक्त 'न्यायवार्तिककार? श्री उद्योत- 
कराचार्य तथा “न्यायमञ्जरीकारः जयन्त भट्ट ने प्रवृत्ति सम्बन्धी एक 'चतुर्थ- 
प्रकार विभाग? के सम्बन्ध में भी विचार किया है। उनका कथन है कि. 
न्यायशास्त्र में कहीं पर तो पहले पदार्थ का लक्षण कर तत्र उनके विभागों का 
वर्णेन किया गया है ( जैसे-'छल? आदि का ) और कहीं पदार्थ के प्रकारो 
( विभागों ) का वर्णन कर तब उनके लक्षण तथा परीक्षा का क्रम रखा गया 
है । जेसे-प्रमाणों का विभाग करने के पश्चात्‌ “प्रत्यक्ष” आदि का लक्षण 
किया गया है। अतः "विभाग? नामक घतुर्थप्रबृत्तिका भी माना जाना 
उचित है । | 
इस शङ्का का निराकरण करते हुये उन्होंने स्वयं ही कहा है कि विभाग 
( वर्गीकरण ) का अन्तर्भाव उद्देश्य में ही हो जाता है “उद्दिष्टविभा गस्योद्देश 
एवान्तर्माबात्‌र ॥ न्या० वा० १1१२ ॥ तथा न्यायमजरी पृष्ठ १२ ॥ 
क्योंकि दोनों का लक्षण समान है । नाममात्र से पदार्थो' के कथन का ही नाम 


तक साथा ष्‌ 


र नता में भी विभक्त पदार्थों के नाममात्र का ही कथन होता 

उद च का अन्तर्माव उद्देश में किया जाना उचित ही है।] क 

द रा, तथा परीक्षा के रूप में जिस न्यायशास्त्रीय 'त्रिविधप्रबृति' 
का वणन ऊपर किया गया है उसमें (उद्देश? आदि के स्वरूप ( लक्षण ) का 
सोदाहरण विवेचन करते हुये तकेभाषाकार कहते हैं :-- 

उदशस्तु नाममात्रेण वस्तुसङ्कीतेनम्‌ । तच्चास्मिन्नेव सूत्रे कृतम्‌। 
खक्षणन्त्वसाधारणघसेवचनम्‌ । यथा--गोः सास्नादिमत्त्वम्‌ । लक्षितस्य 
क्षणयुपपद्ते ल्‌ वेति विचारः परीक्षा । तेनैते लक्षणपरीक्षे प्रमाणादीनां 
तत्त्वज्ञानाथ कतव्ये | 

(१) नाममात्र से पदार्थ ( वस्तु ) का कथन किया जाना ही “उददेश? 

कहलाता है। और यह कथन इस [ प्रमाण-प्रमेय-आदि रूप प्रथम ] सूत्र में 
कर दिया गया है। (२) असाधारणधमं का कथन किया जाना ही “लक्षण” 
कहलाता है। जैसे-गाय का [ लक्षण ] सास्नादिमत्व [ गाय के गले के नीचे 
को ओर जो खाल छटकती रहा करती है उसी का नाम 'सास्ना? अथवा 
गठकम्बल है। 'सास्ना' गाय के अतिरिक्त किसी अन्य प्राणी के नहीं हुआ 
करती है । अतएव गाय का यही असाधारण ( विशिष्ट ) धर्म हुआ । इसी का 
नाम "लक्षण? है | ] (३) जिसका लक्षण किया गया है [ अर्थात्‌ लक्षित | बह 
लक्षण उसमें ( लक्ष्य मे) घटता है वा नहीं १ इस विचार का नाम ही परीक्षा? 
है । अतः [ उद्देश्य सम्बन्धी प्रवृत्ति की पूर्ति “प्रमाणप्रमेयादि" ` “२ प्रथमसूत्र 
में ही हो जाने के पश्चात्‌ ] ( प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानाथेम्‌ ) प्रमाण इत्यादि 
( सोलह पदार्थों ) के तत्त्वज्ञान के निमित्त ( एते लक्षणपरीक्षे )[ उनकी ] यह 
लक्षण और परीक्षा ( कतंब्ये ) करनी चाहिये । 
सोदाहरण उद्देश का हक्षण- 

(पाममात्रेण वस्तुसंकीत्तनम!? उद्देश का लक्षण किया गया है । उदाहरण- 
रूप में प्रमाणादि घोडश पदार्थों को रखा गया है । उद्देश के लक्षण में विद्यमान 
प्रत्येक पद की सार्थकता है । यदि इनमें से एक भी पद निकाल दिया जाय 
तो उद्देश का लक्षण अन्यत्र भी 'चळा जायेगा। "मात्र! शब्द को यदि निकाल 
दिया जाय और “नाम्ना वस्तुसंकीतनम्‌ इतना ही उद्देश का लक्षण किया 
जाय तो 'प्रमाकरण प्रमाणम्‌?? में मी यह लक्षण चला जायेगा क्योंकि यहाँ भी 
नाम लेकर वस्तु का ( पदार्थ का ) कथन किया गया है। मात्र? शब्द रखने 
पर उक्त लक्षण 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌ में नहों जायेगा क्‍योंकि इसमें केवल नाम- 
मात्र का कथन न होकर प्रमाण के स्वरूप का भी विवेचन विद्यमान है । 
यदि उद्देश्य के उपर्युक्त लक्षण-में से “नाममात्रेण पद्‌ इटा दिया जाय और 


उपोदू घातः 


वसतुसंकीर्चनम्‌? इतना ही उद्देश का लक्षण किया जाय क इस i में लक्षण 
तथा परीक्षा दोनों में ही 'अतिव्याति' दोष आ जायेया। अ [सि का 
लक्षण है--'(अलक्ष्यद्वत्तित्वमव्यातिः? अर्थात्‌ जो धर्म अलक्य ( लक्ष्य से भिन्न ) 
में रहे बह अतिब्याति दोष से उक्त होगा | क्योंकि वस्तुसंकी्तनम्‌” ही 
उद्देश का लक्षण मान लेने पर “लक्षण” और “परीक्षा? दोनों के लक्षणों में भी 
वस्तु का निरूपण ( प्रतिपादन ) तो होता ही है। 'नाममात्रेग” पद रखने पर 
यह दोष नहीं आयेगा क्योंकि वहाँ नाम मात्र से वस्तु का कथन करने के 
अतिरिक्त उनका लक्षण कथन आदि मी होता है । इसी प्रकार “वस्तुः शब्द 
को उद्देश के लक्षण में से हटा देने पर भी लक्षण अन्य स्थलों पर भी चला 
जायेगा । अतः तकमाषाकार द्वारा क्रिया गया उद्देश का उक्त लक्षण ठीक ही 
है। इसी प्रकार का लक्ष 'वात्स्यायनभाष्य' तथा “न्यायकन्दळी? आदि ग्रन्थों 
में मी विद्यमान है। वात्स्यायन ने यह लक्षा किया हैः--तत्र नामधेयेन 
पदार्थ मात्रस्याभिधानमुद्देशः?? || न्या० वा० भाष्य १।१।२॥ 


सोदाहरण लक्षण का लक्षण | 
उद्दिष्ट पदार्थों का लक्षण किया जाता है। इससे पूर्व कि हम “लक्षण? के 
स्वरूप का प्रतिपादन करें, यह जान लेना भी आवश्यक है कि लक्षण का 
. प्रयोजन क्या दै ! 
लक्षण के प्रयोजन-- 
लक्षण के दो प्रयोजन स्वीकार किये गये हैँ-१-्याब्त्ति २-व्यवहार--- 
“व्यावृत्तिव्यवहारों वा लक्षगस्य प्रयोजनम्‌ |” “यावृत्ति' का अर्थ है भेद अथवा 
भिन्नता । जिस वस्तु का छक्षण अभीष्ट होता है उसके कुछ समान जाति वाले 
( सजातीय ) पदार्थ होते हैं और कुछ मिन्न जाति के ( अर्थात्‌ विजातीय ) 
पदार्थ हुआ करते हैं | लक्षण के द्वारा लक्षित-वस्तु का सजातीय एवं विजातीय 
दोनों ही प्रकार के पदार्थों से भेद दिखला दिया जाता हे । यह लक्षण का प्रथम 
प्रयोजन है । इसी का “समानासमानजातीयब्यवच्छेदो हि छक्षणार्थः” इन शब्दों 
द्वारा कथन किया गया है। जेसे-गौ का छक्षण-सास्नादि मान्‌ होना है। 
गो का लक्षण उसे सजातीय मेंस आदि ( चत॒ुष्पाद ) से तथा विजातीय मनुष्य, 
मयूर आदि ( द्विपद ) अथवा वृक्ष आदि पदार्थों से भिन्न ( पृथक ) करता है 
क्योंकि इन सभी में सास्ना ( गळकमत्रल) आदि नहीं होती है। लक्षण का 
दूसरा प्रयोजन है व्यवहार” | उपयुक्त 'सास्नादिमत्व! घर्म अथवा लक्षण हो 
“गौ? व्यबहार का प्रवर्तक मी है। इस प्रकार लक्षण के दोनों प्रयोजनों का 
संक्षेप में कथन कर अत्र लक्षण! के स्वरूप के बारे में विचार करना हैः 
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पकमापाकार ने लक्षग का लक्षण करते हुये उसके स्वरूप का प्रतिपादन 
ईन शब्दा भ किया हे--“लक्षणन्त्वसाधारणघर्मवचनम?? । अर्थात्‌ असाधारण 
ज्म को लक्षण कहते हे । यदि यहाँ पर “असाधारण विशेषण का ग्रहण न 
किया गया होता और “धर्मवचनम्‌? इतना ही कहा गया होता तो यह लक्षण 
स जातीय और विजातीय पदार्थों की व्याबृत्ति न कर पाता और न ही व्यवहार 
का ही निमित्त वनता । क्योंकि साधारण धर्म तो दूसरे पदार्था से व्याइचि 
करन म समर्थ नहीं होता हे । जैसे “प्राणी होना” ( प्राणघारित्व ) भी गाय 
का एक धम है, यह उसका साधारण घर्म है । यह साधारण धर्म जिस भाँति 
रो सं विद्यमान है उसी प्रकार भैंस, मनुष्य आदि अन्य प्राणियों में मी विद्यमान 
है । अतः असाधारण-( बिशिष्ट ) धर्म-कथन को ही छक्षण माना गया है। 
असाधारण ध्म अथवा विशिष्ट धर्म वह है कि जो केवल लक्ष्य [ जैसे सास्ना- 
दिमत्व धर्म गो में | में ही रहे, लक्ष्यभिन्न [ महिष (भैस ) आदि ] में न 
रहे । यह असाधारण धर्म तीन प्रकार के वैशिष्ट्यो से युक्त होता हैः--(१) 
वह लक्ष्य म॑ अवश्य विद्यमान रहता है। (१) सभी लक्ष्यों में उसकी विद्य- 

मानता रहा करती है और (३) लक्ष्य से भिन्न में नहीं रहा करता है । 
यदि उपयुक्त तीनों विशेषताओं से वह विपरीत है तो अवश्य ही वह 
रश्नग (१) असंभव (२) अग्याति और (३) अतिव्याप्ति दोषों से युक्त होगा । 


इसी कारण कहा गया है -कि लक्षण का इन तीनों दोषों से रहित होना 
आवश्यक है :— 


“असंमवाब्याप्यतिव्यापिरूपदोषत्रयरहितो धर्मा लक्षणम्‌? | . 

“सारनादिमत्व? [ अर्थात्‌ सास्नादि से युक्त होना ] गौ का असाधारण 
घरमे है । यह उपरि-कथित तीनों प्रकार के दोषों से रहित है । प्रथम दोष 
“असमव? हे । “लक्ष्यमात्रावृत्तित्वमसम्मवः? अर्थात्‌ जो धर्म लक्ष्यमात्र में न 
पाया जाय वह 'असः्मव' दोष कहलाता हे । अथवा जहाँ लक्षणरूप में कहा 
गया धमे लक्ष्य में कहो मी विद्यमान न रहता हो वहाँ “असम्भव? दोष होता 
है। जेसे कोई कहे--“एकशफत्व॑ गोलक्षणम?' अर्थात्‌ जो एकशफ अथवा 
खुर वाढी होती है वह गाय होती है । यह लश्चग गौ का कमी मी नहीं दो सकता 
है क्योंकि गाय तो द्विशफ (दो खुरों वाली [ अर्थात्‌ गाय का खुर बीच से 
चिरा हुआ होने के कारण दो खुर वाळा कहलाता है ] ) होतो है। ऊँट का 
पूरा एक खुर होता है जिसके कारण वह रेत में आसानी से चळ सकता है । 
अतः उँर एक खुर वाला प्राणी कहलाता है । किन्तु गाय एक शफ (खुर) 
वाला प्राणी न होकर द्विशक ( दो खुरों वाळा ) प्राणी है । अतएव यदि कोई 
“एकशफःव? को-गौ का लक्षण बनाना चाहे तो यह लक्षण एक भी गो में न 
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( अर्थात्‌ सारी गायो में ) ही अविद्यमान रहेगा । अतः 


“एकशफत्व' गाय का लक्षण कमी भी नहीं हो सकता दे | 
इसी भाँति जो धर्म लक्ष्य के एक अंश ( भाग ) प हि ना हो 
। सि] वहाँ 'अब्याति? नामक द्वितीय दोष होता है । 
“हक्ष्यैकदेशाइत्तित्वमव्यात्तिः”| मकता । जैसे कोई कर 
ऐसा 'अव्याति' दोषपूर्ण लक्षल भी लक्षण नहीं कहा जा लक्षण है [ क 
“शावलेयलं गोलक्षगम्‌” अर्थात्‌ चितकत्ररा होना या हर कर ः 
यह भी गाय का लक्षण नहीं कहा जा सकता है क्योंकि जो गौ? के एक 
बहुत बड़े भाग में अर्थात्‌ अनेक गौओं में यह शाबलेयत्व अ जा चितकबररा- | 
पन नहीं पाया जाता है । अतः यह लक्षण अव्याति? दोषपूर्ण होगा और गौ 
का लक्षण न बन सकेगा | 
तृतीय दोष “अतिव्यासि” है । लक्षण के रूप में कहा गया जो धर्म लक्ष्य 
से भिन्न अक्षय ( मैंस आदि ) में भी पाया जाता हो वहाँ 'अतिव्याति? 
नामक दोष बिद्यमान रहा करता है। इसका .लक्षण है “अलध्यवृत्तित्ममति- 
व्यातिः” | जैसे कोई कहे '“श्र्षित्वं गोढेक्षणम अर्थात्‌ सींग वाली होना गाव 
लक्षण है तो यह कथन भी 'अतिव्याति? दोष से परिपूर्ण होने के कारण गाय 
का लक्षण न बन सकेगा । यद्यपि गाय के सींग होते हें ( अतः यहाँ असंभव 
दोष नहीं है), सभी गायों के सींग होते हैं ( अतः यहाँ अव्याप्ति दोष भी 
नहों है ) तथापि गाय से भिन्न जो भेस आदि हैं उनमें भी यह लक्षण चला 
जायगा क्योंकि सींग तो भेव आदि के भी हुआ करते हैं। यहाँ केवल “गो! ही 
लक्ष्य है, भेंस आदि लक्ष्य नहीं हैं, वे लक्ष्य से भिन्न अर्थात्‌ अलक्ष्व हैँ । अतः 
“श्रुद्धित्व? संपन्न होने से उनमें भी गाय का उक्त लक्षण चला जायगा । फलतः 
यह लक्षण 'अतिव्याति? दोषपूर्ण होगा । 
इस भाँति यह स्पष्ट हो जाता है कि (१) असंभव, (२) अव्यासि और 
(३) अतिव्याप्ति इन तीनों दोषों से रहित धर्म ही लक्षण होता है। गाय का 
“सास्नादिमत्व” धर्म उपयुक्त तीनों हो दोषों से रहित है । सभी गायों के गळे 
के नीचे 'सास्ना? हुआ करती है। अतः 'असंभव” दोष रहित यह लक्षग है । 
“सास्ना? किसी गाय में होती हो और किसी में नहीं, ऐसा भी नहीं है । 
अतः 'अव्यात्तिः दोष भी यहाँ नहीं आता है । इसके अतिरिक्त गाय से भिन्न 
जो भुस आदि प्राणी ( अलक्ष्य ) हैं उनमें भी सास्ना नहीं होती है। अतः 
यह धम लक्ष्य भिन्न ( अढक्ष्य ) मै मी विद्यमान नहीं रहता है। अतः इस 
लक्षण में 'अतिव्यासि? नामक दोष ओ नहीं आता है । इस भाँति “सास्नादि- 
मत्तत” धर्म तीनों दोषों से रहित है। यह गौ का असाधारण धर्म है। अतः 
यही गाय का वास्तविक लक्षण हुआ । 
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गौ के उपर्युक्त लक्षण में “गौ? लक्ष्य है । इस गौ में रहने वाढी 'गोत्वः 
जाति ही लक्ष्यतावच्छेदक है । सारनादिमत घर्म गोत्व के साथ निश्चितरूप 
से रहता है। अतः यह भी कहा जा सकता है कि “यत्र-यत्र सास्नादिं- 
सत्व तत्र तत्र गोतम! अर्यात्‌ जहाँ-जहाँ सास्नादिमत्व होता है वहाँ वहाँ 
गोत्व होता हे । अथवा ' “यत्र यत्र गोत्वं तत्र तत्र सारनादिमत्वम अर्थात्‌ 
जहाँ चहा गोसव होता है वहाँ वहाँ सास्नादिमत्व होता है। ऐसे धमे को 
झक्यतावच्छरकसम नियत घर्म अथवा असाधारण भर्म कहा जाता है । 

अतएव 'अतिव्याप्त्यादिदोषत्रयरहितो धर्मालक्षणम अथवा “लक्ष्यता- 
वच्छद्कसमनियतो घर्मो लक्षणम्‌? अथवा “असाधारणघर्मवचनम्‌ लक्षणम्‌? इन 
तीनों को हो लक्षण? का 'लक्षण' कहा जा सकता है । | 


“परीक्षा ' का सोदाहरण लक्षण -- 


जिस ( पदार्थ) का लक्षण किया जाता है वह “लक्षित कहलाता है | 
परीक्षा में यह बिचार करना पड़ता है कि “स्वयं किया गया हुआ लक्षण 
लक्षित वस्तु में पूर्णरूपेण घटता है अथवा नहीं १ (२) दूसरे आचार्यों अथवा 
सम्प्रदायवेत्ताओं अथवा व्याख्याकारों ने जो लक्षण किसी लक्षितवस्तु के 
किये हैं वे कहाँ तक युक्तिसंगत हैं? (३) इस प्रकार के अन्यों डारा 
किये गये लक्षण लक्षितवस्तु में पूर्णरूपेण घटते हैं वा नहीं ! उदाहरण के 
लिये-अभी आगे प्रमाण का ही लक्षण 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌? आ रहा है । उसकी 
भली-भाँति परीक्षा की जायगी कि यह लक्षण लक्षित पदार्थों मे पूर्णरूपेण घरता 
अथवा नहीं १ अन्य आचायों द्वारा किये गये “अनधिगताथंगन्त प्रमाणम्‌? 
(मीमांसकों द्वारा कथित) आदि लक्षण युक्ति-संगत है वा नहीं १ तथा वे लक्षित 
पदार्थो' मे पूर्णरूपेण घटित होते हैं अथवा नहीं ! 

उपयुक्त विवेचन द्वारा उद्देश लक्षण तथा परीक्षा रूप त्रिविधा शास्त्रप्रत्ति 


का स्पष्टीकरण मडी-माँति हो गया है । इन तीनों के द्वारा ही किसी पदार्थ 
का विशदविवेचन किया जाना संभव है । 


प्रथमसूत्र द्वारा १६ पदार्थो' की गणना “उद्देश? रूप में की जा चुकी है। 
अत्र आगे इन समी पदार्था' के क्रमशः लक्षण किये जाते हैं तथा उन लक्षणों 
की परीक्षा भी करनी है । इसीलिये मूल में कहा भी गया है-- 
तेनेते लक्षणपरीक्षे “०००००००७००००० कतंन्ये? | 


MS शा 


तकभाषा 


(१) प्रमाणानि 


प्र माणम्‌ 

तत्रापि प्रथममुद्दिष्टस्य प्रमाणस्य तावल्ळक्षणसुच्यते । प्रमाकरणं 
प्रसाणम्‌ । अत्र च प्रमाणं लक्ष्यं, प्र माकरणं ळक्षणम्‌। = कु 

[ प्रथमसूत्र द्वारा न्यायशास्त्र के प्रतिपाद्य प्रमाण आदि १६ पदाथा की 
गणना की जा चुकी है । ये षोडश पदार्थ ही उद्देश्य हैं कि जिनका नाममात्र 
द्वारा परिगणन किया जा चुका है । इस सूत्र में वर्णित १६ पदार्था' में सवप्रथम 
“रमाण? को रखा गया है | अतः सर्वप्रथम उसी का लक्षण किया गया है। 
न्यायसूत्रकार ने प्रमाण सामान्य का लक्षण किसी सूत्र द्वारा नहीं किया है । हौँ, 
इतना अवश्य है किं उसके भाष्यकार “वात्स्यायन? ने "प्रमाण शब्द का निदेप्चन 
ही उसका लक्षण है । अतएव न्यायसुत्रकार द्वारा उसका अल से लक्षण नहीं 
किया है? | इस प्रकार के भाव को अभिव्यक्त करते हुये निम्नलिखित पंक्तियाँ 


लिखी हैं :-- | 
“उपळग्धिसाधनानि प्रमाणानीति समाख्यानिव'चनसामर्थ्याद्वोद्धव्यम्‌ । 


प्रमीयते अनेक इति करणार्थामिधानो हि प्रमाणशब्दः ॥ न्या० मा० १।१३॥ ? 

अर्थात्‌ उपलब्धि (= प्रमा अथवा ज्ञान ) के साधन अर्थात्‌ करण को 
प्रमाण” कहते हैं । यह बात 'प्रमाण-संज्ञा के निर्वचन ( व्युत्पत्ति) के 
सामर्थ्य से ही समझ लेना चाहिये । “प्रमीयते अनेन” [ अर्थात्‌ जिसके द्वारा 
प्रमा की जाती हैं। इस व्युत्पत्ति से प्रमाण शब्द “करण? अर्थ को वताता 
है | अभिप्राय यह है कि "प्रः उपसगंपूर्वक “मा? धातु से करण में ल्युटू (अन) 
प्रत्यय करने से प्रमाण शब्द सिद्ध होता है । अतएव प्रमा का करण अर्थात्‌ 
साधन ही “प्रमाण? कहा जाता है। “प्रमाण? पद के इस निर्वचन द्वारा दी 
प्रमाण का सामान्य लक्षण हो जाता है। अतः सूत्रकार ने उसका सामान्य 
लक्षण पृथक सूत्र द्वारा नहीं किया । किन्तु यह ग्रन्थ ( तकभाषा ) तो अल्प 
प्रयास से ही स्पष्ट बोध कराने की इष्टि से लिखा गया है । अतएव तकभाषा- 
कार ने उपयुक्त “वात्स्यायन? भाष्य के आधार पर प्रमाण का सामान्य लक्षण 
निम्नलिखित रूप में करते हुये लिखा है ः--] 

( तत्रापि) उन [ प्रमाणादि षोडश पदार्थाः ] में भी ( प्रथमम्‌ ) 
प्रथम (उद्दिष्टस्य) उद्देशा रूप में कथित [ सर्वप्रथम कहें गये हुये ] 
( प्रमाणस्य ) प्रमाण का (तावत्‌ लक्षणं उच्यते) लक्षण सबसे पहले 
कहा जा रहा है। ( प्रमाकरणम्‌ ) प्रमा [ यथार्थ अनुभव ( यथारथंज्ञान ) ] 
का करण ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण है। ( अत्र च) और इस 
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[ लक्षण] में ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाणम्‌ [ यह पद ] (लक्ष्यम्‌) लक्ष्य [ अर्थात्‌ 
जिसका लक्षण करना है वह ] है और (प्रमाकरणम्‌) प्रमा का करण [यह पद] 
९ लक्षणम्‌ ) लक्षण [ अंश ] हे । 

८ तत्वज्ञान के निमित्त न्यायशात् में पदार्थों का प्रतिपादन किया गया है । 
इसमें वर्णित २६ पदार्थो के अन्तर्गत विद्यमान 'आत्माः आदि (प्रमेय ) का 


तत्वज्ञान ही निभ्रेयस ( मोक्ष ) का प्रमुख साधन है। फिर उन आत्मा आ दि 
अमेयों के तत्त्वज्ञान का ही वर्णन किया जाना घाहिये था किन्तु उन आत्मा 
आदि प्रमेयो के 


| के वर्णन से मी पूर्व प्रमाणों का वर्णन यहाँ क्यों किया जा रहा है १ 
_ उक्त शका के निराकरण क निमित्त यहाँ इतना हो कहा जाना उपयुक्त 
हांगा कि प्रमेयों 


८11 क अमेर्या का ज्ञान प्रमाणो द्वारा ही संभव है । ऐसी स्थिति में प्रमेयो से 
पत प्रमाणा का कथन किया जाना उचित ही है | ] 


“म्रमाकरणं प्रमाणम्‌? यह प्रमाण सामान्य का लक्षण किया गया हे । अतः 
यहाँ वह प्रन उत्पन्न होता है :-- 


ननु प्रमायाः करणं चेत्‌ प्रमाणं तर्हि तस्य फलं वक्तव्यम्‌, करणस्य 


फळबत्त्वनियसात्‌। सत्यम्‌ । प्रमैव फळं, साध्यमित्यर्थः। यथा छिद्दा- 
करणस्य पशो रिछदेब फलम्‌ । 

[ प्रश्‍न ] ( ननु चेत्‌) अच्छा, यदि ( प्रमायाः करणम्‌ ) प्रमा का 
करण [ अर्थात्‌ साधन ] ( प्रमाणम्‌) प्रमाण है ( तर्हि ) तो ( तस्य ) उस 
| करण अथवा साधन ] का [ फलम्‌ ] फळ ( वक्तव्यम्‌ ) वतलाना चाहिये | 
[ क्योंकि ] ( करणस्य ) करण [ साधन ] का ( फलवत्त्वनियमात्‌ ) फलवान्‌ 


होना नियम होने से [ अर्थात्‌ करण अथवा साधन फल से युक्त हुआ 
करता है, ऐसा नियम है । ] 


[ उत्तर ] ( सत्यम्‌ ) ठीक है, [ साधन अथवा करण का कोई फळ अवश्य 
हुआ करता है | ( प्रमा एव फछम्‌ ) [ अतः ] प्रमा ही [ प्रमाणप करण 
अथवा साधन का ] फळ है । ( साध्यम्‌ इति-अथेः ) कहने का अभिप्राय 
[ अथं ] यह है कि [ वह ] प्रमा ही साध्य है [जो जिसका साधन हुआ 
करता है वही उसका फल भी हुआ करता है । प्रमा का करण अथवा साधन 
प्रमाण है तो उसका फल “प्रमा? ही होगी ] ( यथा ) जैसे--( छिदा करणस्य ) 
छेदन ( काटने ) के करण अथवा साधनभूत ( परशोः ) फरसे का ( छिदा एव 
फलम्‌ ) फळ छेदन [ कायना ] ही होता है। इसी भाँति प्रमा के करण 

"अर्थात्‌ प्रमाण का फळ प्रमा ही समझना चाहिये ] । 
[ कहने का तात्पय यह है प्रमाण के द्वारा प्रमा रूप कार्य किया जाता है । 
“यहाँ प्रमाण [अर्थात्‌ प्रमा का करण] ही साधन है और “प्रमा? ही साध्य है | ] 


तक भाषा 


न्य-लक्षण का विवेचन किया गया । प्रमाण के उक्त 
करण । प्रमाण को भलीभाँति समझने 
ना मी आवश्यक है | अतः अब यहाँ 
(प्रमा? का लक्षण बतळाते हैं £-- 
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इस भाँति प्रमाण के सामा 
लक्षण में दो पद आये है (१) प्रमा (२) 
के लिये इन दोनों के स्वरूप का शान हो 


प्रमा» के स्वरूप को स्पष्ट करते हैं अथवा 
प्रसा 


का पुनः प्रमा, यस्याः करणं प्रमाणम्‌? 

उच्यते | यथाथीनुभवः परमा । यथाथै इत्यथीनां संशय विपयेयतके- 
ज्ञानानां निरासः। अनुभव इति स्मृतेनिरासः । 

ज्ञातविषय ज्ञानं स्तिः । अनुभवो नाम २ सृतिव्यतिरिक्त ज्ञानम्‌ । 

[ प्रश्‍न ] ( पुनः ) फिर [वह] [प्रमा का ] प्रमा क्या है ( यस्याः ) 
कि जिसका ( करणम्‌ ) करण ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण [ कहा जाता ] हे? 

[ उत्तर ] उच्यते ) कहते हैं--( यथा थानुभवः ) यथा र्थ अनुभव [ का. 
नाम ही ] ( प्रमा ) प्रमा है । ( यथा थै इति ) [ यहाँ ] यथार्थ इस [ पद | 

विपर्यय-तर्क ज्ञानानाम्‌.) संशय, विपर्यय तथा तक 


से [ ज्ञान रूप ] ( संशयः 
नामक ( अयथार्थानाम्‌ ) अयथार्थी का ( निरासः ) निराकरण हो जाता है 


[ कि जिससे संशय, विपयंय और तर्क नामक ज्ञान में प्रमा का लक्षण न 'चला 
जाय | ] ( अनुभवः इति ) अनुभव इस [ पद ] से (स्मृतेः) स्मृति का 
( निरासः ) निराकरण हो जाता है [ अभिप्राय यह है कि उक्त लक्षण में 
“अनुभव? पद्‌ इसलिये रखा गया है कि जिससे स्मृति में प्रमा का लक्षण 


अतिव्यास न हो जाय | | | 

[ ज्ञान के दो भेद हैं (१) अनुभव और (२) स्मृति उनमें से- ] ( शात 
विषयम्‌ ) ज्ञातविषयक ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान को ( स्मृतिः ) स्मृति कहा जाता है 
[ अर्थात्‌ स्मृति वह ज्ञान है कि जिनका विपय पहले से ही ज्ञात रहता है । ] 
और ( स्मृतिव्यतिरिक्तम्‌ ) स्मृति से भिन्न ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान को (अनुभवो नाम) 
अनुभव नाम से कहा जाता है । 

[ “प्रमाकरण प्रमाणम्‌”” यह प्रमाण’ का सामान्य-छक्षण किया जा चुका 
है। उसके स्पष्टीकरण के निमित्त “प्रमा का लक्षण करना परमावश्यक 
है | अतः “यथार्थानुभवः प्रमा” यह प्रमा का लक्षण किया। इस लक्षण 
में “प्रमा” यह पद लक्ष्य है तथा “यथार्थानुभवः? यह अंश लक्षण हे। 
लक्षण के इस अंश में भी दो पद विद्यमान हैं (१) यथार्थ और (२) 
अनुभव | किसी लक्षण में किस पद की क्या उपयोगिता है इस विचार 
को ही 'पदकृत्य कहा जाता है । अतः '“पदकृत्य की दृष्टि से 
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यहाँ यह जान लेना आवश्यक है कि उपर्युक्त लक्षण में विद्यमान दोनों 
>> नल उपयोगिता अथवा उनका विशिष्ट प्रयोजन ( अथवा अभिप्राय.) 
क्या है ? श्ससे पूर्व कि हम 'पदकृत्य? की दृष्टि से उक्त लक्षण का विचार करें, 
यह जान लेना आवश्यक हे कि "ञान? तथा “अनुभव? हैं क्या १ 
शान के प्रारः-- 


शान को दो प्रकार का माना गया है (१ ) अनुभव और (२) स्मृति । इनमें 
से जञातविषयक शान को [ अर्थात्‌ जिस ज्ञान का विषय पहले से ही ज्ञात 
हो ऐसे ज्ञान को | स्मृति कहा जाता है तथा उससे भिन्न अज्ञातविषयक 
ज्ञान को “अनुभव कहा जाता हे । 'शातविषयक शान? भी दो प्रकार का हुआ 


करता है । इनमें से प्रथम प्रकार को “स्मृतिः तथा द्वितीय प्रकार को “प्रत्य- 
भिज्ञा? नाम से कहा जाता है । | 
~~ 


स्प्रात-- 


किसी वस्तु (घट, पट, आदि) को ज हम देखते हैं अथवा .किसी 
भाँति उसे जान लिया 


करते हैं तव उसके ज्ञान से हमारी आत्मा में ऐक 
कस सा भाव उस वस्तु के विषय में रह जाता है जिसे भावना नामक 
सत्कार अथवा केवल “संस्कार? कहा जाता है यही स्मृति का बीज ( कारण ) 
हे । वस्तु का ज्ञान तो स्थिर नहीं रहा करता है किन्तु वह संस्कार बराबर 
बना रहा करता हे । कालान्तर में जव किसी कारणवश यह संस्कार उद्बुद्ध 
हो जाया करता है तब बिना किसी बाह्य इन्द्रिय इत्यादि की सहायता के 
उस वस्तु का पुनः शान होने लगा करता है । यही ज्ञान “स्मृति? नाम से कहा 
जाता है! यह “मृति? सदैव ज्ञातविषय की ही हुआ करती है । इसी कारण 
तकंमाषाकार ने इसका लक्षण किया है। “ज्ञातविषयं ज्ञानं स्मृतिः ।!? 
स्मृति का कारण सदा संस्कार का उद्‌बोध ही हुआ करता है। अतः 
संस्कारजन्यं ज्ञानं स्मृतिः? यह भी स्मृति का एक अन्य लक्षण माना जा सकता 
है । स्मरति को उत्पन्न करने वाले संस्कार के उद्दोधक साहदय, चिन्ता अदृष्ट 
आदि ही स्मृति के वीज कदे जाते हैं--““साहश्याहष्टचिन्ताद्याः स्मृतित्रीजस्य 
` बोधका/?--तकभाषा संस्कार प्रकरण | 
जब इम पूर्वहषट पदार्थ के सदृश किसी पदार्थं को देखते 
हैं तो हमें पूर्वद्ृष्ट वस्तु की स्मृति दो आती दै कि ऐसा पदार्थ 
अथवा व्यक्ति (हमने अमुक स्थल पर देखा था । ऐसी .स्मृति में साह्य 
ही संस्कार का उद्दोघक हुआ करता हे । कमी किसी वस्तु या बात आदि 
को भूळ जाने पर सोचने ( चिन्ता या :विन्तन करने ) से उसका स्मरण हो 
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आया करता दै । यहाँ चिन्ता अथवा सोचना ही संस्कार का उद्दोधकः 


और स्मृति का उत्पादक है। कमी “अदृष्ट? वश, साहा अथवा चिन्ता 
के विना भी, संस्कार, का उद्दोधन और स्मृति हो जाया करती है। 
जैसा कि महाकवि श्रीहर्ष ने लिखा हे! 


((अदृ्टमप्यथमदृष्टवैभवात्करोति युसिर्जनदर्शनातिथिम्‌?' । नैषध १॥१॥३९॥ 


प्रत्यभिज्ञ 
ज्ञातविषयक ज्ञान का दूसरा परकार है “प्रत्यभिज्ञा? हमने कळ 
सोमदत्त को देहली में देखा था और आ दग उसे यहाँ देख रहे हैं । 
अतः हमें ज्ञात होता है कि यह वही सोमदत्त है ( सोऽयं सोमदत्तः ) 
इस दूसरे प्रकार ज्ञातविषयक शान का ही नाम प्रत्यभिज्ञा” है । “प्रत्यभिज्ञा 


का अर्थ है-प्रलक्षपूर्विका स्मृति अथवा स्मृतिपूर्वक प्रत्यक्ष । न्यायकोष 


के आधार पर-_““अतीतावस्थावच्छिन्नवस्तुग्रहणम्‌? अयात्‌ पूबज्ञात अवस्था 
के द्वारा अवशिष्ट वस्तु ओदि का अहण किया जाना ही 'प्रत्यमिज्ञा है ! 


वैसे प्रत्यभिज्ञा का लक्षण यह किया गया हैः 
८५तत्तेदन्‍्तावगाहिनी प्रतीतिः प्रत्यभिज्ञा? 

अर्थात्‌ तचा? और 'इदन्ता' दोनों का अवगाइन करने वाढी 
प्रतीति ही 'प्रत्यमिशाः है। तत्त? ( ततूत- ता. तदा भाव ) का अथ 
तद्देश और तत्काळ सम्बन्ध अर्थात्‌ पूर्वकाल और पूवकाल- 
सम्बन्ध है । “६दन्ता’ का अर्थ तदेश और एतत्काल्सम्बन्ध है। कहने 
का तात्पर्य यह है कि जिसमें पूर्वदेश और पूर्वकाल तथा वर्तमान 
देश और वर्चमान काळ इन दोनों की प्रतीति हो, उस प्रतीति को ही 
प्रत्यभिज्ञा? कहा जाता है। अथवा यों कहिये कि पूर्वदेश, काल 
तथा वर्तमान देश, काळ से सम्बद्ध वस्तु के रूप की प्रतीति का ही नाम 
प्रत्यभिज्ञा है । उदाहरण के ल्यि-“सोऽयं सोमदत्तः? अर्थात्‌ यह वही 
सोमदत्त है कि जिसे हमने पहले देहली में देखा था, इसमें “सः पद 
(तत्ता? पूर्वदेश और पूर्वका के सम्बन्ध का द्योतक तथा “अयम्‌? पद्‌ 
'इदन्ता? अर्थात्‌ एतद्देश और एतत्काल के सम्बन्ध ( अर्थात्‌ वर्तमान 
देश ओर वर्तमान काळ के सम्बन्ध) का वोधक है । अभिप्राय यह 
कि सश पद सोमदत्त की पूर्वेदृष्टि देश, काळ आदि विशिष्ट अवस्था 
को और "अथम्‌? पद सोमदत्त की वर्तमान देश, काल आदि विशिष्ट 
अवस्था को बतलाता है। अतः उक्त उदाहरण में “तत्ता रूप पूर्वदेश, 
| पूर्वकाछ के सम्बन्ध का द्योतक स” अंश स्मरणात्मक है तथा 
उसका जनक पूर्वदर्शन जन्य संस्कार का उद्बुद्ध हो जाना ही है । 
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इसके विपरीत अयं, पद द्वारा 
अर्थ का संनिकई 


बोधित वर्तमान देश और वत्तंमान 
अंश प्रत्यक्षामक है तथा उसका जनक इन्द्रिय और 
ही है । इससे स्पष्ट हो जाता है कि “प्रत्यभिज्ञा” 
स्मृति तथा अनुभव दोनों से सम्बन्धित ज्ञान है | इसके उत्पन्न होने 
म सस्कार तथा इन्द्रियार्थंस॑निकर्ष दोनों ही कारण हैं। संस्कारजन्य होने से 
गह रातविषयक शान के अन्तर्गत आ जाता है! अतः प्रत्यभिज्ञा? के एक 
शशा म ज्ञातविषयं शाने स्मृतिः? यह स्मृति? का लक्षण अतिव्याप्त हो जाता 
है । इसके निवारण के ल्यि कुछ अन्य विद्वानों ने स्मृति का लक्षण “संस्कार 
मात्रजन्य शान स्मृतिः) किया हे । इस लष्ण में बिद्यमान "मात्रः पद द्वारा 
'अत्यभश्च ज्ञान” में स्मृति के लक्षण की अतिव्याप्ति का निवारण हो जाता है । 
ईस प्रकार शान के तीन भेद हो जाते हैं (१ ) अनुभव ( २ ) स्मृति 
( 2 ) अत्यभिज्ञा | किन्तु त्मा घाकार ने ज्ञान के ही दोनों ही प्रकारों का 
वणन किया है ( १ ) अनुभव ( २ ) स्मृति । अतएव अन्य ( बद्रीनाथ शुक्ल 
आदि ) व्यास्याकारों ने छोकानुभव के आधार पर प्रत्यभिज्ञा को "अनुभवः 
की श्रेणी से रखकर “प्रत्यक्ष” के अन्तर्गत उसका अन्तर्भाव स्वीकार किया है । 
इससे प्रतीत होता है कि तर्कभाषाकार को भी यही अभीष्ट रहा दोगा और 
इसी कारण उन्होंने ज्ञान को दो प्रकार का स्वीकार किया होगा । 
अचुभव-— 
स्मृति से भिन्न ज्ञान को “अनुभव? कहा गया है। यह भी दो प्रकार का 
होता है (१) यथार्थ (२) अयथार्थ । जो वस्तु या पदाथ जिस प्रकार का 
होता है उसको उस ही रूप में प्रण करन; “यथार्थ” अनुभव कहलाता है 
[ इसी को दूसरे शब्दों में यथार्थज्ञान अथवा “प्रमा? कहा जाता है। |। इसी 
बात को ध्यान में रखते हुये तकभाषाकार ने भी बुद्धि के प्रकरण में “यथार्थो 5र्था- 
विसंवादी (अर्थ [ वस्तु, पदार्थं ] के अनुरुप ज्ञान यथार्थ है।)” यह 
'यथार्था$नुभवः का लक्षण किया है । यथार्थ से भिन्न रूप में ग्रहण करना 
“अयथार्थ शान! अथवा अश्मा’ कहा जाता है । अर्थात्‌ जो अर्थ ( वस्तु या 
पदार्थ आदि ) डिस प्रकार का है उसका अनुभव यदि उस ही रूप में न हो 
तो उस अनुभव को “अयथाथ” कहा जायगा । इसी को स्पष्ट करते हुये तर्क- 
भाषाकार ने आगे लिखा है ;--“अयथार्थः तु अर्थव्यभिचारी? अर्थात्‌ “अय- 
था थंअनुभव” तो अर्थ के अनुरूप नहीं हुआ करता हे । 
अथार्थ-अनुभव के तीन प्रकार-अयथार्थ-अनुभव तीन प्रकार का होता 
हे । ( १ ) संशय, ( २) विपर्यय और (३) तर्क । 'तकभाषा? में इन तीनों के 
` लक्षण किये गये हैं | उसके अनुसार इन तीनों का विवरण निम्न लिखित हैः-- 
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( १) संशय-“ एकस्मिन्‌ धर्मिणि वि रुद्धनानार्थावमर्शः संशयः? अर्थात्‌ 
किसी एक पादर्थ में परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मा का ज्ञान होना हो संशय, 
कइलाता है। जैसे- अन्धकार में अथवा घुंघले से प्रकाश में किसी पेड़ के 
ऊँचे से हठ को देखकर यह संशय होता दै कि “स्थाणुत्रा पुरुषो वा” अर्थात्‌ 
क्या यह स्थाणु (टँठ) हे अथवा पुरुष ई! यह संशयात्मक ज्ञान अनि- 
इचयात्मक होता है क्योंकि यह ज्ञान यस्तु के अनुरूप ज्ञान नहीं है । यथाथे- 
अनुभव तो वस्तु के अनुरूप ही होता है तथा निश्चयात्मक हुआ करता है | 

(२) विपर्यय--“विपर्ययस्ठु अतस्मिन्‌ तद्ग्रहः अर्थात्‌ जो वस्तु 
बसी न हो उसे उस रूप में जान लेना अथवा समझ लेना ही 'विपर्येय? 
कहलाता है | इसी को दूसरे शब्दों में भ्रम अथवा आन्ति भी कहा जाता है। 
बैसे-कोई व्यक्ति दूर से चमकती हुयी सीपी ( शक्तिका ) को देखकर उसे 
रजत (चाँदी) समझ लेता है। यहाँपर जो वस्तुतः चाँदी नहीं है उसमें 
इस प्रकार का अनुमव हो रहा है कि “यह चाँदी है? | अतः यह अनुभव 

“विपर्ययः है । इसी प्रकार रस्सी (रज्जु) सपं का ज्ञान होना मी निपर्यय 
अथवा भ्रान्ति है । यद्यपि यह ज्ञान निश्चितता से पूण होता है किन्तु फिर 
भी जो वस्तु जैसी है उसका ज्ञान उस ही रूप में नहीं होता है । अतः इसको 
अयथार्थ ज्ञान ही कहा जायेगा । 

(३) तक~-'तकोऽनिष्टप्रसङ्गः? अनिष्ट की प्राप्ति तक’ कहलाती है । 
जब दो पदार्थो में से एक की विद्यमानता होने पर दूसरे का होना निश्चित 
होता है। तो एक के विद्यमान होने की कल्पना ( ऊद्दा ) करते ही दूसरे 
पदाथ की सत्ता ( न चाहते हुये भी। ) स्वीकार करनी पडा करती है । यहो 
अनिष्ट की प्राप्ति तर्कः नाम से कही जाती है। जेसे-कि हम समी इस 
बात को महानस ( रसोई ) में प्रतिदिन देखकर जान जाते हैं कि जहाँ घुआँ 
होता है वहाँ अग्नि होती है । पवत इत्यादि में निकलते हुये धूम को देखकर 

हमने किसी से कहा कि इस पर्वत में अग्नि है । किन्तु उस व्यक्ति ने इसे 
स्वीकार नहीं किया । तत्र हमने यह तक दिया कि यदि धूम वह्नि का व्याप्य 
न होता तो वहिःसे उत्पन्न मी होता; इस तक को यथार्थ-अनुभव नहीं 
कहा जाता है क्‍योंकि यह पदार्थ के स्वरूप के अनुरूप निश्चयात्मक--अनुभव 
की श्रेणी में नहीं आता हे । अपितु अनिष्ट की ही प्राप्ति कराता है। यहाँ 
“पर्वत में अग्नि है? इसी प्रकार का निश्चित ज्ञान नहीं हो पाता है तर्क के 
आधार पर 'उसको' स्वीकार'करना पड़ता है । अतएव यह कह्दा जाना उचित 
हीं है'कि “तंक? निश्चय से पूर्वं की अनिश्चयावस्था का नाम है। तर्क केवळ 
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९ 
एक पष का समथनमात्र करता है उसका निश्चय नहीं करता है कि यह 
पदाथ ऐसा ही हे | अतएव अनि 


श्वयात्मक होने के कारण तर्क को यथार्थज्ञान 
नहों कहा जा सकता है | 


इस प्रकार ज्ञान तथा 'अनुभ३ दोनों के बारे में विस्तार से विचार किया 


गया | अब प्रमा के लक्षण “यथार्थानुभवः प्रमा” के बारे में विचार कर लेना 
है। “यथार्थानुमवः प्रमा के इस लक्षग में 'यथार्थ' और अनुभव इन दो पर्दो 
का समावेश है । लक्षण में किस पद के रखने का क्या “प्रयोजन? है ? इसके 
जानने का सीधा-सा मार यह है कि उस पद को लक्षण में से इटा दिया जाय 
और तब देखा जाय कि इसका क्या प्रभाव होता है ! तब उस पद के रखने 
की वास्तविक उपयोगिता का ज्ञान प्राप्त हो जावेगा । 'प्रमा' के उक्त लक्षण में 
से "यथाथ? पद को हटा देने से “अनुभवः प्रमा? केवल इतना ही लक्षग 
अवशिष्ट रह जावेगा तथा इस लक्षण की उपयुक्त संशय, विपर्यय और तक ज्ञानो 
में भी अतिव्याप्ति हो जावेगी । और इनसे सम्बन्धित ज्ञानों को मो 'प्रमाः 
मान लिया जावेगा ये सभी ज्ञान अयथार्थ हैं। अतः संशय, विपयय और तक 
ज्ञान में प्रमा' के छक्षण की अतिव्याप्ति के निराकरण के लिये यथार्थ पद का 
रखा जाना परमावश्यक है | 
इसी भाँति यदि “प्रमा? के लक्षण में से “अनुभवः यह पढ्‌ निकाल दिया 
जाय तो “यथार्थज्ञानं प्रमा” इतना ही प्रमा का लक्षण शेष रह जायगा | 
ओर ततर यह लक्षण स्मृति में भी चला जायेगा । अतएव 'स्मृतिः में प्रमा 
के लक्षण वी अतिव्याप्ति के निवारणार्थ अनुभव? पद्‌ का रखा जाना मी 
आवश्यक है | 
विशेष--उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो गया है कि जो पदार्थ जिस 
प्रकार का है उसको उसी रूप में ग्रहण करना यथार्थज्ञान अथवा 'प्रमा' कहा 
जाता है। उससे मिन्नहप में अहण करना अयथार्थशान अथवा “अप्रमा? 
कहा जाता है । इसी अयथाथज्ञान अथवा अप्रमा के संशय, विपर्यय और 
तके ज्ञान इन तीन भेदों का वर्णन ऊपर किया जा चुका है। “भैयायिको ने 
उक्त “अप्रमा” का लक्षण करते हुये लिखा है--''तदमाववतितत्पकारक॑ ज्ञानम- 
प्रमा? अर्थात्‌ (तदमावबति-रजतत्वाभाववति? जिसमें रजतत्व का अभाव हो 
उस शुक्ति ( सीप ) आदि में तत्प्रकारक अर्थात्‌ रजतत्वविशिष्ट ज्ञान का होना 
ही "अप्रमा? है । अतः इस प्रकार के ज्ञान का नाम “अयथार्थज्ञान' अथवा 
“अप्रमा? है। इसी को "मिथ्याज्ञान? नाम से मी कहा जाता है | यही 
‘विपर्यय’ ज्ञान है | 
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इसके अलवा संशय” तथा तर्द? को मी अयथार्थज्ञान ही कहा गया 
है। प्रत्येक पदार्थ का अपना एक निश्चितस्व॒रूप हुआ करता है। उस 
निश्चित स्वरूप के आधार पर जो उस पदास का ग्रहण है वही उसका 'यथाथ- 
ज्ञान? है--“तद्गति तत्कारकं ज्ञान यथार्थो5नुभवः? । किन्तु “संशाय? में पदार्थ 
का निश्चयात्मक रूप से ग्रहण नहीं हुआ करता दै । अतः अनिश्चय से 


परिपूर्ण संशय» शान भी “तदभाववति तत्मकारकम्‌” होने से अययाथंश!न 
अथवा अप्रमा की ही श्रेणी में आता है । 


इसी प्रकार (तक? मी निश्चय से पूव की अनिश्चयावस्था का नाम है। 
केवळ एक पक्ष का समथन मात्र करता 


कहने का अभिप्राय यह है कि तक 
है | यह निश्चय नहीं करता कि यह पदार्थ ऐसा ही है। अतः अनिश्चया- 
सक ज्ञान होने के कारण इसकी भी गणना 'अयथार्थज्ञान अथवा अप्रमा के 
अन्तर्गत की जाती है । | 
उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो गया कि 'यथाथ अनुभव’ का ही नाम 
“रमा? है । इस यथार्थ अनुभव ( प्रमा ) के "करण? को ही “प्रमाण? कहा गया 
है | यथार्यानुभवरूप प्रमा की उत्पत्ति ही प्रमाणरुप करण का “साध्य' अथवा 
फुल? है | इस मोति 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌? प्रमाण के इस लक्षण में से 'अमा? 
की व्याख्या संपन्न हुयी। अब लक्षण का दूसरा पद्‌ “करण? है । उसका भी 
स्पष्टीकरण किया जाना आवश्यक है । अतः अत्र उसी "करण? की व्याख्या 
करते हैं :— 
करणम्‌ 
किं पुनः करणम्‌ ? साधकतमं करणम्‌ | अतिशयितं साधक साधकः 
तसं प्रकृष्ट कारणमित्यर्थः । 
प्ररन-- पुनः) फिर [ प्रमाण के लक्षण में विद्यमान ] ( करणम्‌ ) 
करण? का ( किम्‌) क्या अथ है ! 
उत्तर :--( साधकतमम्‌) अतिशयित साधक [ अर्थात्‌ सर्वोत्कृष्ट कारण ] 
( करणम्‌ ) “करण? कहलाता है | ( अतिशयितम्‌ ), अतिशयित ( साधकम्‌ ) 
साधक ही ( साधक न तमम्‌ ) साधकतम है । { प्रकृष्टम्‌ ) [ किसी काय का] 
( परकृष्टमू प्रकृष्ट [ सर्वोत्कृष्ट ] ( कारणम्‌) कारण [ करण है ] ( इत्यरथः ) 
यह अर्थ है । 
[ आचार्य पाणिनि ने भो “करण? का लक्षण करते हुये लिखा है--“साध- 
कः करणम्‌?? ( अष्टा० १।४।४२॥। ) इसमें "साधकतमम्‌? यह लक्षण भाग है 
ओर “करणम्‌? लक्ष्यमाग | यहाँ पर “साधकः का अर्थ “कारण? है! “तमप? 
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मतय का प्रयोग अतिशय? अर्थ में किया जाता है । अतः “अतिशयितं साधक 
चा तमाम यह साधकतम' शब्द की व्युत्पत्ति हुयी । 'साधकतमः शब्द का 
अर्थ है “प्रकृएट कारण? 


) । अतः यह अथं हुआ कि किसी कार्य के प्रकृष्ट अर्थात्‌ 
सवात्कृष्ट कारण को करण कहते (1 | ड 


दस स्थळ पर ( प्रकृ कारणं में ) 'प्रकृष्ट' शब्द का स्पष्टीकरण तक 
शा आकार द्वारा नहीं किया गया है । अतः इस ग्रन्थ के कुछ अन्य टीकाकारो 


Cn 
HE के स्वरूप को अन्य प्रकार से स्पष्ट करने का प्रयास किया है । “करण? 
२ का एक प्रसिद्ध परिभाषा भी उपलब्ध होती दै;-- 


_ "व्यापारवद असाधारणं कारणं करणम्‌? 

ठ भवात्‌ व्यापार से युक्त असाधारण करण को करण कहा जाता है । कारण 
भी दो प्रकार के हुआ करते हैं (१) साधारण कारण (३) असाधारण कारण | 
साधारण कारण वे होते हैं कि जो प्रत्येक कार्य के प्रति कारण हुआ करते हैं। 

से- न्यायदशन तथा वैशैषिकदर्शन के अनुसार ईश्वर, ईश्वरीय ज्ञान, इच्छा 
तथा प्रयत्न, देश, काळ आदि सभी कार्यों के कारण हैं। यही कारण “साधारण 
कारण कहे जाते हैं। इनके अतिरिक्त कुछ कारण इस प्रकार के हुआ 
करते हैं कि जो किसी कार्य के प्रति 'निमिच” हुआ करते हैं। जैसे घट के 
निर्माण में कुम्मकार, मिट्टी, चाक तथा चाक को चळाने वाळा दण्ड आदि | ये 
सभी “घट? के “असाधारण? कारण कहे जाते हैं क्योंकि ये किसी अन्य कार्य 
“पट? आदि के कारण नहीं हुआ करते हैं । अतः निष्कर्ष यह दै कि जो सभी 
कार्यों के प्रति कारण हो सकें वे साधारण-कारण तथा जो किसी विशिष्ट कार्य 
के ही प्रति कारण हों उन्हें असाधारण कारण कहा जाता दै । इन असाधारण 
कारणों में भी जो कारण “ब्यापार से युक्त हुआ करता है उसी को “करण? 


कहा जाता है । अत्र यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि वह “व्यापारः क्या 
है! अथवा व्यापार किसे कहते हैं १ 


तकमाषाकार ने अवान्तर व्यापार का लक्षण करते हुये लिखा है :-- 
“तज्जन्यस्तञ्जन्यजनकोऽवान्तरव्यापारः?? अर्थात्‌ जो स्वयं तत्‌ अर्थात्‌ उस 
( करण ) से उत्पन्न हो और तज्जन्य अर्थात्‌ उस ( करण ) से उत्पन्न होनेवाले 
( जन्य = कार्य, फp) का जनक हो वह अवान्तर-व्यापार कहलाता है । 
[ यह व्यापार सर्वदा करण तथा फल अथवा कार्य के मध्य में ही रहा करता 
है अतः उसे अवान्तर ( अर्थात्‌ मध्य में रहने वाळा व्यापार कहा गया दै । ] 
इसी व्यापार को केवल “व्यापारः नाम से भी कहा जाता है। अतः यहाँ यह 
कहना अनुपयुक्त न होगा कि जो करण से उत्पन्न होता है तथा करण से उत्पन्न 
होने बाले ( कार्य अथवा फल ) का जनक ( उत्पादक ) होता है वह “व्यापार? 
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कहलाता है । उदाइरणार्थ- जब कोई व्यक्ति फरसे द्वारा छकड़ी को कारता है। 
तो वहाँ फरसा 'करण' है तथा छिदा (कटना) “फल है । फरसा तथा वृक्ष का 
संयोग ही व्यापार हैं। यह संयोग स्वयं फर (करण) से उप्पन्न(अथवापरशुञ्न्य), 
गता है और कटने? रूप कार्य का जनक है जो किफरस द्वारा किया जा रहा दै। 
होता है और क Fa 
इस स्थल पर यह मी ध्यान रखने योग्य है कि करण कें होने पर ही काय 
करण के स्वरूप का वणन करते हुये यह 


की उत्पत्ति हुआ करती है । अतः स्वरूप व 
भी कहा गया है कि करण वह कारण है कि जिसके विद्यमान रहने पर फळ की 
अप्राप्ति नहीं रहा करती है--“फलायोगव्यवस्छिन्न॑ कारण करणम्‌, । यही 


कारण का प्रकर्ष है । अतः प्रकृष्ट कारण ही करण”? है। ] 
कारण का लक्षण 
“प्रमाकरणं प्रमाणम्‌? प्रमाण के इस लक्षण के प्रसङ्ग में करण का लक्षण 
अभी किया जा चुका है | और उसमें यह बतळाया गया है कि प्रकृष्ट ( सर्वो- 
कष्ठ ) कारण का ही नाम 'करण? है | अतः यह आवश्यक है कि हम यह भी 
समझ ळे कि 'कारण' किसे कहते हैँ । तभी यह समझ सकेंगे कि प्रकृष्ट-कारण. 


~ शि, 
अर्थात्‌ करण क्या है १ अतः यहाँ कारण के रवरूप का वणन अस्तुत हे :— 


कारणस. 

ननुःसाधकं कारणमिति पयौयस्तदेव न-ज्ञायते!किन्तर्कारणासिति | 
उच्यते । यस्य कायौत्‌ पूर्वभावो नियतोऽनन्यथासिद्धःच तत्कारणम्‌ । 
यथा तन्तुवेमादिकं पटस्य कारणम्‌ । 

[ प्रश्‍न ] ( साघकम्‌ः) साधक [ और ] ( कारणमिति ) कारण ये तोः 
(“पर्यायः ) पर्यायवाचक हैं । ( तदेव ) यही ( न ज्ञायते ) ज्ञात नहीं है कि 
( तत्कारणम्‌.) वह कारण (किम्‌ इति) क्या है? 

[ उत्त] ( उच्यते ) कहते हैं | ( यस्य ) जिसका ( कार्यात्‌ ) कार्य 
से ( पूमावः.) पहले होना ( भावः = सत्ता ) ( नियतः) नियत हो [अर्थात्‌ 
कार्य अर्थात्‌ उत्पन्न होने वाले घट आदि पदार्थ से पूर्व सत्ता निश्चित हो ] 
(पच) ओर रो ( अनन्यथासिद्धः ) अन्यथासिद्ध न हो ( तत्‌ ) वह ( कार- 
णम्‌ ) “कारण? कहलाता है | ( यथा ) जैसे ( तन्तुवेमादिकम्‌ ) तन्तु [ धागा, 
डोरा ] तथा वेमा [ वस्त्र बुनने का साधनरूप दण्ड विशेष ] इत्यादि (परस्य] 
पट [ वस्त्र | के ( कारणम्‌ ) कारण हैं। . 

[ इस भाँति यह "कारण? का सामान्य लक्षण हुआ, अर्थात्‌ “यस्य 

कार्यत पूवभावः नियतः अनन्यथा सिद्धः चः । “कारण? के इस लक्षण अंश में 
यस्य कार्यात्‌ पूव॑भावः जिसकी काय से पूर्व सत्ता [ विद्यमानता ] हुआ 
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करती हे, कहकर यह €्पष्ट किया गया है कि कारण तथा कार्य दोनों की 


स्थिति उक हे । “कारण? की सत्ता पहले होती है और कायं की बाद में । 
समी भाचार्यो ने इस बात को स्वीकार किया है कि कारणों के होने पर ही 
काय हुआ करता है | इसी कारण उक्त लक्षण में कारण को कार्य से “पूचेभावी? 
कहा गया दै । जैसे पर ( वस्न ) कार्य है । उसके कारण हैं - तन्तुवाय, तन्दु, 
तुरी वेम आदि । ये समी कारण पट से पूवं ही विद्यमान रहा करते हैं । अतः 
` कारा पूवमावी होता है और कार्य पड्चाद भावी । इस विबरण से कारण एवं 
काय का मेद स्पष्ट हो जाता है । | प 
“कारण” के उपर्युक्त लक्षण में “नियतः! और अन्यथा सिद्धदच' ये दो विशे- 
भग पद रखे गये हैं। इन दोनो पदों के रखने का विशिष्ट प्रयोजन है । यदि 
यस्य कार्यात पूवभावः० इतना ही कारण का लक्षण किया गया होता तो इस 
लक्षण में “अतिव्यात्तिः नामक दोष आ जाता | इसी दोष के निवारण के ल्यि 


द है] में “नियत तथा “अनन्यथासिद्धःः इन दो पदों को रखा 


अत्र पहले कारण के लक्षण में “नियत” पद को रखने के प्रयोजन का ' 
उल्लेख करते हैं :-- 


यद्यपि परोसत्तौ दैवादागतस्य रासभादेः पूर्वभावो विद्यते, तथापि 
नासों नियतः । 


( यद्यपि ) यद्यपि ( पटोत्पत्तो ) पट [ वस्न ] की उत्पत्ति [ के समय | में 
( देगत्‌ ) दैवयोग से ( आगतस्य ) आये हुये ( रासमादेः ) गदेभ आदि का 
( पूर्वभावो ) पूवभाव [ पहले विद्यमान होना | (विद्यते) हो सकता है 
( तथापि ) फिर भी ( असौ ) वह ( नियतः न) निश्चित नहीं है [ अर्थात्‌ 
जव-जव भी जहाँ-जहाँ भी कपड़ा बने तब-तब रासभ [ गर्दम ] की उपस्थिति 
अवश्य ही विद्यमान रहे यह बात अनिवार्य नहीं है । ] | 

[ “नियत? शब्द का अर्थ है--अवस्य॑भावीः-नियमपूर्बक अथवा 
निश्चितता के साथ विद्यमान रहने वाला । यदि इस पद को कारण के लक्षण में 
से इटा दिया जाय तो ' कारण का केवल” यस्य कार्यात्‌ पूर्वमावः तत्कारणम्‌? 
इतना ही लक्षण किया जाय तो घट, पट आदि कार्यो की उत्पत्ति से पूर्व 
अचानक आ उपस्थित हुयी समी वस्तुव घट, पट आदि कार्यों के कारण की 
श्रेणी में आ जावेगी । जैसे-यदि धर, पर आदि की उत्पत्ति से पहले संयोगवश 
कोई गम ( रासम) आदि अन्य प्राणी आ जाय तो उसकी भी घट, पट 
आदि कार्यों से पूर्व सत्ता विद्यमान रहने से उसे भी--कार्यात्‌ पूर्वमावी? 
मानना ही होगा । अतः गदभ को भी घर, पट आदि का कारण मानना 


ब 
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दोगा । किन्तु वास्तविकता यह है कि वह गदभ घट, पट आदि का कारण 
नहीं है । अतः कारण के लक्षण में अतिव्यासि दोष आ जायेगा। इसी दोष 
के निवारण हेतु नियत? पद को लक्षण में रक्खा गया है । “नियत? पद रखने 
पर जो वस्तु कार्य की उत्पत्ति से पूर्व नियमपूवेक रहती है अर्थात्‌ कार्य में 
जिसकी उपयोगिता निश्चित है--अनिवार्य है, उसही को कारण कहा जा 
सकता है । अथवा यदि यह कहा जाय कि जिसकी पूदसत्ता के बिना कार्य 
की उत्पत्ति का होना सम्भव नही है वही कारण है, तो यह अनुपयुक्त न 
होगा । दैत्रात्‌ [ संयोगवश ] आये हुये रासभ [ गर्दभ ] आदि को पूर्वसत्ता 
तो है किन्तु वह नियत नहीं है अर्थात्‌ जब-जब भी घट, पट आदि का निर्माण 
हो तब-तब रासम [गर्दभ] आदि की पूर्वविद्रमानता अवश्य हो, यह आवश्यक 
नहीं है । अतः “नियत? पद को लक्षण में रखने से रासभ आदि में कारण का 
डक्षण नहीँ जायगा । तन्तु वेमा आदि की पूर्वसत्ता होना नियत है अर्थात्‌ 
जब भी पट की उत्पत्ति होगी तो उससे पूर्वतन्तु वेमा आदि का होना अनिवायं 
होगा । अतः नियतपूर्व॑मावी होने से तन्तु वेमा आदि को पट का कारण 
कहना टीक ही है ! किन्तु रासमादि 'पूर्वमावी' होते हुये भी “नियतपूर्वभावी? 
न होने से “कारण” की श्रेणी में नहीं आ सकते । | 
तन्तुरूपस्य तु नियतः पूबेभावो5स्त्येव किन्त्व॒न्यथासिद्धः पटरूप- 
जननोपक्षीणत्वात्‌ , पटं प्रत्यपि कारणत्वे कल्पनागोरव प्रसङ्गात्‌ । 
तेन अनन्यथासिद्ध नियतपूवंभावित्वं कारणस्वम्‌ । अनन्यथासिद्ध 
'नियतपश्चाद्‌भावित्वं कायंत्वम्‌ । 
अब कारण के उक्त लक्षण में विद्यमान “अनन्यथासिद्ध? पद की उप- 
योगिता पर विचार करते हैं--[ पट (वस्न) को उत्पत्ति में ] ( तन्तुरूपस्य ) 
तन्तुरूप का ( नियतः) नियत (पूर्वमावः ) पूर्वभाव (अस्ति एव) तो है 
ही (किन्तु ) फिन्तु [ वह | ( अन्यथासिद्धः ) अन्यथासिद्ध [ होने से पट के 
प्रति कारण नहीं हो सकता ] है । ( पटरूपजननोपक्षीणस्वात्‌) पट के रूप के 
उत्पादन में ही उसकी [ उपयोगिता अथवा शक्ति की ] समाप्ति हो जाने से । 
(पट प्रति अपि ) [ अतः ] पट के प्रति भी [ तन्तुरूप के | ( कारणत्वे } 
कारणत्व स्वीकार करने में ( कस्पनागोरबम्रसङ्गात्‌ ) कस्पना-गौरव का प्रसङ्ग 
'आ जाने स | | 
( तेन ) इस [कारण] से ( अनन्यथासिद्धनियतपूवभावित्वम्‌ ) अनन्यथा- 
सिद्ध नियतपूर्वमावित्व [ यह ] ( कारणत्वम्‌ ) कारणत्व अर्थात्‌ कारण का 
लक्षण हे । और ( अनन्यथासिद्ध नियतपश्चाद्‌ भावित्वम्‌ ) अनन्यथासिद्ध नियत 
पश्चाद्‌ भावित्व [ ही ] ( कार्यत्वम्‌ ) कार्यत्व का अर्थात्‌ कार्य का लक्षण है । 
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६ ~ © 
[ “अनन्यथासिद्धः का अथ है कि जो अन्यथासिद्ध न हो। जो 


"नाश्वतरूप से पूर्ववर्ती तो हो किन्तु उसकी पू>वत्तिता किसी अन्य पदार्थ की 
'पूबवत्तिता पर आश्रित हो, उसे “अन्यथासिद्धश कहा जाता है। जिस पदार्थ 
क कारणत्व किसी अन्य कार्य के उत्पादक के रूप में समाप्त न हुआ हो वह 
जनन्यथासिद्धः कहा जाता है। अभिप्राय यह है प्रत्येक कारण में कार्य को 
उसन करने की एक शक्ति हुआ करती है ! वह शक्ति जब किसी एक कार्य 
* करन म प्रयुक्त हो चुकी होती है सो वह कारण किसी अन्य कार्य के 
अति अन्यथासिद्ध’ कहा जाता हे । जैसे तन्तु पट का कारण है। जब उन 
तन्तुओं से “पट? रूप कार्य हो चुका तो अतर वे तन्तु पट में विद्यमान 'पटरूपः के 
मति 'अन्यथासिड? ही कहे जावेंगे । अतः कारण के लक्षण में “अनन्यथासिद्ध?ः 
पद्‌ इसी कारण रखा गया कि जिससे 'अन्यथासिद्ध' कारणों का पुनः ग्रहण 
न किया जा सके | यदि “अनन्यथासिद्धश/ पद को कारण के लक्षण में से हटा 

दिया जाय तो “कारण” का लक्षण यह होगा--““यस्य कार्यात्‌ पूर्वभावो नियतः 

'तत्कारणम्‌? । और इस लक्षण के आघार पर 'तन्तुरूपर भी “पट का कारण 
हो जायगा | क्योंकि यह तो सर्वसम्मत है क तन्तु? “परः का कारण है । 
वह पट का नियतपूर्वभाबी है । तन्तु में “तन्तुरूप» भी विद्यमान दै । यह 
तन्वुरूप भी “पट की उत्पत्ति से पूवं ही विद्यमान है अर्थात्‌ “पट? से नियत- 
पूवभावी हे । अतः उक्त लक्षण के आधार पर तन्तुरूप को मी पट का कारण 
मानना होगा । किन्तु सैद्धान्तिक दृष्टिकोण से तन्तुरूप को पररूप का कारण 
माना गया है क्योंकि पटरूप के ही उत्पादन में तन्तुरुप का उपयोग समास 
हो जाता है और उसे पट फा कारण स्वीकार नहीं किया जाता। 
अतः उक्त लक्षण के आधार पर तन्तुरूप को पट का कारण मान 
लेने पर लक्षण में 'अतिव्याप्तिर नामक दोष आ जायगा। अतएव इसी 
दोष के निराकरण के निमित्त लक्षण में “अनन्यथासिद्ध” पद का प्रयोग किया 
गया है। इससे यह स्पष्ट हो जाता है तन्तुरूर पटरूप का ही कारण है। 
“तन्तुरूप? की कारणता “पटरूप” के प्रति ही समाप्त हो चुकी है । इस भाँति 
यह स्पष्ट है कि 'तन्तुरूप? पट के प्रति 'अन्यथासिद्ध' है अतः अन्यथासिद्ध 
होने के कारण वह “पट? के प्रति कारण नहीं हो सकता | 

अब यहाँ यह प्रश्न उत्पन्न हो सकता है कि यदि तन्तुरूप को पट तथा 
पटरूप दोनों का कारण मान लिया जाय तो क्या हानि है? 
इसके उत्तर में तकमाषाकार का कहना है--“पटं प्रत्यपि कारणत्वे 

-कल्पनागौरप्रसङ्गात्‌? । अर्थात्‌ तन्तु आदि को पट का कारण स्वीकार कर 
लिये जाने पर ही 'पटः कार्य की उत्पत्ति हो जाती है। फिर जब “पट? कार्य 
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की उत्पत्ति हो ही गयी तो 'तन्तुरूप' को भी पट का कारण मानना कस्पना- 
गौरव ही है अर्थात्‌ ऐसा मानने की कोई उपयोगिता नहीं हे । साथ ही 
ट्‌ £ र 

कत्पना-गौरव भी एक प्रकार का दोष ही है । पतन्तुरूप को “पट? का कारण 
मानना पूर्णतया अनुपयुक्त तथा असंगत ही है । * 

कहपना-गौरव--'चिन्नंम्ः ने “कल्पना-गौरव” का स्पष्टीकरण करते 
हुये लिखा है :-- 

“समथील्पकल्पना कल्पनालाघवम्‌, 


गौरवम्‌ वम्‌ । टु व्यार ~ २०७ ९ 
अर्थात्‌ जहाँ अल्प-कल्पना ही किसी तथ्य की व्याख्या करने में समथ 


होती है वहाँ 'कल्यनालाघव? तथा जहाँ अल्पकल्पना से ही कार्य हो रहा हो 
वहाँ और अधिक कल्पना का किया जाना “कल्पनागौरव” कहलाता है । 

उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो गया है कि कारण के लक्षण में नियत” 
तथा “अनन्यथासिद्धश पदों का रखा जाना नितान्त आवश्यक है | इस प्रकार 
यह स्पष्ट हो जाता है कि तकभाषाकार द्वारा किया गया "कारण का 
लक्षण - पूर्णतया युक्तिसंगत ही है अतएव तर्कभाषाकार का यह कथन 
सही ही है कि :-- 

अनन्यथासिद्धनियतपूब भा विस्वं कारणत्वम्‌? 
तथा 5 
“अनन्यथासिद्धनियतपइचाद्भावित्वं कायंत्वम्‌?’ । 

“कारण? के उपयुक्त लक्षण में “अन्यथासिद्ध” पद का अपना विशिष्ट 
महत्व है। अतः इस पद को भलीमाँति समझने के लिये “अन्यथासिद्ध” 
पद को समझ लेना अधिक उपयोगी सिद्ध होगा । इस दृष्टि से यहाँ विश्वनाथ 
कृत नयायमुक्तावली में प्रतिपादित पाँच प्रकार के अन्यथासिद्धों को स्पष्ट 


किया जा रहा है :-- 
“येन सह पूर्वभावः, कारणमादाय वा यस्य | 


अन्यं ग्रति पूवभावे ज्ञाते यत्पूवंभावविज्ञानम्‌ ॥ 
जनक प्रति पूर्ववृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य यद्यते । 
अतिरिक्तमथापि यद्धवेन्नियतावश्यक पूवमाविनः ॥ 


एते पञ्चान्यथासिद्धा दण्डत्वादिकमा दिमम्‌ । 
घटाःदौ दण्डरूपादि द्वितीयमपि दर्शितम्‌ | 


ठृतीयन्ठु . भवेद्ब्योम, कुलाळजनकोऽपरः । 
पञ्चमो रासभादिः स्यादेतेष्वावञ्यकस्स्वसौ || न्यायसि * मु० १९-२२। 
र ( १) प्रथम अन्यथासिद्ध का लक्षण हैः--“येन सह पूर्वभावः” अर्थात्‌ 
स धर्म के साथ कारण का कार्य के प्रति पूर्वभाव होता है वह धर्म 


समथाीनल्पकर्पना कल्पना- 
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काय के प्रति 


अन्यथासिद्ध होता है जैसे--'घटः का एक कारण “३ण्ड' भी 
है। उसको 


कारणता दण्डत्व घर्म विशिष्ट प्रकार के दण्ड में (अर्थात्‌ 
अम्भकार के चाक घुमाने वाले दण्ड में विद्यमान है। अर्थात्‌ उस दण्ड 
सा ह क मि ना 5 
सिद्ध ऐकला भी । किन्तु यह दण्डत्ववम घट के प्रति अन्यथा- 

0 देकम्‌ आदिमम्‌? । 

(२) द्वितीय 'अन्यथासिद्ध का लक्षण है-“कारणमादाय वा यस्य (पूर्वमावः) 
किसी कार्य के प्रति किसी पदार्थ आदि का निवतपूर्वभावित्व का ज्ञान 
उसके कारण के द्वारा होता है सो वह पदार्थ उस कार्य के प्रति “अन्यथा 
सिद्ध» होता है। कहने का तात्पर्य यह है जिसका कार्य के साथ 
स्वतन्नरूप से अन्वय व्यतिरेक न हो, अपितु अपने कारण के द्वारा अन्वय 
व्यतिरेक हो उसे “अन्यथासिद्ध! कहा जाता है। जेसे--घट के प्रति दण्डरूप 
( दण्डका रूप) का स्वतः अन्वय व्यतिरेक न होकर अपने कारण दण्ड के 
द्वारा हो अन्वय व्यतिरेक होता है। अथवा घट कार्य के प्रति दण्ड भी कारण 

। उस दण्ड में दण्डरूप मी विद्यमान है । दण्ड घट का नियतपूर्वभावी है । 
अत: इम यह समझते हैं कि दण्डरूप भो घट का नियतपूर्वभावी है । किन्तु यह 
दृण्डरूप घर के प्रति अन्यथासिद्ध है। “घरादौ दण्डरूपादि द्वितीयमपि दर्शितम्‌ । 

(३ ) तृतीय अन्यथासिद्ध? का लक्षग--““अन्यं प्रति पूर्वभावे ज्ञाते यस्पूर्व- 
भाव विज्ञानम? | अर्थात्‌ किसी अन्य के प्रति पूर्वभाव ज्ञात होने पर ही जिस 
[ पदार्थ | का [ प्रस्तुत ] काये के प्रति पूर्वमाव जाना जा सके वह पदार्थ 
प्रस्तुतकायं के प्रति अन्यथासिद्ध होगा। उदाहरण--आकाश घट के प्रति 
अन्यथासिद्ध है । आकाश का प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता है | उसकी सिद्ध शब्द 
के समवायिकारण के रूप में अनुमान द्वारा ही होती दै । अतः अन्य अर्थात्‌ 
शब्द के प्रति पूव॑भाव अर्थात्‌ कारणरूप में विद्यमान आकाश" की सिद्धि 

होने पर ही घट के प्रति उसका पूर्वभाव जाना जा सकता है । अतः घट के 
प्रति आकाश अन्यथासिद्ध है--“तृतीयं ठु भवेद्व्योमः । 

( ४) चतुर्थ अन्यथासिद्ध का लक्षण--“जनकै प्रति पूर्व इृत्तितामपरिज्ञाय 
न यस्य गह्यते ( पूवेभावः ) । जनक अर्थात्‌ कारण के प्रति पूववृत्तिता अर्थात्‌ 
कारणत्व के बिना जिसका कार्य के प्रति पूर्वभाव जाना न जा सके अर्थात्‌ 
जो कारण का भी कारण हो वह चौथा अन्यथासिद्ध दै । जेसे--कुम्हार 
( डुम्मकार ) के प्रति पूवंभाव को जाने बिना ङुम्भकार के पिंता का घट के 


प्रति पूर्वभाव नहीं जाना जा सकता है । अतः कुम्भकार का पिता घर के 
प्रदि अन्यथासिद्ध? है :—“कुलाळजनकोऽपरः” | 
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(५) पंचम अन्यथासिद्ध का लक्षण-- अतिरिक्तमथापि यदूभवेन्नियतावदयक- 
) € 
पूर्वभाविनः? । अर्थात्‌ आवश्यक नियत (५1:16 अति रिक्त जो भी 
पदार्थं होते हैं वे सभी अन्यथासिद्ध होते हैं । जेसे--*पट' की उत्पत्ति के 
प्रति दैवात्‌ आया हुआ गदेभ--“पञ्चमो रासभादिः ।" | 
इस प्रकार 'मुक्तावडीकारः ने पाँच प्रकार क अन्ययासद्ध? कहे हैं | 


किन्तु इन सभी में पाँचवा हौ मुख्य है । इसी कारण तकंभाषाकार द्वारा 
इस पञ्चम अन्यथासिद्ध को ही ध्यान में रखते हुये शेष प्वार प्रकार के 
अन्यथासिद्धो से एथक विशेषरूप से "नियत? पद्‌ द्वारा रचत किया गया । 
अन्यथा “अनन्यथासिद्धपूवभावित्वै कारणस्वम्ए? । इतना ही कारण का 
लक्षण किया जा सकता था । कारण के इस लक्षण में “नियत? पद के रखने 
की आवश्यकता न पड़ती | क्योंकि उसका काम “अनन्यथासिङ? पद्‌ से ही 
पूरा हो गया होता । किन्तु उसके इस विशिष्ट महत्त्व के कारण ही कारण के 
लक्षण में उक्त पद का समावेश किया गया है । 

उपयुक्त पाँच प्रकार के अन्यथासिद्धों के अन्तर्गत विद्यमान तृतीय अन्यथा- 
सिद्ध के उदाहरण में “आकाश को प्रस्तुत किया है :--“तृतीयं ठु भवेद्‌ 
व्योम । किन्तु यह उदाइण उचित प्रतीत नहीं होता है क्योंकि “आकारा” 
को तो सभी कार्यों के प्रति साधारण कारण माना गया है। जेसा कि इस 
मन्थ की अगली ही पंक्ति में ( “नित्यविभूनां व्योमादीनां, . इत्यादि में?” ) में 
कहा गया है । अतः मुक्तावलीकार द्वारा तृतीय अन्यथासिद्ध के उदाहरण में 
(आकाश? को न रखकर कोई अन्य उदाहरण ही देना उचित था । 

“शब्द प्रति अकारण'्बप्रसङ्गात्‌?? मानने पर आकाश को अन्य कार्यों के 
प्रति अन्यथासिद्ध कहा जा सकता है ! उक्त स्थिति में आकाश, शब्द के प्रति 
तो कारण रहेगा ही; किन्तु कायमात्र के प्रति अन्यथासिद्ध हो जायगा । 

इस प्रकार सोदाहरण कारण के लक्षण का वर्णन कर तकमाषाकार अज 
यह बतळाते हैं कि दूसरों द्वारा प्रस्तुत किये गये कारण के लक्षण पूर्णतया 
अनुपयुक्त हैँ :— 

यत्तु करिचदाह कायोनुक्रतान्वयव्यतिरेकि कारणमिति, तदयुक्तम्‌ । 
नित्यविभूनां व्योमादीनां काढतो देशतइ्च व्यति रेकासम्भवेनाकारण- 
त्वप्रंसङ्गात्‌ । 

जो किसी ने केह है कि “कार्यानुङ्तान्बयव्यतिरेकि कारणम्‌? [ अर्थात्‌ 
काय के द्वारा जिसके अन्वय व्यतिरेक का अनुसरण किया जाता है? । ] यह 
कारण का लक्षण है वह अयुक्त है । क्योंकि ऐसा कहने पर नित्य और विभु 
[सर्वव्यापक] आकाश, काळ आदि पदार्थों का किसी काळ अथवा देश मे 
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अप ( मात ) संभव न होने से उनमें अकारणत्व प्राप्त होने लगेगा 
त्‌ आकाशादि कारण न कहे जा सकेंगे । 


कहने का अभिप्राय यह है कि यदि मीमांसक आदि द्वारा किया गया 


६६ न्वयः 
आय तावति कारणम्‌?? यह कारण का लक्षण स्वीकार कर लिया 
¥ 


नित्य तथा सर्वव्यापक आकाश आदि पदार्थों का किसी देश अथवा 
सी भा काळ में अभाव संभव न होने से उनमें कारण का यह लक्षण नहीं जा 
सकेगा। अतः अव्यात्िः दोष से युक्त यह लक्षण उचित प्रतीत नहीं होता है। 
ति आदि द्वारा कारणका यह लक्षण माना गया है कि 
स वयव्यतिरेकि कारणमू?' | इसका अभिप्राय यह है कि “कार्येण 
अजुकृता, अन्वयव्यतिरेकौ यस्य तत्कारणम्‌? अर्थात्‌ कार्य जिसके अन्वय 
और व्यतिरेक का अनुसरण करता है उसको 'कारणः कहा जाता है । किसी के 
होने पर किसी अन्य का होना ( तत्सत्वे तत्सा, अन्वयः) “अन्वयः कइ- 
छाता है तथा किसी के न होने पर किसी अन्य का न होना ( तदभावे तद- 
भावः । व्यतिरेकः ) 'व्यतिरेक' कहलाता हे । इस लक्षण के अनुसार कारणता 
का निर्णय, 'अन्वय' एवं 'व्यतिरेक के आधार पर हों किया जाता है । कहने 
का अभिप्राय यह है कि जिसके होने पर कार्य होता है तथा जिसके न होने 
पर कार्य नहीं होता है वह “कारण? कहलाता है । जैसे-मिट्टी (कारण) के होने 
पर घर ( काये ) होता है ( अन्वय ) तया मिट्टी ( कारण) के न होने पर घट 
(काय) नहीं होता | अतः मिट्टी को घट का कारण कहा गया । इसी आधार पर 
कुछ लोगों ने कारण का 'कार्यानुङतान्वयब्यतिरेकि कारणम्‌? यह लक्षण माना है । 
अन्य नैयायिको की दृष्टि से “कार्यानुकृतान्बयव्यतिरेकि कारणम्‌? कारण 
का यह लक्षण ठीक नहीं है क्योकि आकाश, काल आदि जो नित्य तथा विसु 
( सर्वव्यापक ) पदार्थ हैं उनमें कारण का यह लक्षण नहीं जायेगा । क्योकि 
आकाश, आदि पदार्थ नित्य हैं उनका किसी भी देश अथवा काळ में “अभाव? 
संभव नहीं है। 'आकाशसच्वे शब्दसत्त्म? इस “अन्वय? के आघार पर यह 
तो बन जायेगा कि आकाश के होने पर शब्द होता दै किन्तु “आकाशाभावे 
शब्दाभावः' अर्थात्‌ आकाश का अभाव होने पर शब्द भी नहीं होता, यह 
व्यतिरेक न बन सकेगा क्योंकि आकाश एक नित्य तथा सर्वव्यापक पदाथ है 
कि जिसका किसी भी भाँति अभाव संभव नहीं है । किसी पदार्थ का अभाव 
दो इष्टियों से हो सकता है ( १ ) काळ की इष्टि से अर्थात्‌ कालिक और (र) 
देश की दृष्टि से अर्थात्‌ दैशिक । जैसे--घट, पट इत्यादि पदार्थ अनित्य हैं । 
उनका कालिक अमाव हुआ! करता है । कोई घट इस काळ में विद्यमान है, 
कालान्तर में उसका अमाव हो जाय, यह संभव है । किन्तु आकाश तो नित्य 
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है, सर्वदा विद्यमान रहने वाला है, उसका अमाव तो कभी भी संभव नहीं दै! 
इसो भाँति उसका दैशिक अमाव भी संभव नहीं है । घट इत्यादि पदार्थ तो 
'पपरिच्छिन्न? परिमाण वाले हैं । अतः उनका दैशिक अभाव संभव है। क्योंकि 
यदि वह घट एक देश में विद्यमान है तो दूसरे देश ( स्थान ) में उसका 
अमाव होना संभव ही है। किन्तु आकाश तो विशु अर्थात्‌ सवव्यापक हे--- 
सभी मूर्च॑द्रव्यों अथवा पदार्थों से संयुक्त है । क्योंकि ऐसा नियम है कि जो विशु 
होता है वह सभी मूत्तंद्रव्यो से संयुक्त हुआ करता है-- विभुत्वं सव मूतद्रुव्य- 
संयोगित्वम्‌” । अतः किमी भी देश में आकाश का अभाव होना संभव नहीं 
है | अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि कालिक अथवा दैशिक किसी भी दृष्टि से 
आकाश का अभाव होना संभव नहीं है। फिर व्यतिरेक आकाशाभावे शब्दाभावः? 
बन हो नहीं सकता है । इसी प्रकार अन्य उदाहरणों में भी देखा जा सकता 
है। ऐसो स्थिति में कारण का लक्षण 'आकाश? में घटित हो न हो सकेगा | 
“व्योमादीनां' में आदि शब्द से-ईइवर, आत्मा, दिक्‌ आदि नित्य एवं विभु 
पदार्थों का ग्रहण किया जाता है। कारण का उपयुक्त लक्षग इन पदार्थों में 
भी घटित न होगा । इन सभी को शब्द आदि का कारण माना जाता हे । अतः 
“अन्याप्ति? दोषग्रस्त होने से कारण का “कार्यानुकझृतान्वयव्यतिरेकि कारणम्‌? 
'यह लक्षण अनुपयुक्त ही है । 
कारण के प्रकार-- र 
तच्च कारणं त्रिविधम्‌ । समवायि--असमवायि--निसित्त भेदात्‌ । 
तत्र यत्समवेतं कार्यमुत्पद्यते तत्समवायिकारणम्‌ । यथा तन्तवः पटस्य 
समवायिकारणम्‌ । यतस्तन्तुष्वेव पटः समवेतो जायते, न तुयो दिषु । 
तकमाषाकार स्वाभिमत कारण के लक्षण को स्पष्ट कर तथा दूसरों द्वारा 
किये. गये कारण के लक्षण की अनुपयुक्तता को स्पष्ट कर अत्र कारण के भेदों 
को बतळाते हैँ:— | 
(च) और (तत्‌) वह (कारणम्‌) कारण ( त्रिविधम्‌ ) तीन प्रकार का 
है--(१) समवायि कारण (२) असमवायि कारण और (६) निमित्त कारण 
( भेदात्‌ ) भेदों से । 
(तत्र) उनमें से ( यत्‌.) जिसमें (समवेतम्‌) समवायसम्बन्ध से 
( कार्यम्‌ ) काय (उप्पद्यते) उत्पन्न होता है ( तत्‌ ) उसको (समवायि कारणम्‌ ) 
समवायिकारण कहा जाता है । (यथा) जैसे ( तन्तवः ) तन्तु ( पटस्य ) पट के 
( समवायि कारणम्‌ ) समवायि कारण हैं। ( यतः ) क्योंकि ( तन्तुषु एव ) 
तन्तुओ में ही ( पटः ) पट | कार्य | (समवेतः) समवाय सम्बन्धः से (जायते) 
उत्पन्न होता दै, ( तुर्यादिषु ) तुरी आदिःमें ( न ) नहीं । 
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इस पकार तरकभाषाकार ने कारण के (१) समवायि, (२) असमवायि, 
और (३) निमित्त ये तीन भेद ही स्वीकार किये हैं । किन्तु “वाक्यवृत्ति में 
प्रमुखरूप से दो प्रकार के कारणों को माना है (१) साधारण कारण (२) असा- 
चारण कारण (२) असाधारण कारण इनमें से (१) ईश्‍वर तथा उसके (४] ज्ञान 
(३) इच्छा और (४) कृति, (५) प्रागभाव (६) आकाश (७) काळ (८) दिक्‌ 
इन आठां को कायेमात्र के प्रति “साधारण कारण? कहा गया है । यत्र-तत्र 
अतिवन्धक संसर्गामाव को भी कायमात्र के प्रति साधारण कारण माना जाने 
से ९ साधारण कारण दो जाते हू । 


"योगदर्शन? के व्यासमाष्यकार? ने मी उत्पत्ति आदि भेदों की दृष्टि से नौ 
प्रकार के कारणों का उल्लेख किया है :-- 
“उत्पत्तिस्थित्यमिव्यक्तिविकारप्रत्ययाप्तयः |? 
वियोगान्यत्वधृतयः कारणं नवधा स्मृतम्‌ ।।? 


श्री उदयनाचार्यः ने भी अपनी न्यायकुसुमाञ्ञछि’ में नित्य और बिभु 
आकाश आदि को कार्यमात्र के प्रति साधारण कारण माना है। अतः न्याय- 
मुक्तावढीकार श्री विवन 


थ ने जो “आकाश? को तृतीय अन्यथासिद्ध का उदा- 
हरण माना है वह उचित प्रतीत नहीं होता है | 


साधारण-कारणों में जो छोग आकाश के स्थान पर धर्माच [अदृष्ट ] को 
साधारण कारण के रूप में स्वीकार करते हैं उनकी दृष्टि में “आकाश? साधारण 
कारण नहीं बनता है। ज्र साधारण कारण नहीं बनेगा तो स्वयं ही वह अन्यथा- 
सिद्ध की थेणी में आ जायगा १] | जिसमें समवाय सम्बन्ध से कार्य उत्पन्न होता 


है उसे 'समवायि? कारण कहते हैं | जैसे पट का समवायि कारण तन्तु है, घट 
का समवायि कारण मिट्टी है । 


"समवायः का अर्थ है जो अएथक्‌ सिद्ध हों अर्थात्‌ जो कमी मी पथक्‌ न 
हो सकें | जैसे पर तया तन्तु, घट और मिट्टी | तन्तुओं के रहने पर ही “पर? 


की स्थिति रदेगी-तन्तुओं के न रहने पर पट भी न रहेगा । इसी भाँति मिट्टी 
के रहने पर घट | 


समवायि कारण से भिन्न जो कारण हुआ करते हैं उनके साथ कार्य का 
समवाय-सम्त्रन्ध नहीं हुआ करता है । समवायि कारणों से भिन्न कारणों के साथ 
कार्ये का संयोग-सम्वन्ध हुआ करता है । जैसे तुरी, वेमा आदि के साथ 'पटः 
का “संयोग? सम्बन्ध हे और ये पट के निमित्त कारण होते हैं। टू 
इस भाँति यह स्पष्ट हो गया कि पट का समवायि कारण तन्तु है क्योंकि 
तन्तुओ में ही समवाय सम्बन्ध के द्वारा पट की उपपत्ति हुआ करती है। इस 
मन्तव्य में अत्र यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि-- 


ननु तन्तुसम्ब्रन्ध इव तुयोदि सम्म्रन्बोऽपि पटस्य बिद्यते । तत्कथं 
तन्तुष्वेब पटः समवेतो जायते, न तुयोदिषु { चे 

सत्यम्‌ । द्विविधः सम्बन्धः संयोगः समवायश्च ति। तत्रायुत सिद्धयोः 
सम्बन्धः समवायः । अन्ययोस्तु संयोग एव | 

[ प्रश्‍न ]-- ननु वन्छ सम्बन्ध ) तन्तु [ वेः साथ ] सम्बन्ध के ( इव ) 
समान हो ( तुर्यादि ) दुरी आदि के साथ (अपि) भी ( परस्य ) पट का 
( सम्बन्धः ) सम्बन्ध ( विद्यते ) विद्यमान दै | ( तत्‌ ) तो फिर ( तन्दुषु एव) 
तन्तुओ में ही ( समवेतः ) समश्राय सम्बन्ध से ( पटः ) पट ( कथम्‌ ) क्यो 
( नायते ) उत्पन्न होता है १ ( तर्यादिषु ) दुरी आदि में (न) नहीं । 

[ उत्त ]- यह ] ( सत्यम्‌ ) सत्य है [ कि पट का तुरी तथा तन्तु 
दोनों ही के साथ सम्बन्ध है किन्तु ] ( सम्बन्धः ) सम्बन्ध ( द्विविधः) दो 
प्रकार का होता है ( संयोगः ) (१) संयोग ( समवायः च इति ) और (२) 
समवाय । ( तत्र) उनमें से ( अयुतसिद्धयोः ) दो अयुतसिद्धां [ अशथक्‌ 
सिद्धो पदार्थो ] का ( सम्त्रन्धः ) सम्बन्ध ( समवायः ) समवाय [ होता है ]। 
( अन्ययोः तु ) किन्तु जो अन्य दो [ पदाथा ] का [ सम्बन्ध हे वह | (संयोग 
एव ) संयोग ही है । 

प्रदनकर्चा का माव यह है कि जब्र पट ( वस्त्र की उत्पत्ति होती है तब 
समवायि, असमवायि और निमित्त इन तीनों कारणों से सम्बद्ध ही पट उत्पन्न 
हुआ करता है | अतः (पट? का समी कारणों के साथ समान सम्बन्ध है। 
तब यह केसे समझ लिया जाय कि पट केवळ तन्तुओं में ही समवेत रहा करता 
है, तरी, वेमा आदि में नहीं ! 

इसके उत्तर में तर्कभाषाकार का कथन है कि आपकी यह बात ठीक 
है कि सभी कारणों के साथ कार्य का सम्बन्ध हुआ करता है । किन्तु सर्वत्र 
कार्य का कारण के साथ समवाय नामक सम्बन्ध ही हो, यह आवश्यक नहीं 

है । क्योंकि सम्बन्ध तो दो प्रकार का माना गया है (१) समवाय (२) संयोग । 
इन दोनों के स्वरूप को मढीमाँति समझ लेने पर यह स्वयं ही स्पष्ट हो जाता 
है कि 'तन्तुओं में ही पट समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है, तुरी, वेमा आदि 
में नहों | अतः तन्दु ही पट के समवायि कारण हो सकते हैं, तुरी आदि नहीं । 

उपथुक्त दोनों प्रकारों के सम्बन्धो को स्पष्ट करने से पूर्व यह आवश्यक है 


कि इम पहले “सम्भन्ध’ के सामान्य लक्षण को समझ ले । तर्कभाषाकार ने 
सम्बन्ध का लक्षण इस प्रकार किया हैः-- 


“सम्बन्धी हि सम्बन्धिभ्यां भिन्नो भवत्युभयसम्बरन्ध्याश्रितश्चेकश्चःः 
( त° भा० अभावप्रकरण ) | . | 
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[सम्वन्ध कम से कम दो पदार्थों में हुआ करता है। जिन पदाथा में परस्पर 
सम्नन्थ हुआ करता है उन्हें “सम्बन्धी? कहा जाता है। ] सम्बन्ध दोनों 
सम्त्रन्धियो से भिन्न होता हे । दोनों पर आश्रित रहा करता है तथा एक 
हुआ करता हे | सम्बन्ध का यह लक्षण संयोग तथा समवाय दोनों ही सम्बन्धो 
म घरता है । पहले संयोग सम्बन्ध में घटा कर देखिये-{उदाहरण के द्वारा |- 

ज तया पुस्तक के ही सम्बन्ध को ले लीजिये । इन दोनों का सम्बन्ध संयोग- 
सम्बन्ध हे तथा यह सम्बन्ध मेज तया पुस्तक दोनों से भिन्न है । किन्तु यह 
भयाग सम्बन्ध रहता मेज में मी है और पुस्तक में भी ( अर्थात्‌ दोनों में 
रहता है । ) साथ ही यह सम्बन्ध है एक ही। 

समवाय सम्वन्ध का लक्षण-“अयुतसिद्धयो: सम्बन्धः समवाय: अर्थात्‌ 
दो अयुतसिद्ध पदार्थों का सम्बन्ध समवाय-सम्बन्ध कहलाता है। [ सम्बन्ध 
का साधारण छक्षण भी इसमें घटित होता है। अर्थात्‌ यह सम्बन्ध दोनों 
सम्बन्धियों में आश्रित होता है, दोनों सम्बन्धियों से मिन्न हुआ करता है तथा 
एक होता हे । ] जिन दो पदार्थों में से कोई एक पदार्थ दूसरे के ही आश्रित 
रहता हे अर्थात्‌ जिनमें से एक को दूसरे से एयक्‌ करके नहीं देखा जा 
सकता है वे दोनों पदार्थ 'अयुततिद्ध कहलाते हैं तथा ऐसे दो अयुतसिद्ध 
पदार्थों का सम्बन्ध ही 'समवाय-सम्बन्धः कहलाता है। यह सम्बन्ध नित्य 
तथा एक माना गया है । जैसे-तन्तु और पट का सम्बन्ध समवाय सम्बन्ध 
है। ये दोनों पृथक्‌ नहीं किये जा सकते हैं। अतः अयुतसिद्ध हैं और इन 
दोनों का सम्बन्ध समवाय कहलाता है । 

अयुतसिं से भिन्न अर्थात्‌ युतसिद्ध ( जो एथक-प्ृथक्‌ हो सके ) पदार्थों 
का सम्बन्ध "संयोग? कहा जाता दै । युतसिद्ध उन वस्तुओं को कहा जाता है 
जिनका स्वरूप एक दूसरे पर आश्रित हुये बिना ही प्रयक-प्रथक्‌ स्थित रहा . 
करता है । जेसे मेज और पुस्तक आदि ]। 

'अयुतसिद्ध' की व्याख्या 

अभी यह बतलाया जा चुका है कि “अयुतसिद्धयोः सम्बन्धः समवायः? | 
समवाय के इस लक्षण में 'अयुतसिद्ध” पद पूर्णतया अपरिचित है । अतः इसको 
स्पष्ट करते हुये कहते हैं 

कौ डो ? ययोमेष्ये एकम विनइयदपराश्रितमेवाबतिष्ठते 
तावयुत सिद्ध । यदुक्तम्‌ 

दर तावेवायुतसिद्धो द्वौ विज्ञातञ्यौ ययोद्देयोः । 

अनऱ्यदेकमपराश्रितमेवावतिष्ठते ॥ 
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[ प्रइन- ] (पुनः) फिर ( कौ ) कौन से दो [ पदा थं ] ( अयुतसिद्धौ ) 
अयुतसिद्ध कहलाते हैं । अर्थात्‌ किन दो को 'अयुतसिद्ध' कहा जाता है! 

[ उत्तर- ] ( ययोः ) जिन दो [ पदार्थों | के (मध्ये) मध्य में से( एकम्‌ ) 
एक ( अविनश्यत्‌ ) अविनश्यत्‌ अवस्था में ( अपराश्चितम्‌ ) दूसरे के आश्रित 
( एवं हो ( अवतिष्ठत ) रहा करता है ( तौ ) वे दोनों [ परस्पर ] (अयुत- 
सिद्धौ ) अयुतसिद्ध [ कइलाते ] हैं । (तदुक्तम्‌) इसी से कहा भी गया हेः-- 

(तौ एवं द्वौ ) उन ही दो को ( अयुतसिद्धौ ) अयुतसिद्ध ( विश्ञातव्यो ) 
समझना चाहिये, ( ययोः द्वयोः ) जिन दोनों में से ( एकम्‌ ) एक (अनस्यत्‌ ) 
अविनश्यत अवस्था में ( अपराश्रितमेव ) दूसरे के आश्रित ही ( अवतिष्ठते ) 


रहा करता है । 
[ जो दो पदार्थ एथक्‌-प्रृथक्‌ सिद्ध अथवा निष्पन्न हुआ करते ईँ वे युत- 


सिद्ध कहलाते हैं । यथा-मेज और पुस्तक आदि । ये दोनों पदार्थ एक दूसरे 
के किसी प्रकार के आश्रय के बिना, अपने-अपने स्वरूप में पृथक्‌-पृथक्‌ सिद्ध 
हे । अतः ये दोनों युतसिद्ध की श्रेणी में आते हैं। जब इम मेज के ऊपर 
पुस्तक को रख देते हैं तब मेज और पुस्तक इन दो युतसिद्ध वस्तुओं का जो 
सम्बन्ध होता है उसे “संयोग? सम्बन्ध कहा जाता है । 

जो युत (पृथक्‌ ) सिद्ध नहीं होते हैं वे अशुतसिद्ध (अएथकसिद्ध) कहलाते. 
हैं | ऐसे अयुतसिद्ध पदार्थ कभी मी अलग-अलग नहीं रहा करते हैं, एक दूसरे 
के आश्रित ही रहा करते हैं। अतएव अयुतसिद्ध का लक्षण किया गया हैः— 

“ययोर्मध्ये एकमविनस्यदपराश्रितमेवावतिष्ठते तावयुतसिद्धो?’ 

अर्थात्‌ जिन दो पदार्थों में एक [ पदार्थ | अविनश्यत्‌ अवस्था में दुसरे 
पर ही आश्रित रहा करता है ऐसे वे दोनों पदाथ 'अयुतसिद्धः कहलाते हैं । 

अयुततिद्ध के इस लक्षण में दो पदों की महती उपयोगिता है १-एकम्‌ 
२-अविनश्यत्‌। यदि . अयुतसिद्ध का इतना “ही लक्षण करें कि “जो दो 
[ पदार्थ | कमी मी पृथक्‌-प्रथक्‌ न रहें, एक दूसरे के आश्रित ही रहेँ-उन्हीं 
को अयुतसिद्ध कहा जाता है। इतना ही ढक्षण मानने पर यह दोष उत्पन्न 
हो जायगा कि तन्तु और पट को अयुतसिद्ध कहा गया है । तन्तुओ के बिना 
पट का अस्तित्व नहीं रह सकेगा किन्तु पट के विना भी तन्तुओं की स्थिति 
हात रह सकती है। अतएव इन दोनों को अयुतसिद्ध कैसे कहा जा 
सकेगा १ इस दोष के निराकरण हेतु उक्त लक्षण में 'एकम” पद को रखा 
गया हे । अतः अत्र लक्षण होगा--जिन दो पदार्थों में एक [ पदार्थ ] अवि- 
नश्यत्‌ अवस्था में दूसरे पर आश्रित ही रहा करता है वह दोनों पदार्थ 
अयुतर्तिद्ध कहछाते हैं। इसके अनुसार जिन दो पदार्थो' को 'अयुतसिद्ध? 
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माना जाता हे उनमें से केवल 

नोंका सदा साथ बना 
पट इन दो पदाथों' को ही दे 
अतः पर तन्तु पर आश्रित 


एक का ही दूसरे पर आश्रित रहना आवश्यक 
रहे--यह आवश्यक नहीं है। अत्र तन्तु और 
खिये | तन्तुओं से पट का निर्माण होता है। 

है, वह तन्तुओं के आश्रय के विना रह नहीं 
ho । इ्ती कारण लक्षण में “अपराश्रितं एव का प्रयोग किया गया है। 
हुये वि = के कारण जो तन्तु हैं वे पट पर आश्रित नहीं है। पट का निर्माण 
७ नना भी उनकी स्थिति रहा करती है । अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि 
अउतासद्ध दो पदाथों में से केवळ एक ही दूसरे पर आश्रित रहा करता है, 
दोनों पररप 


२ आश्रित नहीं रहा करते हैं। अतः अयुतसिद्ध के लक्षग में 
£ का ° 
दिकम्‌? पद का रखा जाना पूर्णतया आवश्यक है । 


अब यदि “ययोमध्ये एकं अपराश्रितं एवं अवतिष्ठते” अर्थात्‌ जिन दो 
पदाथा में से कोई एक पदार्थ दूसरे पर आश्रित ही रहता है--इतना ही 
'अझुतसिद्ध’ का लक्षण (किया जाय [ अर्थात्‌ यदि लक्षण में 'अविनश्यत्‌ पद को 
न सवा जाय | | तो भी अयुतसिद्ध का लक्षण पूर्ण न कहा जा सकेगा तथा इस 
लक्षण को अनेकस्यछों पर 'अव्यात्ति? भी होगी | ' 'लक्ष्यैक देशा वृत्तित्वमव्याप्ति:?” 
अर्थात्‌ जो लक्षण लक्ष्य के एक देश में न जाय उस लक्षण को “अव्यातिः दोष से 
एण कहा जाता है। अतः अविनश्यत्‌? पद को लक्षण में स्थान न देने से 

'अयुतसिइ? का उक्त लक्षण 'अयुतसिद्ध के पाँच मेदां में से प्रथम चार मेदों में 
नहीं जा स केगा। अब यहाँ अयुत सिद्ध के पाँच भेदों का वर्णन कर देना भी आवश्यक 
है ताकि उक्त लक्षण में अव्या्ति सम्बन्धी दोष को मढीमाँति समझा जा सक्ते । 

यह तो इम पहले ही बतला चुके हैं कि जिन दो पदार्थों में से एक 
पदार्थ दूसरे के आश्रित ही रहा करता है अर्थात्‌ एक पदार्थ को दूसरे पदार्थ 
से अलग करके नहीं रखा जा सकता है उन्हीं दोनों को “अयुतसिद्ध? कहा 
जाता है । ऐसे दोनों पदार्थों में परस्पर समत्राय-सम्बन्ध हुआ करता है । 
समवाय सम्बन्ध से युक्त अयुततिद्ध क पाँच भेद ये हैं :-- 

( १ ) अवयव-अवयवी-अवयव का अर्थ होता है अंश, माग अयवा 
अङ्ग । अवयवी का अर्थ है-अवयवों से युक्त अङ्गी ( एक विशिष्ट प्रकार का 
द्रव्य अथवा उत्पन्न हुआ पदाथ ) । न्याय-वैरोषिक की इष्टि से जब तन्तुओं 
के संयोग से पट वनता है तो तन्तुओ का समुदायमात्र ही पट नहों कहा जाता 
है अपितु पट नाम का एक अवयवी ( जन्यद्रव्य ) ही पैदा हो जाता है जिसको 
तन्तुओं से भिन्न कहा जाता है ' तन्तु उस पट के समवायि कारण हैं तथा 
अवयव कहळाते हैं और “पट? कार्य है बिसे अवयवी कहा जाता है। तन्तु 
तथा पट दोनों अयुतसिद्ध हैं | इससे यह स्पष्ट हो गया कि तन्तुओं (अवयवों) 
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में पट ( अवयवी ) समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है। अतः यह भी स्पष्ट 
हो गया कि अवयवी अवयवो में आश्रित होकर ही रहा करता हे | 
(२) गुण-गुणी--घट, पट इत्यादि में रूप आदि गुण रहा करते हें । अतः 
घट, पट आदि गुणी कहलाते हैं तथा घटरूप, पठरूप आदि गुण । '“गुणोऽस्या- 
स्तीति गुणी? अर्थात्‌ गुण जिसके आश्रित रहा करते हैं वह गुणी कहलाता है । 
घटरूप तथा पटरूप आदि घट, पट आदि के आश्रित रदा करते हैं अतः घट, 
पट आदि को गुणी कहा जाता है । । 2 
शुण अबिनश्यत्‌' अवस्था में ही गुणी के आश्रित रहा करते हैं । उपयुक्त 
उदाहरण में घट, पट आदि गुणी हैं--कारण हैं तथा घटरूप, पटरूप आदि 
गुण है--कार्य । नैयायिकों के मतानुसार गुण नाश के कई कारण माने गये 
हैं । जैसे-आश्रय ( गुणी-कारण ) के नाश होने से अथवा विरोधी गुणों के 
उत्पन्न हो जाने से किसी गुण का नाश हो जाता है । कारण अथवा गुणी के 
नाश होने से गुण का भी नाश होने सम्बन्धी उदाहरण देखिये--घट, पट 
आदि ( गुणी ) के नष्ट होने से उनमें ( घट, पट में ) स्थित घटरूप, पटरूप 
आदि गुणों का नाश मी हो जाता है | ऐसी स्थिति में घट अथवा पट का नाश 
ही कारण है घटरूप अथवा पटरूप का नाश ही कार्य है । कार्य की अपेक्षा 


कारण का नियतपूर्वभावी होना निश्चित ही है। अतः पहले घट अथवा पट 
का नाश होकर और तत्पश्चात्‌ घटरूप अथवा पटरूप का । इस प्रक्रिया में एक 
क्षण का अन्तर माना जाता है। “प्रथमक्षण में निरुण द्रब्य की ही उत्पत्ति 
होती है तथा ह्वितीयक्षण में उसमें गुण उत्पन्न होते हैं ।? इस सिद्धान्त के 
` आधार पर प्रथमक्षण में द्रव्य का नाश होता है और द्वितीयक्षण में उसके 


गुणों का । अतः प्रथमक्षण में घट, पट आदि का नाश होने के पश्चात्‌ ही 
घटरूप, पटरूप आदि का नाश हुआ करता है। जिस क्षण में घट, पट आदि 
का नाश होता हे वह क्षण घटरूप, पटरूप आदि के नाश की दृष्टि से 'विन- 
श्यद्वस्था? ही है क्योंकि उस क्षण घटरूप अथवा-पटरूप के नाश की सामग्री 
( अर्थात्‌ घट अथवा पट का नाश) समीपस्थ रहा करती है । इस “विनश्यत्‌” 
अवस्था में गुणी में गुण आश्रित नहीं रहा करता है । अतः गुण को निराश्रित 
ही कहा जायगा । अतः इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि गुण तथा गुणी दोनों में 
से एक (अर्थात्‌ गुण) 'अविनस्यदवस्था? में ही गुणी के आश्रित रहा करता है | 
अतः गुण और गुणी दोनों अयुतसिद्ध हैं तथा उनका सम्बन्ध समवाय सम्बन्ध है। 

(३) क्रिया क्रियावान्‌--उछाछना, छुदुकना आदि कमों को ही क्रिया 
कहा गया है। जिघके अन्दर क्रिया रहा करतो है उसे क्रियावान्‌ कहा जाता 
हे । क्रियावान्‌ में ही क्रिया रहा करती है | जेसे-क्रियावान्‌ गेंद में 'लुढ़कनाः 
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क विद्यमान रहती है। इस क्रिया को गेंद से अलग नहीं किया जा सकता 
अतः क्रिया और क्रियाबान्‌ का सम्बन्ध भी अयुतसिद्ध है तथा इन दोनों 
का सम्बन्ध समवाय सम्बन्ध ही दै । | 


क चन स ऐसी मी आ जाती है जब कि क्रिया को आश्रयविहीन 
कम टन कस गा करता हैं। गुणों के नाश के सदृश ही क्रिया-नाश 
कराचा हो सकते हें । जत्र आश्रय ( क्रियावान्‌) के नष्ट होने से | 
बि आ करता हे वहाँ पहले क्षण में आश्रय अर्थात्‌ क्रियावान्‌ का 
स्थिति में पक त्याती द्वितीय ) क्षण में क्रिया का नाद । अंतः ऐसी 

लिये क्रिया को निराश्रित अवस्था में ही रहना पड़ता 
हे । अतः यहाँ भी 'अयुतसिद्ध' का 'अविनदग्रतः पद से युक्त लक्षण ही घटता 
है।इस छक के आधार पर क्रिया और क्रियावान्‌ भी अयुतसिद्ध हैं और 
इनका भी समवाय सम्बन्ध ही है । 

(४) जाति ओर व्यक्ति--व्यक्तिरूप गौ आदि में रहने वाली “गोत्व? 
आदि जाति को गौ से अल्ग नहीं किया जा सकता दै । अतः जाति और 
व्यक्ति भी अयुतसिद्ध हँ । “जाति? को दूसरे शब्दों में “सामान्य? भी कहा जाता 
है । जो पदार्थ, अनेक वस्तुओं आदि में एकाकार की प्रतीति का कारण है 
उसी का नाम जाति अथवा सामान्य है । समी गायों में “यह गौ है? “यह 
गो है? इस प्रकार की एकाकार अथवा समान आकार की प्रतीति हुआ करती 
हे । इस प्रतीति का जो निमित्त अथवा कारण है उसी को “जाति? अथवा 
सामान्य! नाम से कहा जाता है । यह 'गोत्व' आदि जाति मी सदा अएथकू 
रूप में गौ आदि के साथ रहा करती दै । अतः जाति और व्यक्ति भी 
अयुतसिद्ध हैं । 

किन्तु एक समय ऐसा भी आता है कि जब गो आदि व्यक्ति का नाश भी 
हो जाता है किन्तु गोत्व जाति तो नित्य है [जाति को नित्य माना गया है । ]। 
एक दो गौओं के नष्ट हो जाने से उसका नाश नहीं होता है। यह “गोत्व? 
जाति तो सभी गौओं में एक ही होती दै तथा वह अवरिष्ट समी गौओं में 
विद्यमान रहती ही हे । अतः “जाति? सदेव “व्यक्तिः के आश्रित रहा ही करती 
है । अतः ये दोनों अयुतसिद्ध हैं तथा दोनों का सम्बन्ध भी समवाय- 
सम्बन्ध है । 

(५) नित्यद्रव्य ओर विशेष--न्याय और वैशेषिक में ९ द्रव्यो को 
नित्य माना गया है ( १) आकाश ( २) काळ (३) दिक्‌ ( ४) आमा (५) 

मन तथा पृथ्वी, जळ, अग्नि और वायु के परमाणु [ इन चारों के परमाणु 
भी चार प्रकार के हैं तथा वे प्रथक-प्रथक्‌ हैं। अतः ये ४ प्रकार के 


परमाणु हुये । ४+५= ९] इन आकाश आदि नौ नित्यपदार्थो में रहने 
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वाळा, अन्तिम भेदकधम “बिशेष” नाम से कहा जाता है। यह “विशेष? 
नामक पदार्थ उपर्युक्त नवो नित्यद्रव्यो में सदा विद्यमान रहा करता है। 
अतएव नित्मद्रव्य और विशेष ये दोनों अयुतसिद्ध कहलाते हैं। इन दोनों का 


भी सम्बन्ध समवाय सम्बन्ध है । 
इस स्थळ पद विशेष” नामक पदाथ को समझ लेना भी आवश्यक है । 


“विशेष? का अर्थ है ' मेदकधर्म” | यह भेदकधमं सभी नित्यद्रव्यों मे रहा 
करता है । इसी के आधार पर उनके परस्पर मेद की प्रतीति भी इया करती 
है | जाति? अथवा “सामान्य के आधार पर हमें दस घरों ( व्यक्तियों) में 
घत्व सामान्य के आधार पर “अयं घटः “अयं घट: इस प्रकार की एकाकार 
की प्रतीति हुआ करती है तथा साथ ही दस घट व्यक्तियों के परस्पर भेंड. का 
भी ज्ञान प्राप्त होता है | एकाकार की प्रतीति का कारण तो "जाति? अथवा 
“सामान्य? हुआ । फिर परस्पर भेद की प्रतीति का भी कोई न कोई कारण 
अवश्य होना चाहिये | यह प्रश्‍न हो सकता है कि एक घड़ा दूसरे घड़े से 
क्यों भिन्न-भिन्न है ? इसका उत्तर यह दिया जा सकता है कि उनके अवयव 
भिन्न-भिन्न हैं | घड़े के अवयवों को “कपाल' कहा जाता है। तत्र यही कहा 
जायगा कि दोनों घड़ों के कपालों में भिन्नता है अतः घड़ों में भी भिन्नता 
है | फिर कपालों के विषय में भी यही प्रश्‍न उत्पन्न हो सकता है कि उनमें 
- क्यों भिन्नता है? उत्तर फिर भी यही होगा कि उन कपालों के अवयव भिन्न 
भिन्न हैं | अतः भिन्न-भिन्न अवयवों अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न कपालिकाओं से 
निर्मित होने के कारण कपालों में भिन्नता है । किन्त जिज्ञासा इस उत्तर से भीं 
समास 'नहीं होती और पुनः प्रश्‍न होता है कि उन कपालिकाओं की 
भिन्नता का क्या कारण है। उत्तर वही है कि उनका निर्माण भिन्न 
अवयवो अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न क्षुद्द कपालिकाओं से हुआ है । अतएव 
कपालिकार्ये परस्पर भिन्न हैं | इस माति घट का विश्लेषण करते- 
करते हम द्रयणुक' तक पहुँच जाते हैं। जिज्ञासा यहाँ मी शान्त नहीं होती 
ओर प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि दो द्वथणुको में परस्पर भिन्नता क्यों है ? 
इसका उत्तर यही होगा कि उनके अवयव अर्थात्‌ परमाणु भिन्न-भिन्न हैं । 
इसी कारण भिन्न-भिन्न परमाणुओं से निर्मित होने के कारण द्वयणुक भी भिन्न- 
भिन्न हैं ! अब परमाणुओं के विषय में भी वही प्रश्‍न उत्पन्न होता हे कि 
उनमें भिन्नता क्यों है ! परमाणु तो नित्य है, उसके अवयव होते ही नहीं | 
फिर उन परमाणुओं की भिन्नता का क्या कारण हे? जैसे कि प्रथिवी के ही 
दो परमाणुओं को ले लीजिये । उनके गुण समान ह्‌, अवयव उनके होते ही 
नहीं | फिर उनका परस्पर भेद क्यों है १ इसी प्रकार न्याय तथा वैशेषिक के 
अनुसार आमायेँ अनेक हैं। उनमें परस्पर भेद किस आधार पर किया जाय £ 
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न परमाणु, आत्मा आदि नित्यपदाथां में कोई भेदकघम अवश्य होना 
कहा ता तक रिक, दन में “बिशेष” नामक पदार्थ 
आधार पर ही इस द विशेष? नामक पदाथ का प्रतिपादन किये जाने के 
दूसरे परमाणु के न का नाम भी “वेशेषिकः? पडा | एक परमाणु र्य 
भिन्न-भिन्न है पि ता इस कारण है कि उनमें रहने वाला “बिशेष 
भाँति परमाणु आदि ण का स्वरूप ही "स्वतो व्यादृत्त” माना ग्या हे । न 
र उमा म रहने वाला, अन्तिम भेदकधमं विशेष ही 
i उ क अन्तर्गत विद्यमान यह “विशेष? एक दूसरे से भिन्न 
x स्वतो भाइस ही हे | अतः इसके पश्चात्‌ कोई अन्य भेदकधर्मः नहीं 
है | विशेष” ही अन्तिम भेदकघर्म है तथा वही सदा नित्यद्रव्य परमाणु आदि 
म आशित रहा करता है। कभी भी नित्य द्रव्यो से पृथक्‌ नहीं रहा करता । 
रा “ययोर्मध्ये एकं अपराश्रितमेवावतिष्टते” इतने ही लक्षण के आधार पर 
"व्य तथा विशेष” को अयुतसिद्ध कहा जा सकता है। किन्तु यदि 
अविनस्यत्‌? पद भी लक्षण में जुड़ा रहे तत्र भी इनकी अयुतसिद्धता में कोई 
अन्तर नहीं पड़ता क्योंकि "बिशेष? नामक पदार्थ नित्य है तथा वह सवेदा 
'अविनश्यद्वस्था? में ही रहा करता है। इस भाँति 'अयुतसिद्ध? का पूरा लक्षण 
इन दोनों में घट जाता है । अतः ये दोनों ( नित्य द्रब्य और विशेष ) अयुत- 
सिद्ध हैं तथा इनका सम्बन्ध समवाय-सम्तन्ध कहा जाता है । 

हमने एषठ ३६ पर यह कहा था कि अयुतसिद्ध के उपर्युक्त लक्षण में यदि 
'अविनस्यत्‌? पद्‌ नहीं रखा जाय तो लक्षण में 'अव्यासि? नामक दोष आजायगा 
इसी बात को यहाँ स्पष्ट करते हैं :-- * 

कहने का अभिप्राय यह दै कि 'अयुतसिद्ध? के उपयुक्त लक्षण में से 

“अविनश्यत्‌ पद्‌ को हटा देने से अयुतसिद्ध का “ययोर्मध्ये एकमपराश्रित- 
` मेवावतिष्ठते तावयुतसिद्धौ” केवळ इतना ही लक्षण शेष रह जायगा तथा फिर 
यह लक्षण 'अयुतसिद्ध' के उपर्युक्त प्रदर्शित किये गये पाँच में से प्रथम तीन 
' सेदो में घटित न हो सकेगा । 

“बिनश्यचा' अवस्था में “विनश्यत्ता? का अर्थ है--“विनश्यत्‌ + ता अर्थात्‌ 
विनश्यतां भावो विनस्यत्ता । विनाशे ध्वंसे यानि कारणानि तेषां सामग्री 
पौष्कल्यं तस्य संनिधिरेव सांनिष्यमित्यर्थः? । अर्थात्‌ विनाश की कारणसामग्री 
का सान्निध्य | अभिप्राय यह है कि जिस क्षण में पदार्थ के विनाश के सभी 
कारण सन्निहित हो जाया करते हैं वह उसकी विनश्यता अथवा विनझ्यदवस्था 
कही जाती है । फलस्वरूप जत्र समवावि कारण के नाश से कार्य का नाश 
होता है तो कारण नाश की अवस्था का ही नाम “विनश्यदवस्था? है । जैसे 


तन्तुओं के नाश से पट का नाश अथवा पट के नाश से पररूप का नाश । 


2२ तकभाषा 
अतः तन्वु-नाश का क्षण ही पट की विनश्यदवस्या है अथवा पट-नाश का 
क्षण ही पटरूप के नाश की विनश्यद्वस्था है । इस अवस्था में पट तन्तु के 
अथवा पटरूप पट के आश्रित नहीं रहा करता है। दूसरा सिद्धान्त यह है 
कि कारण सदा कार्य से पूर्ववर्ती होता है [ जिसका विस्तृत निरूपण पहले 
किया जा चुका है । ] अतः पट-नाश का कारण जो तन्दु-ना् है अथवा पट- 
रूप के नाश का कारण जो पट-नाश है वह अवश्य हो पट-नाश अथवा 
पटरूप-नाश के पूर्व क्षण में रहा करते हैँ । ऐसी स्थिति मं पटनाश का कारण 
तन्दु-नाश अथवा पटरूप के नाश कारण पट नाश पूव क्षण में होगा और 
तन्तु-नाश अथवा पट-नाश का कार्य पट-नाश अथवा पद-रूप-नाश अगले 
[ उत्तर ] क्षण में । ऐसी दशा में जब पूर्वक्षण में तन्छु-नाश अथवा पटनाश हो 
जायगा तो एक क्षण के लिये पट को अथवा पटरूप को निराश्रित अर्थात्‌ बिना 
किसो आश्रय के ही रहना होगा । अतः 'अयुतसिद्ध' का “ययोमंध्ये एकम- 
पराश्रितमेवाबतिष्टठते”? यह लक्षण उक्त विनश्यदवस्था में न घट सकेगा | इस 
प्रकार 'अवयव-अवयवी'- [ तन्दुनाश से पट-नाश | तथा “शुण-शुणी? 
[ पटनाश से पटरूप-नाश | इन दो प्रकार के अथुतसिद्धो में उक्त लक्षण न घट 
सकेगा--यह स्पष्ट हो गया । 

` इसी प्रकार क्रिया-क्रियावान्‌ नामक अयुतसिद्ध में भी उक्त ळक्षण न घट 
सकेगा [ जैसा कि क्रिया-क्रियावान्‌ के वर्णन में स्पष्ट किया जा चुका है । ] 
अतः यह स्पष्ट हो गया अवयव, गुण तथा क्रिया सदा अवयवी, : गुणी तथा 

क्रियावान्‌ के आश्रित ही नहीं रहा करते हैं अपितु एक समय ऐसा भी आ 
जाता है कि जत्र अवयव, युग ओर क्रिया ये सभी निराश्रित भी हो जाया 
करते हैं । फिर ऐसी स्थिति मं 'एकमपराश्रितमेवावतिष्ठते’ यह लक्षण इन 
तीनों में जा सकेगा | 

जाति तथा व्यक्ति [ अथुतसिद्ध के इस चतुर्थ प्रकार | में भी यह 
लक्षण न घट सकेगा क्योंकि जाति तो नित्य है और व्यक्ति अनित्य है । 

अत; व्यक्ति का नाश होना तो संभव है किन्तु जाति का नाश होना संभव . 

नहीं है । ऐसी स्थिति में [ अनित्य ] व्यक्ति के नष्ट हो जाने पर जाति? के भी 

निराश्रित हो जाने की संभावना हो जाती है [ इसका मी वर्णन यथास्थान किया 
जा चुका है ] | अतः इस चतुथ प्रकार के 'अयुतसिद्ध में भी 'अयुतसिद्ध? 
का उक्त [ 'अविनस्यत्‌’ पद से रहित ] लक्षण न घट सकेगा । 

। नित्यद्रव्य तथा विशेष--ये दोनों ही नित्य हे । अतः इनमें से किसी की 
भी विनश्यदवस्था' होना संमव ही नहीं है। अतः अयुतसिद्ध के केवल इसी 
पंचम प्रकार में उक्त [ 'अविनश्यत्‌? पद से रहित ] “अयुतसिद्धश का लक्षण 
घट सकेगा | शेष घारों में तो अव्याप्त हो जायगा । परिणामतः लक्ष्य के एक 
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देश में अइत्ति होने से यह [ “अविनस्यत्‌? पद से रहित ] लक्षण अव्यास हो 
जायगा । इस भाँति यह “अब्याति' दोष से पूर्ण हो जायगा । ] अतः इसी दोष 
के निवारण के निमित्त 'अयुतसिद्ध के लक्षण में 'अचिनब्य्रत्‌ पद्‌ का रखा 
जाना पणतया उपयुक्त ही है | क्योंकि अवयव, गुण, क्रिया आदि “विनइयदवस्था? 


भै i त रहा करते हैं किन्तु अविनस्यत्‌-अवस्था में तो अपराश्रित ही 
हा करते है| अतः उनमें लक्षण का समन्वय हो जाता हदै । 


अव इन्हीं बातों का प्रतिपादन करते हुए तर्कमाषाकार कहते हैं :-- 
यथा अवयवावयविनौ, गुणगुणिनो, क्रिया क्रियावन्तौ, जातिव्यक्ति, 
नित्यद्रञ्ये चेति। अवयव्यादयो हि यथाक्रमसवयवाद्याश्रिता 
` एवावतिष्ठन्तेऽविनश्यन्तः । विनइयद्वस्थास्त्वनाश्रिता एवाबतिष्ठः 
न्तेऽवयञ्यादयः । यथा तन्तुनाशे सति पटः। यथा वा आश्रयनाशे 
सात शुणः । विनञ्यत्ता तु विनाशकारणसामग्रीसान्निष्यम्‌ । 
जैसे--( १) अवयव और अवयवी ( २) गुण और गुणी ( ३) क्रिया 
और क्रियावान्‌ ( ४ ) जाति और व्यक्ति ( च ) और (“विशेषनिस्यद्रव्ये-इति ) 
( ५ ) नित्यद्रव्य और बिशेष [ ये पाँच प्रकार के 'अयुतसिद्ध' हैं ]। [ ये ] 
( अवयव्याद्यः ) अवयबी आदि (हि) निश्चित रूप से ( अविनश्यन्तः ) 
अविनस्यत्‌ अवस्था में ( यथाक्रमम्‌) यथाक्रम ( अवयव आदि ) अवयव 
आदि के ( आश्निताः ) आश्रित ( एव ) ही ( अवतिष्ठन्ते ) रहा करते हैं । 
( अवयव्यादयः ) [ ये ] अवयबी आदि ( विनस्यद्वस्थाः ) विनस्यत्‌-अवस्था 
में (ठु) तो क्षिण भर के लिये] (अनाश्रिताः) निराश्रित (एव) ही (अवतिष्ठन्ते) 
रहा करते हैं। (यथा) जेसे [ अविनश्यत्‌-अवस्था में ] ( तन्तुनाशे ) तन्दुओं 
| अवयृवों ] के नाश ( सति ) होने पर ( पटः) पट [ अवयवी निराश्रित हो 
जाता है ]। (यथा वा) अथवा जैसे ( आशभ्रयनाशे ) [ पट, घट आदि ] 
आश्रय _ गुणी | के नाश ( सति ) हो जाने पर | उसमें रहने वाले रूप-पउरूप- 
घटरूप आदि ] ( गुणः ) गुण [ विनस्यत्‌-अवस्था में निराश्रित ही हो जाया 
करते हैं । ] [ यहाँ ] ( विनञ्यत्ता ) विनश्यत्ता [ का अर्थ ] (तु) तो (विनाश- 
कारणसामग्रीसान्निष्यम्‌) विनाश के कारण सामग्री का सान्निध्य [ अर्थात्‌ 
विनाश के सम्पूर्ण कारणों का एकत्र हो जाना अथवा उपस्थित हो जाना ] है । 
[ इन पाँचों प्रकार के अयुतसिद्धो का उदाहरण सहित वर्णन “अयुतसिद्ध' 
'की परिभाषा में विस्तार के साथ किया जा चुका है। यहाँ केवल यही 
विचारणीय है कि इस पुस्तक के पूना वाले संस्करण के मूल माग में प्रदर्शित 
( १ ) “अवयवादयो हि यथाक्रममवयव्याद्याश्रिता एवावतिषठन्तेऽविनस्यन्तः? 
यह पाठ ठीक है अथवा हमारे द्वारा दिया गया ( २) “अवयव्यादयो हि 


४४ वकभाषां 
यथाक्रममवयवाद्यात्रिता एवावतिष्टन्तेडविनश्यन्तः? यह पाठ? पाठ नं० १ 
उचित प्रतीत नहीं होता है क्योंकि अवयव अवयवी के आश्रित नहीं रहा 
करते हैं अपितु अवयवी ही अवयवो के आश्रित रहा करता है | इसी विवेचन 


में जो आगे उदाहरण-- 
“यथा तन्तुनाशे सति घटः? दिया है वह मी इस ही बात का पोषक है । 
तन्तु ( अवयव ) के नष्ट हो जाने पर पट ( अवयवी ) निराश्रित हो जाया 
करते हैं | कहने का तात्पर्य यह है कि पट ( अवयवी ) तन्तु ( अवयव ) के 
आश्रित रहता है किन्तु तन्तु ( अवयव) पट ( अवयबी ) के आश्रित नहीं 
रहा करते हैं । अतः उपयुक्त नं० १ वाला पाठ उचित प्रतीत नहीं होता दै] । 
इस प्रकार अयुतसिद्ध का लक्षण करने के पश्चात्‌ समवाय-सम्बन्ध का प्रति- 
पादन करते हैं | तन्तु ही पट का समवायें कारण है, तुरी, वेम आदि नहीं :- 
तन्तुपटावप्यवयवावयविनौ तैन तयोः सम्बन्धः समवायोऽयुत- 
सिद्धत्वात्‌ । तुरीपटयो “तु न समत्रायोञ्युवसिद्धत्वाभावात्‌ । न हि तुरी 
पराश्रितैबाबतिष्ठते नापि पटस्टुयोश्रितः। अतस्तयोः सम्वन्धः संयोग 

एव । तदेवं तन्तुसमवेतः पटः । 
यत्समवेतं कार्यमुत्पद्यते तत्समवायिकारणम्‌ । अतस्तन्तुरेव 

समवायिकारणं पटस्य न जु तुयादि । थि 

पटइच स्वगतरूपादेः समवायिकारणम्‌ | एवं मृस्पिण्डोपि घटस्य 
समवायिकारणं, घटइचस्वगतरूपादेः समवायिकारणम्‌ । 

( तन्तुपटौ अपि ) तन्तु और पट भी ( अवयवावयविनौ ) अवयव और 
अवयवी हैं । ( तेन ) इसलिये ( अयुतसिद्धस्वात्‌ ) अयुतसिद्ध होने के कारण 
( तयोः ) उन दोनों का (सम्बन्धः) सम्बन्ध (समवायः) समवाय है । 
( दुरीपटयोः तु ) तुरी और पर का तो (अयुतसिद्धत्व अभावात) अयुतसिद्धत्व 
का अभाव होने के कारण (न समवायः ) [ उन दोनों का ] समवाय-सम्वन्ध 
नहों हैं | [तुरी और पर के अयुतसिद्ध न होने का कारण यह है कि ] (न हि 
तुरी ) न तो तुरी ( पराश्रिता एवं पट के आश्रित ही (अवतिष्टते ) रहती है 
[ और | (नापि पटः) न पट ही (वुर्याभितः) तुरी के आशित ही [ रहता है । ] 
(अतः) इसलिये [अयुतसिद्ध न होने के कारण] (तयोः) उन दोनों का (सम्वन्ध) 
सम्बन्ध ( i ) संयोग ( ण्व ) ही है | ( तत्‌ एवम्‌ ) तो फिर इस प्रकार 
[ यह स्पष्ट हो जाता है कि तन्तु और पट के अयुतसिद्ध होने से ] ( तन्तु- 
समवेतः पटः ) तन्तु में पट समवेत [ समवाय सम्बन्ध से रहने वाला | है । 

( यत्समवेतम्‌ ) जिसमें समवेत [ समवाय-सम्वन्ध से ] कार्य की उत्पत्ति 
हुआ क हे ( तत्‌ ) बह ( समवायिकारणम्‌ ) समवायि कारण कहा 
जादा व| ( अतः तत्व * एव) अतः तन्तु ही (पटस्य) पट का 
( समवायिकारणम्‌ ) समवायिकारण है, ( दुरी आदि न ) तुरी आदि नहीं । 


प्रमाणानि प 
डड हम तथा पट, अवयव और अवययी हे । अतः 'तन्तुः अवयव “पट? 
५-9" समवायिकारण हे | यह वात उक्त उदाहरण से सिद्ध हुयी । अब 
"युग और गुणी से सम्बन्धित दूसरा उदाहरण प्रस्तुत करते हैं--] 

है च ) और ( पट; ) पट ( स्वगतरूपादेः ) अपने में रहने वाले रूप 
स्पा द्‌ [ गुणों ]का ( समवायिकारणम्‌ ) समवायिकारण है । ( एवम्‌ ) इसी 
प्रकार ( मृत्पिण्ड; ) मिट्टी का पिण्ड (अपि) भी ( घटस्य ) घट का ( समवायि- 
कारणम्‌ ) समवायिकारण है । ( च ) और (घटः) घट ( स्वगतरूपादेः ) अपने 


मे रहनेवाले रूप आदि | गुणों ] का ( समवायिकारणम्‌) समवायिकारण दै । 


अमी इम ५ प्रकार के अयुतसिद्धों का सोदाहरण वर्णन कर चुके हैं [ १- 
_अतयवःअवयवी, २-गुण-गुणी, ३-क्रिया-क्रियावान्‌ , ४-जातिःव्यक्ति तथा ५- 
विशेष-नित्यद्रब्य ] | जिन दो पदार्थो में से एक अविनश्यत्‌ अवस्था में विद्यमान 


रहते हुये दूसरे पर आश्रित ही रहा करता है वे दोनों पदार्थ “अयुतसिद्ध 


कहे जाते हैं। उपर्युक्त पाँच जोड़ों में प्रथम पदार्थ अविनस्यत्‌ अवस्था में 


~ ७ 
द्वितीय पदाथ पर आश्रित ही रहता दै | अतः ये अयुतसिद्ध हैं। इन अयुत- 
सद्धा का सम्बन्ध समवाय-सम्बन्ध होता है । 


ऊपर वर्णित सिद्धान्त के आधार पर तन्तु तथा पट का सम्बन्ध समवाय- 
सम्बन्ध है । इनमें तन्तु “अवयव? तथा पट “अवयवी? हैं तथा दोनों अयुतसिद्ध 
"हं । किन्तु तुरी-वेम आदि का पट के साथ समवाय-सम्बन्ध नहीं हैं क्योंकि 
तुरी और पट अयुतसिद्ध नहीं हैं । क्योकि इनमें अथुतसिद्ध का लक्षण नहीं 
घटता है तथा इनमें से कोई एक अविनश्यत्‌ अवस्था में दूसरे के आश्रित ही 


रहता हो, ऐसा र नहीं है । अतः इन दोनों [ तुरी-पट अथवा वेम और पट 
का | का सम्बन्ध संयोग सम्बन्ध ही है ! 


अतः पट का तन्ठुओ में ही समत्राय-सम्बन्ध बनता हे । तन्ठुओं में पर 

' समवाय-सम्बन्ध से उत्पन्न होता है। ऐसी स्थित्ति में तन्तु ही पट के समवायि- 
कारण हँ--तुरी-वेम आदि नहीं । जिसमें समवाय सम्बन्ध से कार्य कौ उत्पत्ति 
हुआ करती है वही समवायि-कारण कहा जाता है । तुरी-वेम आदि के साथ 


जव पट का समवाय-सम्बन्ध वनता ही नहीं है फिर उनको समवायि-कारण 
“किस भाँति कहा जा सकता है! 


इसी भोति यह भी स्पष्ट हो जाता है कि मिट्टी का पिण्ड घट का समवायि- 
कारण है, चाक अथवा दण्ड [ चाक को घुमाने वाला ] नहीं । 

गुण एवं गुणी की दृष्टि से समवायि-कारण का दूसरा उदाहरण है पट तथा 
' पटरूप अथवा घट तथा घटरूप । इन उदाहरणों में पट अथवा घट गुणीःहैं 
“और उनमें रहने वाला रूप ( पटरूप अथवा घटरूप ) उस [ पट अथवा घट | 
: के गुण हैं | गुण तथा गुणी के सम्बन्ध को अयुतसिद्ध कहा गया है । अतः इन 
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दोनों का सम्बन्ध समवायःसम्बन्ध है | इस भाँति यह स्पष्ट हो जाता है कि गुणो 
( पट-घट आदि ) भी गुणों ( अपने रूप आ दि) का समवायि-कारण हे । इसी 
आधार पर पट को पट के अन्दर विद्यमान पटरूप आदि ( गुणों ) का और घर 
को घट में विद्यमान घट-रूप आदि ( गुणों ) का समवायि कारण कहा गया है । 

यहाँ यह शङ्का उत्पन्न होती है कि अनुभव की दृष्टि से ऐसा प्रतीत होता है 
कि घट-पट आदि ( गुणी ) तथा घटरूप आदि (गुणों ) की उत्पत्ति एक. 
साथ ही होती है । अतः ये दोनों समानकाळीन हैं। जिस समय घट आदि 


उत्पन्न होते हैं उसी समय घट के रूप आदि भी उत्पन्न होते हे । अतः घट-पट 
आदि अपने में रहने वाळे ( स्वगत ) रूप आदि के कारण केसे हो सकते हैं १ 


क्योंकि कार्यकारण भाव के लिये पौर्वापयं आवश्यक होता है । जैस।कि “अन- 
न्यथासिद्धनियतपूदभावित्वम्‌ कारणत्वम्‌?? तथा “अनन्यथासिंद्धनियतपश्चाद्भा- 
बिल्वं कार्यत्वम्‌? कारण-कार्यं की इन परिमाषाओं से स्पष्ट है कि कारण सर्वदा 
ही कार्य से पूर्ववर्ती हुआ करता है और कार्य परवर्ती | अतः कारण का पहले 


और कार्य का बाद में होना निश्चित ही है । अतः जिन दो वस्तुओ का जन्म 
एक साथ ही हुआ करता है उनमें कार्य-कारण भाव का होना संभव नहीं है। 


उदाहरण के ल्यि गाय के बायें और दाहिने दो सांगों को ळे लीजिये । इन दोनो 


सींगों की उत्पत्ति एक साथ होती है | अतः इन दोनों में काय-कारणभाव नहीं 
बनता है | इसी मोति “गुण और गुणी” का भी समानकालीन जन्म होने से 


गुणी ( पट-घट आदि ) को गुणो ( पररूप-घटरूप आदि ) का समवायि-कारण 
कहा जाना उचित नहीं है । इसी शंका को उठाते हुये पूर्वपक्षी कहता है :— 

ननु यदैब घटादयो जायन्ते तदेव तद्गतरूपाद्योऽपि, अतः समान- 
काळीनत्वाद्‌ गुणगुणिनोः सव्येतरविषाणवत्कायकारणभाव एव नास्ति 
पौवीपयौभावात्‌ । अतो न समवायिकारणं घटादयः स्वगतरूपादीनाम्‌ । 
कारणविशेषत्वात्‌ समवायिकारणस्य । 

[ शङ्का ] ( ननु ) निश्चय ही ( यदा एव ) जब ही ( घटादयः) घट 
आदि [ गुणी ] ( जायन्ते ) उत्पन्न हुआ करते हैं ( तदा एव ) तब ही ( तद्‌- 
गतरूपादयः ) उनमें रहने वाले रूप आदि [ गुण ] ( अपि ) भी [ उत्पन्न हो 
जाया करते हैं ] ( अतः) इसळ्यि ( गुणगुणिनोः) गुण और गुणी के 
( समानकालीनत्वात्‌ ) समान कालीन होने के कारण[ समानकाल में ही उत्पन्न 
होने वाले ] ( सब्येतरविषाणवत्‌ ) | सव्य = वारये, इतर = अन्य दूसरा ] बारे 
और दाहिने सीगों के सचश ( कार्यकारणभाव एवं ) [ उनमें अर्थात्‌ गुणी 
और गुण में ] कारणं एवं कार्यमाव ही ( पौर्वापर्यामावात्‌ ) पौर्वापर्यं के अभाब 
के कारण (नास्ति) नहीं हो सकता है | (अतः ) अतएव (धरादयः) घट आदि 


प्रमाणानि ४७ 
र न ] ( स्वगतरूपादीनाम्‌ ) स्वगत [ अपने अन्दर रहने वाले ] रूप आदि 
ट 3 ] के ( समवायिकारणं न ) समवायि-कारण नहीं हो सकते हैं [क्योंकि] 
क करणस्य) समवायिकारण के (कारणविरोषत्वात्‌) विशेष प्रकार का कारण 
७३ छ वरयोकि समवायि-कारण भी तो एक विशेष प्रकार का कारण ही है | ] 


७ वपक्षी यह प्रतिज्ञा करता है कि घट आदि पदार्थ स्वगत रूप 
आदि के समवा र शा है कि घ आदि पदाथ स्वगत 
क्योंकि [ घर 


यि कारण नहीं है [अपनी इस प्रतिज्ञा में वह देतु देता दै--] 
पौर्वा पर्यभाव नहीं है 


तथा घरगतरूप | समानकाढीन होने के कारण उन दोनों में 
| [ और अपने इस हेतु की पुष्टि के लिये वह उदाहरण- 
आओ ग सस्त करता है--गाय के बायें और दाहिने सांगों को--] (गाय के ) 
साय और दाहिने सींगां के सहश । 
उपयुक्त शङ्खा का समाधान करते हुये तकेमाषाकार कहते हैं: 
निरजुणमेव अत्रोच्यते । न गुणगुणिनोः समानकाळीनं जन्म, किन्तु द्रव्यं 
र प्रथसमुत्पद्यते पश्चात्‌ तत्समवेता गुणा उत्पद्यन्ते। समान- 
कालोत्पत्तो तु गुणगुणिनोः समानसामग्रीकत्वादभेदो न स्यात्‌ । कारणः 
भेद नियतरवात्कायेभेदस्य । तस्मारप्रथमे क्षणे निगुण एव घट उत्पद्यते 
ुणेभ्यः पूर्वभावीति भवति गुणानां समवायिकारणम्‌ । 

तदा कारणभेदोऽप्यस्ति । घटो हि घटं प्रतिनकारणमेकस्यैव पौबी- 
पयो भावात्‌ । न हि स एव तमेव प्रति पूर्वभावी पइ्चाद्भावी चेति। 
'स्वगुणान्‌ प्रति तु पूर्वेभाविस्वाद्‌ भवति गुणानां समवायिकारणम्‌ । 

( अत्र ) इस [ उपर्युक्त शङ्का के उत्तर ] में ( उच्यते ) [ हमारा ] यह 
'कथन है कि ( गुगगुणिनोः ) गुण और गुणी की ( समानकालीनम्‌ ) एक ही 
काळ में (जन्मन ) उत्पत्ति नहीं होती है! (किन्तु ) किन्तु ( प्रथमम्‌) 
'पहले ( निगुणम्‌ ) निर्गुण [ गुणरहित ] ( द्रव्यं एव ) द्रव्य ही ( उत्पद्यते ) 
उत्पन्न होता है और ( पश्चात्‌ ) उसके बाद ( तत्समवेताः ) उसमें समबाय- 
सम्बन्ध से रहने वाले ( गुणाः) गुण ( उत्पद्यन्ते ) उत्पन्न हुआ करते हैं। 
( गुणगुणिनोः ) गुण और गुणी [ दोनों | की ( समानकालोत्पत्तौ ) समान- 
कालीन [ एक साथ ही ] उत्पत्ति [ मानने ] में ( तु) तो [ उनकी ] ( समा- 
-नसामग्रीकत्वात्‌ ) कारण सामग्री के [भी ] समान होने से [ गुण और गुणी 
'का--यह रुण है, यह गुणी हे -इस प्रकार का ] ( भेदो न स्यात्‌ ) भेद भी 
नहीं होगा [ क्योंकि ] ( कार्यभेदस्य ) कार्य का भेद ( कारणभेदनियतत्वात्‌ ) 
कारण के भेद के साथ नियत है [ अर्थात्‌ कार्य के भेद की प्रतीति तभी हो 
सकती है कि जब्र कारण में मेद हो | गुण और गुणी की एक साथ 

में उत्पत्ति मानने पर उनकी कारण सामग्री मी समान ही होगी । ऐसी 
स्थिति में घट-भादि को गुणी और घर-रूप आदि को गुण कहा जाय, यह मी 

-संभव न हो सकेगा । अतः गुण और गुणी की एक साथ एक ही काल में 
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उत्पत्ति मानना उपयुक्त नहीं है । ] ( ड he कर हश १८. 

में ( निर्गुणः) नि गुण ( घट एवं ) घट हा (,उप्पद्यत ) उत्पन्न होता 
हत्या दयाल > गुणों से र पूवेमावी इति ) पूवभावी (भी) ( भवति ) 
होता है । [ अतः ] ( गुणानाम्‌ ) [ स्वगत रूप--आदि ] गुणों का ( सम- 
वायिकारणम्‌ ) समवायि-कारण ( भवति ) होता है । 

(तदा ) तब [ प्रथमक्षण में निर्गुण घट ही उत्पन्न होता है | उसके पश्चात्‌ 
द्वितीय-आदि क्षणों में उस घट में रूप-आदि गुणों की उत्पत्ति हुआ करती है । 
इस बात को स्वीकार कर लेने पर गुणी घट आदि तथा गुण घटरूप-आदि में ], 
( कारणमेदः ) कारणमेद (अपि) मी (अस्ति) है [ यह कहा जा सकता ह। | 
( हि) क्योंकि (धटः) घट ( घरं प्रति ) घट के प्रति [अर्थात्‌ स्वयं अपने प्रति] 
(कारणं न) कारण नहीं हुआ करता है-(एकस्य एव) एक [अर्थात्‌ उसी घर]. 
में ही (पौर्वापर्याभावात) पौर्वापर्य का अभाव होने से । (हि) क्योकि (स एव): 
बह ही [घट] ( तमेव ) स्वयमेव अपने के (प्रति) प्रति ( पूवंभावी न ) 
पूर्वभावी [ अर्थात्‌ कारण ] नहों हो सकता तथा ( पश्चाद्धावौ न च इति ). 
पश्चात्‌ मावी [ अर्थात्‌ कार्य ] नहीं हो सकता है । ( स्वगुणान्‌ प्रति) [ घट |; 
अपने [ घर गत रूप आदि गुणों के प्रति ( ठु ) तो ( पूर्वमाविस्वाद्‌ ) पूवभावी 
होने से ( गुणानाम्‌ ) गुणों का (समवायिकारणम्‌) समवायिकारण (भवति) होः 
सकता है | [ अतः प्रथमक्षण में निर्गुण घट की ही उत्पत्ति होती है और उसके 
पश्चात्‌ के द्वितीय आदि क्षण में उसमें घट-रूप आदिं गुण उत्पन्न हुआ करते हैं,. 
इसी सिद्धान्त को मानना उचित प्रतीत होता है | इस सिद्धान्त को मान लेने 
पर घट-आदि गुणी स्वगत रूप-आदि गुणों के समवायि कारण भी हो जाते हँ ।. 

इस सिद्धान्त के आधार पर पूर्वपक्षी का यह कथन कि “गुण और गुणी 
की समानकाल में ही उत्पत्ति होती हे । अतः पौर्वापर्यंभाव न होने के कारण 
उनमें कार्यकारण भाव भी नहों बन सकता है । ' युक्तिसंगत नहीं कहा जा 
सकता है । क्योंकि न्याय एवं वैशेषिक दशनो में वर्णित सिद्धान्त तो यही हैः 

कि “प्रथमक्षण में निरु द्रव्य की ही उत्पत्ति हुआ करती है तथा द्वितीयश्चण 
में उस ( द्रव्य ) में गुणों की उत्पत्ति हुआ करती हे ।”» इस बारे में विशिष्ट 
तक यह है कि नियम [ व्याप्ति की दृष्टि से ] तो यह है कि जहाँ कार्यभेद 
हुआ करता है वहाँ कारण-मेद मी अवश्य ही हुआ करता है। इस स्थळ प: 
कारण से अभिप्राय हे-कारण-सामग्री [अत्रत्यः कारण्शब्दः सामग्रीवचनः-चि०। 
जैसे-घट और पर ये दो भिन्न-भिन्न कार्य हैं। इन दोनों की कारण सामग्री 
भी मिन्न-भिन्न हे | घट की कारण-सा मग्री वद मिट्टी, प्वक्र तथा दण्ड आदि ह * 
तथा पट की कारण-सामग्री तन्तु, तुरी, वेमा आदि हैं। इस प्रकार कार्य भेद. 
के आधार पर कारण-मेद का ज्ञान भी अनुमान द्वारा हो जाया करता है । 1; 


व उपोद्घातः ४९ 
गुणी रोम कॅ इस भेद के कारण यह स्पष्ट हो जाता है गुण और 
७ "ना को उत्पत्ति एक साथ एक ही काल में नहीं हुआ करती है । यदि 
यग और गुणी की पमानकालीन [ एक साथ ही ] उत्पत्ति मान मी ली जाय 
ल मग्री मी समान ही माननी होगी । ऐसी स्थिति में घट-रूप 
अ को गुण तथा घट आदि को गुणी भी कहा जा सकना संभव 
कन श । अतः गुण तथा गुणी का समानकाळीन जन्म मानना उचित 


_ परिणामतः प्रथम क्षण में निगुंगघर [ गुणी ] की उत्पत्ति तथा द्वितीयक्षण 
म उस [ गुणी ] में रूप आदि [ गुणों ] की उत्पत्ति मानना ही उचित है । 
ऐसा हा लेने पर कोई दोष मी नहीं आता | गुणी “घर? आदि अपने 
गुणो रूप! आदि से पूर्वमावी हो जायेंगे और पुनः नियतपूर्वभावी होने के 
कारण धः आदि रूप आदि गुणों के कारण भी वन जायेंगे । “घट? में समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले 'घट-रूप* आदि गुणों की उत्पत्ति भी घट ( गुणी ) से 
ही होती है, अतः घट-रूप आदि गुणों का “घट? समवायि-कारण भी हो 
जायगा । घट के घटरूप आदि का समवायि-कारण हो जाने पर कारण का मेद 
भौ हो ही जायगा । क्योंकि घटरूपादि गुणों का समवायिकारण घट आदि गुणी 
हैं । “घट? आदि स्वयं अपने ही कारण तो हो नहीं सकते क्योंकि कारण सदैव 
पूवंभावी हुआ करता है और कार्य सदैव पश्चात्‌ भावी । अतः घट स्वयं ही 
अपने प्रतिपूर्वभावी हो जाय और स्वयं ही पश्चात्‌ भावी हो जाय--यह संभव 
नहीं है । हां, घट अपने रूप आदि गुणों का पूवेभावी अवश्य है । अतः वह 
घट-रूप आदि गुणों का कारण है । घठ की कारण सामग्री मिट्टी आदि है । 
अतः घररूप का कारण घट तथा घट के कारण मिट्टी आदि में भेद भी है । 
अतः घट, स्वगतरूप आदि का समवायिकारण है, यह टीक ही है । 

नन्वेवं सति प्रथमे क्षणे घटोऽचाश्नुषः स्याद्‌, अरूपिद्रव्यत्वाद्‌ 
वायुवत्‌ । तदेव हि द्रव्यं चाह्लुषं, यन्महत्वे सत्युद्भूतरूपवत्‌ । 

अद्रव्य च स्याद्‌ शुणाश्रयत्वाभावात्‌ । शुणाश्रयो द्रच्यसिति हि 
द्र्यलक्षणम्‌ | ै टं 

यह मान लेने पर, “कि प्रथमक्षण में निगुंग घट आदि की उत्पत्ति हुआ 
करतो है और द्वितीय आदिक्षण में उसमें रूप त्र गुणों की उत्पत्ति हुआ 
करती | हे? २ पूर्वपक्षी द्वारा पुनः यह शङ्का की जाती हैः-- टर 

( ननु ) अच्छा तो ( एवम्‌ ) ऐसा ( सति ) होने पर [ अर्थात्‌ उपयु क्त 
सिद्धान्त मान लेने पर ] ( प्रथमे क्षणे ) प्रथम क्षण में ( घटः ) घट ( अचा- 

: ) प्वाक्षुष-प्रत्यक्ष का विषय नहीं ( स्यात्‌ ) होगा ( वायुवत्‌) वायु के 

क्षुषः ) 'चा क्योंकि ] ( यत्‌ ) जो 
सहश ( अरूपिद्रव्यलात्‌) रूप रहित द्रव्य होने से । [ 


५० तकेभाषा 


( महत्वे सति ) [ द्रव्य ] महत्‌ परिमाण से युक्त होते हुये ( उद्भूतरूपवत्‌ ) 
उद्भूतरूप वाला हुआ करता है (तत्‌) वह ( द्रव्यम्‌ ) द्रव्य (एव ) ही ` 
(हि ) निश्चितरूप से ( 'वाक्षुषम्‌) चाक्षुष-अत्यक्ष का विषय बना करता है 
[ इस मोति नियुंगोत्पत्तिपक्ष में अथमक्षण म चट (द्रव्य) का ग्रक्षण ही न 
हो सकेगा-:प्रथम दोष तो यही आ जायगा। तथा दूसरा दोष यह 


होगा कि] | र व 

('च ) और [ प्रथमक्षण में उत्पन्न हुये नि|ण घट म] ( गुणाश्रयत्वा- 
भावात्‌ ) गुर्णो का आश्रय न होने से [ वह घट | ( अद्रव्यं स्याद्‌ ) द्रव्य भो 
न हो सकेगा । ( हि ) क्योंकि ( गुणाश्रयः ) गुणा का आश्रय ( द्रव्यम्‌-इति ) 
द्रव्य होता है, यह ( द्रव्यलक्षणम्‌ ) द्रव्य का लक्षण है [ अर्थात्‌ प्रथमक्षण में 
उत्पन्न हुये घट के निगुण होने से उसमें गुणाअयत्व रूप द्रव्य का लक्षण ही 
न घट सकेगा । ऐसी स्थिति में प्रथमक्षण के घट को द्रव्य की श्रेणी में भी 
न रखा जा सकेगा । | | 

पूर्वपक्षी के कहने का अभिप्राय यह दै कि यदि प्रथमक्षण में उत्पन्न हुये 
घट को निगुण ही मान लिया जाय तो उसमें दो प्रकार के दोष आजावेंगे । 
प्रथम दोष तो यह आ जायगा ( १ ) कि प्रथमक्षण में घट का घ्चाक्षुष-प्रत्यक्च 
ही न हो सकेगा । घाक्षुषःप्रत्यक्ष उस ही द्रव्य का हुआ करता है जिसमें 
“महत्‌? परिमाण तथा "उद्भूत रूप’ ये दो गुण विद्यमान रहा करते हैं । पृथ्वी 
आदि चार स्थूळभूतों के परमाणुओं का घाक्षुष प्रत्यक्ष हुआ नहीं करता 
क्योंकि परमाणु में महत्‌ परिमाण विद्यमान नहीं रहा करता है। आकाश 
अवचय “महत्‌? परिमाण वाळा होता है किन्तु वह रूप रहित हुआ करता है | 
अतएव उसका भी घाक्षुषःप्रत्यक्ष नहीं हुआ करता । इसी प्रकार गरम किये 
हुये जळ में अग्नि की विद्यमानता रहा करती है और उस अग्नि में महत्‌- 
परिमाण तथा रूप भी विद्यमान रहा करता है किन्तु फिर भी उसका चाक्षुष- 
प्रत्यक्ष नहीँ होता क्योंकि उस रूप में. उद्भूतता नहीं है | उद्भूतता 
( उद्भूतत्व-प्रकट होना ) से तात्पर्य रूप की एक ऐसी विशेषता से है कि 
जिसके होने के कारण रूप का प्रत्यक्ष हो जाया करता है । अर्थात्‌ रूप का 
. स्पष्टरूप से प्रकट होने सम्बन्धी वैशिष्ट्य । 

अतः प्रथमक्षण में रूप आदि गुणों से रहित घट के उत्पन्न होने से 

निगु ण घट का चाक्षुष-प्रत्यक्ष प्रथमक्षण में नहीं हो सकेगा [ क्योंकि प्रत्यक्ष 
तो गुणों का ही हुआ करता है । अथवा गुणों के आश्रयभूत गुणी का भी 
प्रत्यक्ष हुआ करता है, गुणों से रहित द्रव्य ( गुणी ) का नहीं । गणी कहते 
ही हैं उसको कि जिसके अन्दर गुण रहा करते हैं | ] । जैसे वायु रूप रहित 
द्रव्य हे । अतः उसका वाक्षुष-प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता है | इसी माँति 


प्रमाणानि ५११ 
अथमक्षण में निगुण घट 
'होगा । यह प्रथम दोष 

(२) दूसरा दोष य 


भी रूप रहित है | अतः उसका मो चाक्ुष-प्रत्यक्ष नौं 
है कि जो निर्गुण-उत्पत्ति के सम्बन्ध में आता है । 

र इ आवेगा कि प्रथमक्षण में घट को 'द्रब्यः ही न कहा 
जा सकेगा क्योंकि “गुणाश्रयो द्रव्यम्‌? अर्थात्‌ जो गुण अथवा गुणो का आश्रय 
"हो, अथवा जिसमें एण विद्यमान रहते हों उसी को «द्रव्य, कहा जाता है--यह 
CD खग है प्रथमक्षण का घट तो गुणाश्रय नहीं है-'निगुंणः उत्पन्न होने 
कै कारण उसमं गुण नहीं हें । अतः द्रव्य का उक्त लक्षण उसमें घट ही न.हो 
सकेगा । परिणामस्वरूप प्रथमक्षण वाळा घट द्रव्य की श्रेणी में न आ सकेगा । 
मदि स में 'घट' निगुण उत्पन्न होता है । यह मानना सर्वथा 


उपयुक्त शङ्काओं का समाधान करते हुये तकभाषाकार कहते हैं :-- 
सेव्यम्‌ । प्रथमे क्षणे घटो यदि चक्षुषा न गृह्यते का नो ह्वानिः। 
न हि सगुणोत्पत्तिपक्षेषपि निमेषावसरे घटो गृह्मते। तेन व्यवस्थितमेत 

न्निगुण एव प्रथमं घट उत्पद्यते । द्वितीया दिक्षणेषु चक्षुषा गृह्यते । 

न च प्रथमे क्षणे गुणाश्रयस्वाभावादद्रव्यत्वापत्तिः। समवायिकारणं 
द्रव्यसिति द्रव्यढक्षणयोगात्‌ । योग्यतया शुणाश्रयत्वाञ्च। योग्यता च 
-गुणानासत्यन्ताभावाभाबः । 

आपका कथन ( सत्यम्‌ ) ठीक है [ कि प्रथमक्षण में 'घट”ः आदि का 
"चा्षष-प्रत्यक्ष नहीं होगा । किन्तु--( यदि ) यदि ( प्रथमे क्षणे ) प्रथमक्षण 
में ( चक्षुषा ) चक्षु के द्वारा ( घटः ) घट का ( न गह्मते ) ग्रहण नहीं होता 
है [ तो इससे ] ( नः) हमारी ( का ) क्या ( हानिः) हानि है! [ क्योंकि 
“आपके ] ( सगुणोसत्तिपक्षेऽपि ) ( सशुणोत्पत्तिपऽक्षेऽपि सगुणोत्पत्ति-पक्ष में. भी 
[ यदि प्रथमक्षण में देखने वाले व्यक्ति के पलक मारने का ] ( निमेषावसरे ) 
'पछक मारने के अवसर [ होने पर ] में ( घटः) घट का ( नहि ग्रह्मते ) चक्षु 
द्वारा अहण नहीं होगा [ कहने का अभिप्राय यह है कि यदि प्रयमक्षण में 
घट का घाक्षुंषःप्रत्यक्ष नहीं होता दै तो इससे कोई हानि नहीं है । प्रथम- 
क्षण में ही घट का चक्षु द्वारा प्रत्यक्ष हो जाना आवश्यक नहं है । द्वितीयक्षण 
में तो रूप आदि के उत्पन्न हो जाने पर उस ( घट-आदि ) का प्रत्यक्ष ही हो 
जाना है | ( तेन ) इससे ( एतत्‌ ) यह (व्यवस्थितम्‌) निश्चित हो जाता है 
"कि ( प्रथमम्‌ ) प्रयमक्षण में ( निगुंण एव ) निर्गुण ही (घटः) घट द उत्पद्यते ) 

उत्पन्न होता है [और] ( दवितीयादिश्षणेषु ) द्वितीय आदि क्षणो में [रुप-इत्यादि 
गुणों के उत्पन्न हो जाने पर ] ( चक्षुषा ) चक्कु के द्वारा ( र॒ह्यते ) [ उस 
घट का ] ग्रहण होता है । 


ह 
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[ द्वितीय-दोष का समाधान--] ( च ) और (प्र थमे क्षणे ) प्रथमक्षण मे 
( गुणाश्रयत्वामावात्‌ ) गुणों का आश्रय न होने से [ पय आदिका ]( अद्र 
व्यापत्तिः न ) अद्रव्यत्व [ द्रव्यत्व का अभाव ] भी नहीं बनता है । L क्योंकि 
८(गुणशयो द्रव्यम्‌?? यह द्रव्य का लक्षण हम नहीं मानते । हमारी दृष्टि में तो 
“समवायिकारणं द्रव्यम्‌» यह द्रव्य का लक्षण है, इस आधार पर ] ( समवा- 
यिकारणम्‌ ) समवायिकारण ( द्रव्यं इति ) द्रव्य होता है ( द्रव्यलक्षणयोगात्‌ ) 
द्रव्य के इस लक्षण का सम्बन्ध [ प्रथमक्षण में उत्पन्न घट में भी ] होने से 
[ अर्थात्‌ इस लक्षण के आधार पर प्रथमक्षण में उत्पन्न घट भी द्रव्य हो 
जायया | अतः उसे प्रथमक्षण में भी अद्रव्य नही कहा जा सकेगा । ] 

[ यदि आप “समवायिकारणं द्रव्यम्‌? द्रव्य के इस लक्षण को स्वीकार करने 
को उद्यत नहीं है तथा 'गुणाश्रयो द्रव्यम्‌? इसी लक्षण को द्रव्य का लक्षण स्वीकार 
करते हैं तो मी प्रथमक्षण में उत्पन्न घट ] (योग्यतया) योग्यतासे (गुणाश्रयत्वात्‌ 
च ) गुणों का आश्रय होने से [ द्रव्य हो ही जायया | कहने का अभिप्राय यह. 
है कि प्रथमक्षण में उत्पन्न घट यद्यपि उस प्रथमक्षण में गुणों का आश्रय नहीं है 
किन्तु उसमें गुणों का आश्रय होने की योग्यता तो उस ( प्रथम ) क्षण में भी 
विद्यमान है ही । आगामी क्षण में वह गुणों का आश्रय हो ही जायगा । इस 
“योग्यता? के कारण उसको गुणों का आश्रयमानकर भी लक्षण का समन्वय किया 
जाना संभव ही है । ] ( व) और (योग्यता ) योग्यता [ का अभिप्राय | 
( गुणानाम्‌ ) गुणों के ( अत्यन्ता भावाभावः ) अत्यन्त अभाव का अभाब है | 

[ प्रथम दोष के समाधान में यह भी समझ लेना आवश्यक है कि प्रथम 
क्षण में उत्पन्न निगुंण घट का घक्षु द्वारा प्रत्यक्ष न होने से कोई हानि नहीँ. 
होती है क्योंकि जो दोष आप निगुंण उत्पत्ति में दिखळा रहे हैं वही दोष गुण- 
विशिष्ट-द्रव्य ( घट आदि ) की उत्पत्ति में भी तो आ सकता है । सगुण द्रब्य 
की उत्पत्ति में भी जिस क्षण कोई द्रष्टा पलक गिरा लेता है उस क्षण घट-आदि 
द्रव्य का उसे चाक्षुष-प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता है। किन्तु इससे व्यवहार में 
कोई हानि नहीं हुआ करती । इसी भाँति प्रथमक्षण में निर्गुण घट-आदि का 
भी यदि चाक्षुष प्रत्यक्ष न होगा तो इससे भी व्यवहार की हानि न होगी | 
अतः उक्त दोष को दोष कहा जाना उचित नहीं है । 

दूसरा हेतु इसमें यह भी दिया जा सकता है कि सगुणद्रव्य के उत्पन्न 
होने में भी प्रथमक्षण में उसका प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्योंकि प्वाक्षुष-प्रत्यक्ष ज्ञान 
में “विषय? भी कारण होता है तथा कारण कार्य से नियतपूर्वभावी होता है, 
अतः प्रथमक्षण में जो सगुण घट-आदि उत्पन्न होंगे वे द्वितीयक्षण में होने 
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चाळे Me के कारण हो सकते हैं। इस आधार पर भी यह स्पष्ट हो 
ता बै कि सगुण-उत्पत्ति के मानने में भी प्रथमक्षण में घट-आदि द्रव्यो का, 
च द्वारा प्रत्यक्ष न हो सकेगा । अतः यह कथन ठीक ही है कि प्रथमक्षण में 


निरुण घट आदि द्रव्या की उत्पत्ति हुआ करती है तथा द्वितीयक्षण में उनमें 
*प आह गुण उत्पन्न हुआ करते हैं | 


प द्वितीय दोष के समाधान में तकभाषाकार का कथन यह है कि--हस 

श्रयो र्यम्‌ द्रव्य के इस लक्षण को न करके “समवायिकारणम्‌ द्रव्यम्‌?” 
जह द्रव्य का लक्षण करेंगे । अर्थात्‌ समवायि कारण को द्रव्य कहते हैं । इस 
'लक्षण के अनुसार प्रथम क्षण में उत्पन्न हुआ निणुंण घट द्वितीय क्षण में उत्पन्न 
होने वाले घट रूप आदि गुणों का समवायि कारण होता हे । अतः प्रथमक्षण 
में उत्पन्न निर्गुण घर में द्रव्य का लक्षण चला जायगा और वह मी द्रव्य हो 
जायया अर्थात्‌ प्रथमक्षण में भी उसके द्रव्यत्व की हानि नहीं होगी । किन्तु 
यदि पूर्वपक्षी को ''गुणाश्रयो द्रव्यम्‌” द्रव्य का यही लक्षण अभिमत है 


तो भी प्रथमक्षण में उत्पन्न घट में द्रव्यत्व की हानि नहीं होती है क्योंकि 
शुणाश्रयत्व’ का अर्थ हे-गुणों का आश्रय होने की योग्यता का होना । 


"योग्यता का और अधिक स्पष्टीकरण यह है कि जो गुणों के अत्यन्ताभाव 
का अधिकरण न हो। अत्यन्ताभाव का अभिप्राय है तीनों कालों में रहने वाला 
९ त्रेकालिक ) अभाव | घट में गुणों का त्रेकालिकअभाव ( अत्यन्ताभाव ) 
नहीं है । यद्यपि प्रथमक्षण में घट निर्गुण ही रहता है तथापि अगले क्षण में 
'ही उसमें गुण उत्पन्न हो जाया करते हैं। अतः उसे गुणों के अत्यन्तामाब का 
आश्रय नहीं कहा जा सकता | घट में केवळ एक ( प्रथम ) क्षण के लिये ही 
गुणों का अभाव है किन्तु उसमें गुणों के अत्यन्ताभाव का तो अमाव ही है । 
अतः घट में गुणों के “अत्यन्ताभाव? ( त्रेकालिकअमाव) के न होने से 
वत्तमान एक क्षण में गुणों का अमाव होने पर भी, आगामी ही क्षण में गुणो- 
«पत्ति के योग्य होने की दृष्टि से उसको गुणाश्रय मानकर “गुणाश्रयो द्रव्य म?? 
इस द्रव्य-लक्षण का मी समन्वय किया जा सकता है। अतः प्रथमक्षण में 
निर्गुण-घट की उत्पत्ति होती है और दवितीय-आदि क्षणों में उसमें रूपादि गुण 
उत्पन्न होते हैं, यह युक्तिंसंगत ही है । इससे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि 
गुण तथा गुंगी की समानकाढीन उत्पत्ति न होने से घर-आदि गुणी, स्वगत रूप- 
आदि गुणों के प्रति समवायिकारण हैं । ] 
असमवा गि-क रण -- 
समवायि-कारण के लक्षण का प्रतिपादन करने के अनन्तर अत्र असमवायि- 
कारण के स्वरूप का निरूपण करते हँ :-- 


जप तकभाषा 


असमवायिकारणं तदुच्यते यत्समवायिकारणप्रत्यासन्नमवधृत- 
सामर्थ्य तदसमवायिकारणम्‌ । यथा तन्तुसंयोगः पटस्यासमवायिका- 
रणम्‌ । तन्तुसँयोगस्य शुणस्य, पटसमवायिकारणेषु तन्तुषु शुणिषु, 
समवेतस्वेन समवायिकारणे प्रत्यासन्नत्वात्‌ , अन्यथा सिद्धनियतपूवे- 
भावित्वेन पटं प्रति कारणत्वाच्च | 

एवं तन्तुरूपं पटरूपस्य असमवायिकारणम्‌ । 

( असमवायिकारणम्‌ ) असमवाविकारण ( तत्‌ ) उसको ( उच्यते ) कहा 
जाता है (यत्‌) कि जो ( समवायिकारणप्रत्यासन्नम्‌ ) समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न [ निकटस्थ ] हो और ( अबधृतसामर्थ्यम्‌ ) [ काय के उत्पादन में ] 
जिसकी साम्य निश्चित हो [अभिप्राय यह है कि जिसमें “अनन्यथासिद्वनियत- 
पूं मावित्वम्‌?? कारण का यह लक्षण भी घटता हो | (तत्‌) उसको ( असम- 
वायिंकारणम्‌ ) असमवायिकारण कहते हैं । (यथा) जेसे (तन्दुसंयोगः) (परस्य). 
पट का ( असमवायिकारणम्‌ ) असमवायिकारण है | ( तन्दुसंयोगस्य गुणस्य ), 
तन्दुसंयोग गुग [है उस] के (पर समवायि कारणेषु) पट के समवायिकारण (तन्तुषु). 
तन्ठुओं [रूप] ( गुणिषु ) गुणियों में (समवेतस्वेन) समवाय सम्बन्ध से विद्यमान 
होने से [ पट के ] ( समवायिंकारणे ) समवायिकारण में ( प्रत्यासन्नत्वात्‌ ) 
्रत्यासन्न होने ( च) और ( अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्वेन ) अनन्यथा- 
सिद्धनियतपूवभावित्व [ रूप कारण के लक्षण से युक्त ] होने से ( पं प्रति) 
पर के प्रति ( कारणत्वात्‌ ) कारण होने से [ असमवायिकारण का लक्षण 
घट जाने से तन्तुसंयोग पट के प्रति “असमवायिकारण” है । ] 

` ( एवम्‌) इसी प्रकार ( तन्तुरूपम्‌ ) तन्तुरूप ( पटरूपस्य ) पररूप का. 
( असमवायिकारणम्‌) असमवायिकारण है | 

| असमवायिकारण वह होता है जो समवायिंकारण से निकरतः (समीपतः) 
सम्बन्ध रखता है तथा जिसमें कारण का सामान्य लक्षण भी घटता है । जैसे पट 
का असमत्रायिकारण हे-तन्तुसंयोग | समवायिकारण के उदाहरण में अमी सिद्ध 
किया जा चुका है कि पट के'समत्रायिकारण तन्तु हैं। इन तन्तुओं में तन्तुसंयोग 
समवाय-सम्बन्ध से रहता है। तन्तुओं का संयोग-तन्तुसंयोग। संयोग एक गुण 
है| गुण तथा गुणी में समवाय-सम्बन्ध हुआ करता है। अतः तन्तुसंयोग भी. 
तन्तुओं में समवाय-सम्बन्ध से विद्यमान है । यह तन्तुसंयोग पट के समवायि- 
कारण तन्तुओं में प्रत्यासन्न है। साथ ही यह तन्तुसंयोग पट ( कार्य ) का, 
अनन्यथासिद्ध-नियतपूर्वमावी भी है । तन्तुओं के बिना संयोग के पट (कार्य), 
की उत्पत्ति होना संभव ही नहीं है। अतः यह नियतपूर्वमावी तो हो ही गया । 

सांथ ही यह अन्यथासिद्ध भी नहीं है । इस भाँति तन्तुसंयोगः में कारण (अब~ 
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नन ह ) भी घट जाता हे । अतः लक्षण के दोनों ही अंझों के घटित हो 
तन्तुसंयोग* “परश का असमवायि कारण है--यह स्पष्ट हो जाता है । 
ब असमवायिकारण के उपर्युक्त लक्षण में दो पद हैं (१) सम्रवायिकारणप्रत्या- 
| अवशतसामर्थ्यम्‌ । प्रथमपद का अथ हे कि समवायिकारण में 
प्यासन्न ( प्रत्यासत्ति रखने वाला ) होता है। प्रत्यासन्न अथवा प्रत्यासचि 
हे अभिप्राय है--निकटस्थ सम्बन्ध । सत्रसे निकट ( समीप ) का सम्बन्ध 
मवाय-सम्बन्ध ही हुआ करता हे । अतः यह प्रत्यासति समवाय के रूप 
म ही हुआ करती है। जैसे “प्ट के समवायिकारण 'तन्तुओं? में तन्तुसंयोण 

समवाय सम्बन्ध से हो विद्यमान रहा करता है! 

लक्षण के द्वितीयपद ५ म्‌? ये हे कि जिसकी सामथ्यं 
क यपद्‌ “अवधृतसामथ्यम्‌र' का अर्थ सकी सामथ्ये 
निश्चित हो । अर्थात्‌ जिसमें कारण की सामर्थ्य निश्चितरूप से विद्यमान हो 


अथवा जिसमें कारण का सामान्य लक्षण मी घटित होता हो [ “अवघृतं 
निश्चित सामथ्य कारणतारूपं यस्य तत्‌? ] कारण का सामान्य लक्षण “अनन्य- 


थासिद्धनियतपूर्वेभाबित्वै कारणत्वम्‌” है । 'तम्तुसंयोग? में कारण का यह लक्षण 
भी घट जाता है। अतः ९ तन्तुसंयोग”.पट का असमवायिकारण है | 
अरुमत्रायिकारण? के उपयुक्त लक्षण में दोनों ही पदों कौ उपयोगिता है । 
इनमें से द्वितीय पद “अदधृतसामर्थ्यम्‌?? को यदि लक्षण में से इटा दिया जाय 
तो अवशिष्ट लक्षण “यत्‌ समवायिकारण प्रत्यासन्नम्‌?? रह जायगा और इस 
लक्षण में “अतिव्याप्तिः नाम दोष आ जायेगा । परिणामस्वरूप 'तन्तुरूप? भी 
पट का असमवायिकारण हो जायगा क्योंकि "पट? के समवायि कारण तन्तु हैं । 
उनमें “तन्तुरूप’ प्रत्यासन्न है अर्थात्‌ समवाय-सम्बन्ध से विद्यमान है। तन्तु 
तथा तन्तुरूप सदैव अपृथकसिद्ध ( अयुतसिद्ध ) हैं। अतः इन दोनों का 
समवाय सम्बध हे ही । अतः लक्षण में प्रथमपद मात्र को रखने से यह लक्षण 
“तन्तुरूप? में मी चला जायगा और वह मी पट का असमवायि कारण हो 
जायगा । इसके निराकरण के लिये लक्षण में द्वितीयपद “अवधृतसामथ्यम्‌” 
को भी रखा गया है । इस आधार पर तन्तुरूप में ( पट के प्रति तन्तुरूप के 
कारण होने में ) कारण का लक्षण ही न जायगा क्‍योंकि 'तन्तुरूप, तो पट के 
प्रतिं अन्यथासिद्ध है [ इसका वर्णन पहले विस्तार के साथ किया जा चुका 
है | ] अतः पट के प्रति 'तन्तुरूप’ कारण ही न बनेगा । ऐसी स्थिति में वह 
पटः का असमवायिकारण भी न हो सकेगा । 
उपयुक्त विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि 'असमवायिकारण? के लक्षण 
में विद्यमान दोनों ही पदों को पूर्ण सार्थकता तथा उपयोगिता है । ] 
इस भाँति 'तन्तुरूप? भी “पटरूप? का असमवायिकारण है । 
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[ हमने समवायि-कारण के वर्णन में गुण एवं गुणी की असमानकालीन 
"णोत्पसि के सिद्धान्त का प्रतिपादन करने रूप विशिष्ट 


( उत्पत्ति ) अथवा निगु 
प्रयोजन के आधार पर समवायि-कारण का उदाहरण प्रस्तुत किया था । इसी 


प्रकार असमवायिकारण का उपयुक्त दूसरा उदाहरण दिया गया है। इसका 
आधार है “प्रत्यासत्ति” का दो प्रकार का होना (१ ) साक्षात्‌-प्रत्यासत्ति, 
( २) परम्परया प्रत्यासत्ति । [यह भी स्पष्ट किया जा जुका है कि “प्रत्यासन्न” 
शब्द का अर्थ है प्रत्यासत्ति ( निकट-सम्बन्ध ) से युक्त ]। असमवायि कारण 
के प्रथम-उदाहरण का सम्बन्ध 'साक्षात्‌-प्रत्यासत्तिः से है। जब असमवायि 
कारण कहा जाने वाळा ( गुण-कर्म आदि रूप में विद्यमान ) पदार्थ कार्य के 
समवायिकारण में साक्षातरूप से प्रत्यासन्न हुआ करता है तब इसी को 
'साक्षात्‌-प्रत्यासत्तिः कहा जाता है । प्रथम उदाहरण में तन्दुसंयोग को पट 
का असमवायिकारण कहा गया है । यह तन्तुसंयोग पट ( कार्ये ) के समवायि- 
कारण तन्तुओं ( रूप एक अथ ) में साक्षात्‌ रूप से प्रत्यासन्न है । इस प्रकार 
की प्रत्यासत्ति का ही नाम 'साक्षात्‌-ग्रत्यासत्ति? है । इसी को दूसरे शब्दों में 
“का्ैकार्यप्रत्यासत्ति’ ( अर्थात्‌ कायं 'पट? के साथ कारण तन्तुसंयोग की एक 
अर्थ “तन्तु? में प्रत्यासत्ति ) भी कहा जाता है | 
` दूसरे प्रकार की प्रत्यासत्ति को परम्परया-प्रत्यासत्ति अथवा “कारणैकाथ- 
प्रत्यासत्ति» कहा जाता है। जब कोई धर्म [ कार्य के साथ न होकर ] कारण 
के साथ एक अथ में प्रत्यासन्न होता है तब उसको “कारणेकार्थप्रत्यासत्ति 
अथवा परम्परया-प्रत्यासत्ति कहा जाता है । इसी के उदाहरण में तन्तुरूप को 
पटरूप का असमवायिकारण कहा गया है । “तन्तुरूप? [ कार्यभूत “पटरूप? के 
साथ एक अर्थ “पट” में प्रत्यासन्न न होकर ] 'पटरू१? के कारण 'पट? के साथ 
एक अर्थ 'तन्तु' में प्रत्यासन्न हैं कहने का अभिग्राय यह है कि पटरूप का कारण 
“पट? है | वह अपने समवायिकारण तन्तु में समवाय सम्बन्ध से रहता है । इसी 
तन्तु “गुणी? में तन्तुरूप “गुण? समवाय सम्बन्ध से विद्यमान दै । अतः'तन्तुरूप? 
और “पट: दोनों तन्तु प्रत्यासन्न हुये । यद्यपि 'तन्तुरूप पटरूप? के साथ एक अर्थ 
में समवेत नहों हैं किन्तु 'पटरूप? के कारण 'पट' के साथ 'तन्तुरूप के कारण 
तन्तु एक अथ में समवेत हैं। अतः उस परम्परा से अथवा 'कारणैकार्थ- 
प्रत्यासत्ति? से समवायिकारण में प्रत्यासन्न माना जाता है । तात्पर्य यह है कि 
समवायि-कारण के समवायिकारण में प्रत्यासन्न “धर्म? को भी परम्परा से समवायि- 
कारण म प्रत्यासन्न मानकर 'तन्तुरूप' को पररूप का असमवायिकारण कहा जा 
सकता है | 'पटरूप? का समवायिकारण 'पट” है और फिर उसके समवायिकारण 
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-:- € तन्तु |] 
ड में 'तन्तुरूप घमं मी ( समवाय सम्बन्ध से ) प्रत्यासन्न 

ह तन्तुरूपश भो “पटरूप? का असमवायि कारण हुआ | 

गयो क में 'तन्तुरूप? को “पटरूप? का असमवायि कारण बतलाया 
राहरण से यह शंका उत्पन्न होती है कि :— 
ससल पट समवायिकारणम्‌ , तेन तद्गतस्यैब कस्यचिद्ध 
सरला यिकारणत्वम्ुचितम्‌। तस्येच समवायिकारणप्रस्या- 
: ` च तु तन्तुरूपस्य । तस्य समवायिकारणध्रत्यासत्यभावात्‌। 
मेवम्‌। समवायिकारणसमवायिकारणप्रत्यासन्नस्यापि परस्परया 
-समवायिकारणप्रस्यासन्नस्वात्‌ । 

( ननु ) निश्चय ही ( पटरूपस्य ) पररूप का ( समवायिकारणम्‌) सम- 
'बाविकारण ( परः ) पट है। ( तेन ) इसलिये ( तद्गतस्य ) उस [ पट ] में 
रहने वाले ( कस्यचिद्‌ ) किसी ( घर्मस्य) धमं का (एव) ही ( पटरूपं 

प्रति) पररूप के प्रति ( असमवायिक्रारणत्वम्‌ ) असमतायिकारणत्व [ मानना ] 
“ उचितम्‌ ) उचित है । [ क्योंकि ] ( तस्य एव ) उस [ पटगत धर्म] का ही 
९ समवायिकारणप्रत्यासन्नत्वात्‌ ) समवायिकारण प्रत्यासन्नत्व होना ( संभव हो 
सकता ) है । (तन्तुरूपस्य) तन्तुरूप का [पटरूप के प्रति समवायिकारण प्रत्या- 
सन्नत्व | (न) नहीं [हो सकता है] । ( तस्य ) उस [तन्तुरूप के] [पररूपके] 
“( समबायिकारणप्रत्यासत्यमावात्‌ ) समवायिकारण [ पट ] में प्रत्यासन्न होने से 
1 'तन्तुरूप' का 'पटरूप? के प्रति असमवायिकारणत्व मानना उचित नहीं है] । 
यहाँ पूर्व पक्षी द्वारा यह शंका उत्पन्न की गयी है कि आपके लक्षण [ जो 
'समवायिकारण में प्रत्यासन्न हो तथा अनन्प्रथासिद्धनियतपूवभावी भी हो वह 
“असमवायिकारण कहा जाता है । ] के अनुसार 'तन्तुरूप* को 'पटरूप' का 
“असमवायिकारण' नहीं कहा जा सकता है क्योंकि तन्तुरूप तो पटरूप के सम- 
-वायिकारण ( पट ) में प्रत्यासन्न नहीं है । पटरूप का समवायिकारण है “पर? | 
-इस पट में तन्तुरूप नहीं रहता है। “तन्तुरूप” तो 'तन्तुः का धर्म है अतः 
वह 'तन्तुओं में ही रहा करता है । 

इस शङ्का का समाधान करते हुये तकभाषाकार कहते हैंः-- 

( एवम्‌ ) ऐसा ( मा ) नहीं [ कहना चाहिये क्योंकि] ( समवायि- 
-कारणसमवायिकारणप्रत्यासन्नस्य अपि ) उस [ कार्य-पटरूप आदि ] के सम- 
-वायिकारण [ पट ] के समवायिकारण [ तन्तु ] में प्रत्यासन्न [तन्तुरूप-आदि] 
“का भी ( परम्परया ) परम्परा अथवा कारणेकार्थेप्रत्यासत्ति से (समवायिकारण- 
'प्रत्यासन्नत्वात्‌ ) समवायिकारण में प्रत्यासन्नत्व अभीष्ट होने से [ 'तन्तुरूप? 
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को भी पटरूप? के समवायिकारण में प्रत्यासन्न कहा जा सकता है । इस आधार 
पर “तन्तुरूप? को भी 'पटरूप? का असमवायिकारण कहा जाना उचित ही है। ]: 
[ कहने का अभिप्राय यह है कि “समवायिकारण अत्यासन्न? का अर्थ 
“समवायिकारण में प्रत्यासन्न? तो है ही | एकदूसरा अथ यह भी अभीष्ट है कि 
“समवायिकारण के समवायिकारण में प्रत्यासन्न” | इस दूसरे अर्थ के आधारं पर 
(तन्तुरूप? भी 'पटरूप? का असमवायिकारण हो जायगा | क्योंकि “पटरूप? का 
समवायिकारण “पट? है। और “पट? का समवायिकारण 'तन्वु, है। इस 
“तन्दु? में तन्तुरूप? प्रत्यासन्न है । अतः इस परम्परा से 'तन्तुरूप? भी पटरूप?- 


का असमवायिकारण हो जायगा | |] णा 
इस भाँति 'समवायिकारणः तथा “असमवायिकारण?ः इन दोनों का लक्षण 


कर दिये जाने के पश्चात्‌ तर्कभाषाकार तृतीय कारण--निमित्तकारण, काः 


निरूपण करते हैं :-- 
निमित्तकारणं तदुच्यते । यन्न समवायिकारणं नाप्यलमवायिकारणम्‌,. 


अथ च कारणम्‌ तन्निमित्तकारणम्‌। यथा वेमादिकं पटस्य निमित्तकारणम्‌ 

( निमित्तकारणम्‌ ) निमित्तकारण ( तत ) उसको ( उच्यते ) कहाजाता 
है कि (यत्‌) जो (न) न (समवायिकारणम्‌ ) तो समवायिकारण है 
( न अंपि असमवायिकारणम्‌ ) और न असमवायिकारण ही है ( अथ च ) 
[ किन्तु ] ( कारणम्‌ ) कारण हैं ( तत्‌ ) वह निमित्तकारणम्‌ ( निमित्तकारण ) 
कहलाता है | (यथा ) जेंमे ( वेमादिकम्‌) वेमा आदि ( पटस्य) पट के; 
( निमित्त कारणम्‌ ) निमित्तकारण हैं । 

[ जो जिस कार्य का नतो समवायि-कारण हो और न असमत्रायि-कारण' 
ही हो किन्तु उस कार्य का कारण अवश्य हो, वह उस कार्य का. 
“निमित्त-कारण” कहलाता है । जैसे वेमा [ करघा ] आदि पट के निमित्तः 
कारण हैं ! वेमा आदि में समवेत हो कर पटकी उत्पति नहीं हुआ करती है । 
अतः वेमा आदि पट के समवायि-कारण नहीं हो सकते हैं। इसी प्रकार वेमा 
आदि पट के समवायि कारण तन्तु में समवाय-सम्त्रनध से अथवा स्वसमवायि-- 
समवाय सम्बन्ध से प्रत्यासन्न नहीं है । अतः वेमा आदि पट के असमवायि- 
कारण भी नहीं हैं | किन्तु फिर भी वेमा आदि नियतरूप से पट के पूवमावी है 
तथा अन्यथासिद्ध भी नहीं है। अतः वेम आदि पट के कारण तो हैं ही।' 
किन्त वेमा आदि पट के समवायि अथवा असमवायिकारण न होकर कारण 
अवश्य हैं| अतः वेमा आदि पट के निमित्त कारण हैं। 

निमित्त-कारण के उपर्युक्त लक्षण में तीन अंश हैं (१) यन्न समवायि- 
कारणम्‌ ( २) नाप्यसमवायिकारणम्‌ ( ३) अथ च कारणम्‌ । इनमें से यदि 
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निमित्त-कारण उ < 
kt झला ol अंश को न रखा जाता तो अवशिष्ट लक्षण 
“अतिव्याप्तिः दोष झा बाग र भी चला हु और इस & भाँति लक्षण मं 
से द्वितीय अंश को र इस प्रकार यदि निमित्त-कारण दै उक्त लक्षण मं 
तस्तुसंयोग में भी घरि छ दिया जाय तो अवशिष्ट निमित्त “कारण का लक्षण 
आ जायगा | रोनी होजा यगा । इस भाँति लक्षण में 'अतिव्याति दोष 
रवव क ति तृतीय अंश को निकाल देने पर तो केवळ यही शेष 
रहाता जा समवायि तथा असमवायिकारण न हो वह निमित्त कारण 
तब यह लक्षण “रासम? आदि में भी चला जायगा और वे 
रासम? आदि 


भी पट, घट आदि के निग (a 
ड ट, धर, आदि के निमित्त कारण हो जावेंगे । अतः निमित्त 
कारण के उक्त लक्षण में तीनों ही अंशों की उपयोगिता है । ] 


कार्यों के प्रति उपयुक्त तीन प्रकार के कारणों का उल्लेख किया गया है | 
यह! यह जिशासा उत्पन्न होती है कि क्या सभी कार्यों के ये तौन प्रकार के कारण 
हुआ करते हैं | इस जिज्ञासा का निवार०करते हुये तर्कभाषाकार कहते हैं :- 

तदेतद्‌ भावानामेब त्रिविधं कारणम्‌ । अभावस्य तु निमित्तमात्र 
तस्य क्वचिद्थसभवायात्‌ । समवायस्य भवद्वयधसेत्वात्‌ । 

_( तत्‌ एतत्‌ ) तो यह ( त्रिविधम्‌ ) तीन प्रकार के [समवायि, असमवायि 
और निमित्त ] ( कारणम्‌ ) कारण (भावना एव) भाव [ अर्थात्‌ सत्‌ ] पदार्थों” 
के ही [होते हैं] ( अभावस्य ) अभाव का ( तु ) तो ( निमित्तमात्रम्‌) केवल: 
| एक ] निमित्तकारणं ही होता है | ( तस्य ) उस [अभाव] का (क्वचिदपि) 
कहाँ भी [ अर्थात्‌ किसी भी पदाथ के साथ ] ( असमवायात्‌ ) समवाय-सम्बन्ध 
न होने से | (समवायस्य) समवाय-के ( भावद्वय धर्मत्वात्‌ ) दो माव पदार्थों" 
का ही धम होने से । 

संसार में दो प्रकार के कार्ये माने गये हैं (१) भावात्मक अथवा भावकाय 
यथा-घट, पट आदि । (२) अमावात्मक कार्य न्याय तथा वैशेषिक दशानों में 
वर्णित भावकायं वे कहलाते हैं कि अिनभें सत्ता-सामान्य की विद्यमानत। रहा 
करतीं है । द्रव्य, गुण और कमे इन तीन पदार्थो में ही सत्ता नामक जाति 
( सामान्य ) रहा करतौ है । अतः भावकार्य अथवा भावात्मक कार्यों के 
अन्तर्गत द्रव्य, गुण तथा कर्म के रूप में होनेवाले कार्यो की गणना की जाती 
है । न्याय तथा वैशेषिक दर्शनों में “अभाव? को भी एक पदार्थ के रूप में 
माना गया है । यह अभाव का प्रकार चार हुआ करता है 

( १ ) प्रागमाब ( २ ) प्रध्वंसाभाव (३) अत्यन्ताभाव (४) अन्योन्याभाव 
इन चारों में केवल प्रध्वंसाभाव ही कार्यरूप होता दै, शेष तीनों कार्यरूप में 
नहीं हुआ करते । अतः यहाँ अभावात्मक कार्ये के अन्तर्गत 'प्रश्‍्वंसाभाव? 
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का ही ग्रहण किया जायगा । “प्रध्वंसाभावः का साधारण अथ है कि प्रध्वंस 
अर्थात्‌ विनाश के अनन्तर किसी वस्तु का अभाव । यथा-घट के नष्ट होजाने 


घर घट का अभाव अर्थात्‌ घट-प्रध्वंसाभाव । र 
समवायिकारण-असमवायिकारण तथा निमित्तकारण ये तीन प्रकार के कारण 


भावात्मक कार्यों अर्थात्‌ द्रव्य, गुण और कर्म रूप में होनेवाले कार्यो के ही हुआ 
करते हैं | तीनों कारणों के उदाहरणो में घट, पट आदि कायां के तीनों प्रकार 
के कारणों का होना दिखलाया जा चुका है। जो अभावात्मक कार्य अर्थात्‌ 
(प्रध्वंसाभाव? है उसका तो केवल 'निमित्तकारण? ही हुआ करता है क्योंकि इस 


अमावात्मक कार्य ( प्रध्वंसाभाव) के समवायि और असमवायिकारण नहीं 
हुआ करते हैं । क्योंकि ये दोनों कारण उस ही काये के हुआ करते हैं कि जो 


समवाय सम्बन्ध से आश्रित हो सकता है | चूँकि समवाय सम्बन्ध दो भावात्मक 
पदार्थों ( कार्यो' ) में ही हुआ करता है । अतः किसी भो पदार्थ का अभाव 
के साथ समवाय सम्बन्ध न होने के कारण अभावात्मक कार्य का कोई 
समवायिकारण अथवा असमवायिकारण नहीं हो सकता । किसी भी पदार्थ में 
अमाव, स्वरूप-सम्जन्ध से ही रहा करता है समवाय सम्त्रन्ध से नहीँ । अतः 
अमावात्मक-काय का केवळ निमित्त कारण ही हुआ करता है । जैसे--दण्ड 
के प्रहार से घट का ध्वंस ( विनाश ) किया जाने पर दण्ड तथा ध्वंसकर्ता 
घट-ध्वंस अथवा घटाभाव के निमित्त कारण कहळाते हैं | 
इस विवरण से यह बात स्पष्ट हो जाती है कि त्रिविध-कारण केवल भावा- 

त्मक अथवा भाव पदार्थो के ही हुआ करते हैं अभाव के नहीं । भाव-पदार्थो' 
से सम्बन्धित इन तीन प्रकार के कारणों में से समवायि-कारण केवल द्रव्य 
हो हुवा करता है। यथा 'पटः और “घर? का समवायि कारण क्रमशः 
तन्तु और मृत्तिका द्रव्य हैं । इसो प्रकार 'पटरूप' और घटरूप” के समवायि 
कारण क्रमशः पट और घर भी द्रव्य हैं। 'असमवायिकारण गुण अथवा कर्म 
(क्रिया ) हुआ करते हूँ | यथा-/पट का असमवायि कारण 'तन्तुसंयोग' तथा 
“पररूप? का असमवायिकारण 'तन्तुरूप' दोनों (गुण के अन्तगंत आते हैं । वह 
हुआ "गुण? का उदाहरण अत्र क्रिया ( कर्म ) सम्बन्धि उदाहरण देखिये 
कमे अथवा क्रिया भी असमत्रायि कारण होती है । जैसे-जत्र किसी गाड़ी के 
पहियों ( अवयव ) में गमन क्रिया होती है तो उससे गाड़ी ( अवयवी ) में 
भी गमन क्रिया हों जाया करती है | जिस भाँति पररूप. के प्रति तन्तुरूप 
असमवायिकारण है उसी प्रकार गाड़ी की गमन क्रिया में पहियों की गमन-क्रिया 
भी असमवायि-कारण है | इस भाँति यह स्पष्ट हों गया कि समबायि-कारण तो 
द्रव्य हुआ करते हैं तो और असप्रवायिकारण गुण तथा कर्म । निमित्त कारण 
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तय अतः हो सकते हैं तथा अन्य सभी पदा थं मी । समवायिक-करण 
करते हैं किन्तु त्त दोनों दी कारण किसी भी काय के असाधारण हो हुआ 
द सा व “कारण के अन्तगेत अवशिष्ट सम्पूर्ण असाधारण तथा 
एवं वैशेषिक रहे ग भी समावेश हो जाया करता है । इस आधार पर न्याय 
गया है वह साना पा यी को कायमात्र के प्रति कारण माना 
) रे न्तगंत ही आ जाता है 
ममाण' के लक्षण में विद्यमाम “करण? के लक्षण के प्रसङ्ग में कारण का भी 
खक किया गया था । “साधकतमं करणम्‌? करण के इस लक्षण में “साधक- 
तमम्‌ ° का अथं प्रकृष्टकारणम्‌” ही किया था । कारणों के तीनों प्रकारों का 
वर्णन कर दिये जाने के अनन्तर अब्र यह निर्णय करना है कि इनमें मी प्रकृष्ट 
कारण कोनसा है १ जो प्रइृष्टकारण होगा उसी को करण कहा जायगा । वही 
प्रमा का मी करण होगा और उसी को प्रमाण भी कहा जायगा | अतः प्रमाण 
के लक्षण का उपसंहार करते हुये तर्कमाषाकार कहते हैं :-- 

तदेतस्य त्रिविधस्य कारणस्य मध्ये यदेब कथमपि सातिशयं तदेव 
करणम्‌ । तेन व्यवस्थितमेतल्लक्षणं प्रमाकरणं प्रमाणसिति । 

( तत्‌ ) तो अत्र ( एतस्य ) इन (त्रिविधस्य) तीन प्रकार के ( कारणस्य ) 
कारणों के ( मध्ये ) मध्य में से ( यत्‌ ) जो [ कारण ] ( एवं ही ( कथमपि) 
किसी प्रकार से मी [ अन्य कारणों की अपेक्षा ] ( सातिशयम्‌ ) अधिक 
उत्कृष्ट [ कारण ] होगा, ( तत्‌, एव) उस ही को ( करणम्‌) करण 
[ कहा जायगा |। ( तेन ) इस प्रकार [ “प्रमा? तथा "करण? दोनों हो 
पदों की पूर्ण व्याख्या कर दिये जाने के पश्चात्‌ ] ( “प्रमाकरणं प्रमाणम्‌? ) 
प्रमा का करण ही प्रमाण कहलाता है ( एतत्‌-लक्षणम्‌ ) [ प्रमाण का ] यह 
लक्षण ( व्यवस्थितम्‌ ) निश्चित हो जाता है । 

उपयुक्त वर्णित कारणों में से जो ही कारण किसी भी प्रकार अतिशय युक्त- 
अन्य कारणों की अपेक्षा उत्कृष्ट होता है, उसी को 'करण? कहा जाता है | यह 
“अतिशयः व्यापार रूप है, अथवा प्रमाता तथा प्रमेय के विद्यमान होने पर भी 
उस ( व्यापार ) के विना 'प्रमाः नहीं होती, यही उस प्रमा के करण [ अथवा 
अन्य करण ] की उत्कृष्टता अथवा अतिशय है । अथवा उसके व्यापार के पश्चात्‌ 
फल की प्राप्ति हो जाया करती है, यही उसकी उत्कृष्टता अथवा अतिशय है । 

यहाँ यह स्पष्ट कर देना अनुपयुक्त न होगा कि समवायिकारण तथा असम- 
वायि-कारण कभी करण के रूप में व्यवहार में प्रयुक्त नहीं होते हैं । इसहष्टि 
से करण के दो लक्षण करने होंगे (१) वास्तविक और दूसरा ( २ ) व्यवहारौ- 
पयिक । “सातिशय कारणं करणम्‌? इसे “करण” का वास्तविक-खक्षण कहा 
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जायगा तथा “व्यापारवद्‌ असाधारण कारणं करणम?” इसे “करण? का व्यवहारो- 

'पयिक लक्षण कहा जा सकेगा । समवायि तथा असमवायि कारण किसी दृष्टि से 

अन्य कारणों की अपेक्षा सातिशय होने पर वस्तुतः करण तो कहे जायेंगे किन्तु वे 

अपने कार्य के प्रति व्यापार द्वारा कारण न होने से करण” पद वाच्य न होंगे । ] 
इस प्रकार प्रमा तथा करण को विस्तृत व्याख्या कर दिये जाने पर प्रमाण 

का यह त्क्षण निश्चित हो गया कि जो प्रमा का करण होता है वह “प्रमाण? 


कहलाता है | 
अत्र अन्य आचार्यों' द्वारा किये गये प्रमाण के लक्षण को प्रस्तुत कर 


उसको अनुपयुक्तता को स्पष्ट करते हैं :— 
यत्त, अनधिगताथगन्द्र प्रमाणमिति छक्षणम्‌, तन्न, एक- 


(स्मिन्नेव घटे घटोऽयं घटोयमिति धारावाहिकज्ञानानां गृद्दीतम्रा- 
'हिणामप्रामाण्यप्रसङ्गात्‌ | 

न चान्यान्यक्षणविशिष्टविषयीकरणादनधिगताथंगन्ठृता । प्रत्यक्षेण 

'सूक्ष्मकालभेदानाकछनात्‌ । काछभेदग्रदे हि क्रियादिसंयोगान्तानां 
चतुर्णा यौगपद्याभिमानो न स्यात्‌ । क्रिया, क्रियातो विभागो, 
`विभागात्‌ पूर्व॑संयोगनाशः, ततः चोत्तरदे शसंयोगोत्पत्तिरिति । 

( यत्‌ ) जो [ यह भट्टमतानुयायी मीमांसकों तथा दिङनाथ आदि वौद्ध 
आचार्यो द्वारा] ( अनधिगताधंगन्त ) अनधिगत अर्थात्‌ अज्ञात अर्थ के 
बोधक को ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण कहते हैं, ( इति ) यह ( लक्षणम्‌ ) लक्षण किया 
गया है | ( तत्‌ ) वह (न ) ठीक नहों हैं; (एकस्मिन्‌ एवं) एक ही (घटे) 
घडे में [ निरन्तर कई क्षण तक ] ( घटः अयं, धटः अयम्‌ ) यह घडा है, यह 
'घड़ा है, ( गहीतग्राहिणाम्‌ ) [ इस प्रकार ] ज्ञात अथं [ घट ] का ग्रहण 
कराने बाले [द्वितीय आदि क्षण में] घट का ज्ञान कराने वाले (धाराबाहिकज्ञाना- 
"नाम्‌ ) धारावाहिक ज्ञानों के ( अप्रामाण्यप्रसङ्गात्‌ ) अप्रामाण्य के आ जाने 
'से 'अनधिगतार्थेगन्तु प्रमाणम्‌? यह प्रमाण का लक्षण ठीक नहीं दै । 

[ उपयुक्त शंका के उपस्थित हो जाने पर मीमांसक आदि आघार्य यह 
कहे कि प्रथम, द्वितीय आदि | ( अन्यान्य क्षणविशिष्ट विषयीकरणात्‌ ) एथक- 
पृथक क्षण विशिष्ट घर का ग्रहण होने से [ द्वितीय, तृतीय आदि क्षणों में भी ] 
'( अनधिगताथगन्तृता ) अज्ञात अर्थ का बोध होना संमव है |. अतः धारा- 
'वाहिक इस शान में अप्रामाण्य न होगा ] तो यह भी (न ) ठीक नहीं है | 

[ यदि मीमांसक आदि यह कहें कि प्रथम, द्वितीय आदि प्रथक-प्रथक क्षण 
विशिष्ट-घट का ग्रहण किये जाने से द्वितीय तृतीय आदि ज्ञानों में 'अनधि- 


गताथ गन्तृता? होना संभव हे । अतः घारावाहिक ज्ञान में अप्रामाणिकता नहीं 
आयगी | किन्तु यह भी ] ( प्रत्यक्षेण.) प्रत्यक्ष से ( सृक्ष्मकालमेदानाकलनात्‌ ) 
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(अश क ] कालमेंद के आकलन न किये जाने से, टीक नहीं है | 
वस्तु के किसी एक क्ष्स क्षणरूप सूक्ष्म] काळ के मेद का अहण होने पर तो [किसो 

° क स्थान से गिरने अथवा एक स्थान से हटाकर दूसरे स्थान 
पर ले जाने म उत्पन्न होने वाढी ] ( क्रियादिसंयोगान्तानाम्‌ ) क्रिया से प्रारम्म 
क संयोग पयन्त ( चतुर्णाम्‌ ) चारों व्यापारों में ( यौगपद्य) एक साथ होने 
( अभिमानो न स्यात्‌ ) की प्रतीति नहों होगी । [ जव कोई वस्तु एक स्थान 
स हटाकर दूसरे स्थान पर ले जायी जाती है तव उसके दूसरे स्थान पर 
पहुँचने तक चार प्रकार के व्यापार हुआ करते है-] (१ ) (क्रिया) ( २ ) क्रिया 
तो विभाग * क्रिया से विभाग ( ३ ) (विभागात्‌ पूर्दसंयोगनाशः ) विभांग से 
पूव-संयोग का नाश ( च ) और (ततः) तदनन्तर (४ ) (उत्तरदेशसंयोगोत्पत्तिः 
इति) उत्तरदेश [ स्थान ] में संयोग की उत्पत्ति [ किन्तु इन चारों 
व्यापारा का शान अथवा इन घारों की अनुभूति प्रथक-प्रथक रूप में नहीं हो 
पाती है क्योंकि ये चारों व्यापार अत्यन्त शीघ्रता के साथ हो जाते हैं। अतः 
सूक्ष्म काळ-भेद का प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहण संभव न होने से धारावाहिक ज्ञान अथवा 
बुद्धिस्थल में क्षण विशिष्ट घट का ग्रहण किया जा सकना संभव नहीं है । इस 
स्थिति में द्वितौय आदि क्षणों में तत्तत्‌ क्षणविशिष्ट ज्ञानों के ग्रहीतग्राही होने से 
“अनधिगताथ गन्तृ प्रमाणम्‌? प्रमाण का यह लक्षण नहीं घटित होगा । 
अतः मोीमांसकों आरि द्वारा किया गया यह लक्षण टीक नहीं है । 

[ मीमांसकों आदि आचार्यो द्वारा किये गये “प्रमाण के लक्षण की अनुप- 
युक्तता का तकमाषाकार ने सिद्ध किया दै | इस अनुपयुक्तता की सिद्धि में ४ 
प्रकार के विभागों का वर्णन उपलब्ध होता है । ( १) भाइ-मीमांसक आदि 
आप्वार्या द्वारा किया गया “प्रमाण? का लक्षण । ( २) इस प्रमाण के लक्षण में 
आने वाले दोषों का नेयायिकों तथा वैशेषिक दर्शानाभिमत आचार्यो द्वारा 
स्पष्टीकरण । (२ ) माइमीमांसक आदि आचार्यो द्वारा किया गया उन दोषों 
का निवारण । (४) न्याय एवं वैशेषिक दशनां के आचायों द्वारा किया गया 
उक्त निवारण का निराकरण तथा स्वमत का समथन । 

(१ ) भाट्ट मीमांसक आदि आचायों द्वारा किया गया “प्रमाण? 
का लक्षण- 

[ माङ मीमांसक आदि आचायाँ द्वारा प्रमाण का लक्षण किया गया है :- 
८“अनधिगताथगन्तृ प्रमाणम्‌?? अनधिगत का अर्थ है “अज्ञात? ( अधिगत का 
अर्थ है ज्ञात-जो अधिगत-ज्ञात न हो-अर्थात्‌ अज्ञात ) । अज्ञातअर्थ (विषय) 
का ग्राहक अथवा बोधक ज्ञान 'प्रमाण' कहलाता हे [ “अनधिगतः पूर्व 
अज्ञातः यः अर्थः तस्य गन्तृ ग्राहकं प्रमाणम्‌ ] अर्थ ( विषय ) का ज्ञानदो 
प्रकार का होता है ( १) अज्ञात अर्थ का ज्ञान जिसे “अनुभव? कहा जाता 
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है तथा (२) ज्ञात अर्थ ( विषय ) का ज्ञान जिसे स्मृति” कहा जाता है। 
८,अनधिगता थंगन्त प्रमाणम्‌?? इस लक्षण के अनुसार अज्ञात अथ का ग्राइक 
ज्ञान ही “प्रमाण? है । अतः इस सिद्धान्त की दृष्टि से “अनुभव? ही प्रमाण 
हुआ | तथा लक्षण यह ही हुआ-कि-“अनधिगत ( अज्ञात ) अथे (विषय) 
का ज्ञापक ( ज्ञान कराने वाला )--प्रमाण' कहलाता है । 
(२) न्याय-वैशेषिकदशीनों के सिद्धान्तों के आधार पर प्रमाण 
के उपयुक्त लक्षण सम्बन्धी दोषः 
यदि अज्ञात अर्थ के ग्राहक अथवा ज्ञापक को “प्रमाण” कहा जायगा तो 
ग्रथमक्षण में देखा गया 'घट? तो अनधिगत ( अज्ञात ) दोगा और उसका 
ज्ञापक “प्रमाण” कहा जायगा। किन्तु द्वितीय आदि क्षणों में उस “घट? का 
ज्ञान तो अधिगत ( ज्ञात) हो जायगा | अतः अनधिगत ( अज्ञात ) अथ न 
होने के कारण उक्त लक्षण द्वितीय आदि क्षणों में देखे गये “घट? में घटित नहीं 
होगा | द्वितीय, तृतीय आदि क्षणों में देखे जाने वाला घट का ज्ञान “धारा- 
वाहिक ज्ञान” कहलाता है । [ धारारूपेण वहन्तीति धारावाहीनि, धारावाहीनि 
एव धारावाहिकानि-स्वार्थं में “क” प्रत्यय होने पर ] जैसे-जत्र इन्द्रिय से 
सन्निकृष्ट “घट? आदि विषयों में प्रथम, द्वितीय, तृतीय आदि क्षणों में निरन्तर 
धारा रूप में यह ज्ञान हुआ करता है--“यह घट हे”; “यह घट है”, “यह 
` घट है? तो इसी को 'धारावाहिक-ज्ञान? नाम से कहा जाता है । इनमें प्रथम 
क्षण में देखा गया 'घट! का ज्ञान तो अज्ञात अर्थ का ग्राहक है अतः मीमांसक 
आदि आचार्यों' के प्रमाण के उपयुक्त लक्षण के {अनुसार प्रमाण हो सकता है 
किन्तु द्वितीय, तृतीय आदि क्षणों मं प्रात घर" का ज्ञान ता ज्ञात-विषयक हो 
जायगा । अतः उसमें उपयु क्त प्रयाण का लक्षण घटित ही न होगा । 
(३) मीमांसक आदि आचायों द्वारा किया गया इस उक्त दोष 
का निवारण: : 
प्रथम क्षण में जो घड़ा देखा जायगा वह प्रथमक्षणविशिष्ट “घर” होगा । 
द्वितीयक्षण में द्वितीय क्षणविशिष्ट घट, तृतीयक्षण में तृतीयक्षणविशिष्ट घट का 
ज्ञान होगा । इस माँति भिन्न-भिन्न क्षण विशिष्ट घड़ों का ज्ञान दशक को 
भिन्न-भिन्न क्षणों में होगा | इसी का नाम “धारावाहिक ज्ञान? है। इस भाँति 
प्रत्येक क्षण में जो तत्तत्‌ क्षणविशिष्ट घट का ज्ञान होगा वह अज्ञात घट का 
ही होगा क्योंकि प्रथमक्षण में तो प्रथमक्षणविशिष्ट घट का ही ज्ञान होता है । 
विशेषण भेद से वस्तु आदि में भी भेद हो जाया करता है । जैसे रक्तकमळ से 
नील-कमल भिन्न होता है--विशेषण रक्त और नीळ के. ही आधार | इसी 
प्रकार प्रथमक्षण विशिष्ट, द्वितीय क्षणविशिष्ट आदि विशेषणों के आधार पर 
ग्रथमक्षण में देखे गये घट में और द्वितीयक्षण में देखे गये “घट” में अन्तर 
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दहित दिया सादिक ज्ञान भी अज्ञात अर्थ के ही ज्ञापक होते हैं | इस 
हो ही जावेगा |! . क्षणविशिष्ट 'घट? में भी उक्त प्रमाण का लक्षण घटित 


(४ न्य 7 चैर € ८ 
'निवारण Eo याला के आचाय द्वारा उपयुक्त 
अते के के सूक्ष्म भेदों का शान नहीं हो पाता है । मीमांसक 
का ग्रहण किवा बा र के आधार पर द्वितीय आदि क्षणविशिष्ट घट आदि 
कि जन दर मर 1 है। किन्तु इसकी संभावना तभी कौ जा सकती है 
अनु पव हो । चाह कयन, . तीस ति के भेद का प्रत्यक्षतः 
क्म सकें कि अब प्रयमक्षग समात हुआ, अब 
*पयक्षण मासम हो रहा है--इत्यादि २ । कालों के ये भेद तो अत्यन्त स्‌क्ष्म 
हें । इसी कारण प्रत्यक्ष द्वारा इनका ज्ञान नहीं हो पाता । फिर जव इम क्षण- 
नामक काल क मेदों का ग्रहण नही कर सकते हैं तो फिर द्वितीयश्वणविशिष्ट 
घट" तृतीयक्षणबिशिष्ट 'घट' का ज्ञान हमको कैसे होगा १ विशेषण ( प्रथमक्षण- 
विशिष्ट, द्वितीयक्षणविशिष्ट ) के ज्ञान के विना विशिष्ट का ज्ञान मी नहीं हुआ 
करता है “नाग्रहीतविशेषणा बुडिविशिष्टेषूपजायते ।? अतः इस सिद्धान्त के 
आधार पर धारावाहिक ज्ञानों में मीमांतको आदि द्वारा किया गया प्रमाण का 
लक्षण घटित हो न हो सकेगा | | 
काळ के सूक्ष्म-भेदों का प्रत्यक्ष द्वारा अनुभव न होने में तर्क यह है कि 
जब कोई वस्तु एक स्थान को छोड़कर दूसरे स्थान पर जाती है तब उसके 
दूसरे स्थान पर पहुँचने तक 'चार व्यापार हुआ करते हैं ( १ ) क्रिया ( २) 
क्रिया द्वारा विभाग ( ३ ) विमाग के कारण पूर्वसंयोग का नाश ( ४) उत्तर- 
देश के संयोग की उत्पत्ति । जैसे कोई गेंद मेज पर से नीचे गिरे तो सर्वप्रथम 
उस गेंद में 'क्रिया' उत्पन्न होगी । तदनन्तर गेंद का मेज से विभाग होगा । 
'पुनः इस विभाग के कारण मेज तथा गेंद के पूर्व संयोग का नाश होगा और 
-तत्पश्चात्‌ गेंद नीचे गिरेगी तथा पृथ्वी के साथ उसके संयोग की उत्पत्ति होगी । 
किन्तु इन चारों प्रकार के व्यापारों का ज्ञान हमें काळ कौ सूक्ष्मता के कारण 
हो ही नहीं पाता हे तथा एक ही क्षण में काय की समासि मी हो जाती है । 
इसके अतिरिक्त क्रिया आदि चारों प्रकार के व्यापारों का कार्यकारणभाव है 
अर्थात्‌ क्रिया विभाग का,विमा ग पूर्वसंयोगनाश का तथा पूव स॑योगना श“उत्त रसंयोग? 
का कारण है । अतः इन चारों में पौर्वापर्यं का होना स्वाभाविक है । पौर्वापर्य 
के कारण भिन्नकालीनता का होना भी स्वाभाविक ही है । ऐसी स्थिति में ये 


चारों व्यापार भिन्न २ अव्यवहित क्षणं में उत्पन्न हुआ करते हैं, यह वात 
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निश्चित है | हाँ इतना अवश्य है कि इन क्षणों में इतनी अधिक सूक्ष्मता तथा 
व्यवघानझून्यता है जिसके कारण परस्परभिन्नता की प्रतीति हो ही नहीं पाती 
है | इसके विपरीत यही प्रतीति हुआ करती है कि यह सब एक साथ ही एक 
क्षण में ही हो गया है । इसी प्रकार कमळ के शतपत्र सुई द्वारा जव बींघे जाते 
हैं तो वहाँ मी यही प्रतीति होती है कि एक क्षण में ही कमल के शतपत्रों का 
वेधन हो रहा है। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि काल के सूक्ष्म भेदों का 


प्रत्यक्ष हमें नहीं हुआ करता है | यु हँ 
अतः जब काळ के सूक्ष्म भेदों का ही शान इम न होगा तब द्वितीयक्षण- 


विशिष्ट “घर? आदि का ग्रहण कैसे हो सकेगा | ऐसी स्थिति में धारावाहिक ज्ञान 
के स्थान पर द्वितीय आदि क्षण में प्रत्यक्ष होने वाला घट आदि विषय ज्ञातअथ 

के ही ग्राहक होंगे । अतः उनमें “अनघिगताथंगन्तृ प्रमाणम्‌?? प्रमाण का यह 
लक्षण भी घटित न हो सकेगा । अतः प्रमाण का उक्त लक्षण अनुपयुक्त ही है। ] 

(करण? का वर्णन करते हुए यह स्पष्ट किया गया कि "साधकतमं 

करणम्‌?) “प्रकृष्टं कारणं करणम्‌? तथा “तदेतस्य त्रिविधस्य कारणस्य मध्ये 
यदेव कथमपि सातिशयं तदेव करणम्‌?'। इन तीन रूपों में करण के स्वरूप 
को स्पष्ट किया गया | इन तीनों के द्वारा यही स्पष्ट हो रहा है कि तीनों 
कारणों में जो सातिशय अथवा प्रकर्षयुक्त अथवा विशिष्ट कारण होता है उसी 
को “करण? कहा जाता है। कारणों का वह अतिशय अथवा प्रकषे अथत्रा 
वैशिष्टय क्या है कि जिसके आधार पर “करण” को स्पष्टरूप से समझा जा 
सके | इसी को जानने की इच्छा से यहाँ यह प्रश्‍न उपस्थित करते हैँ:— 

ननु प्रमायाः कारणानि बहुनि सन्ति प्रमादृप्रमेयादीनि । तान्यपि 
कि कारणानि उत नेति ? 

उच्यते । सत्यपि प्रमातरि प्रमेये च प्रमाचु्त्तेरिन्द्रियसंयोगादौ 
सति, अविलम्वेन प्रमोत्पत्तेरत इन्द्रियसंयोगादिरेव कारणम्‌। प्रमायाः 
साधकत्वाविरोषेऽप्यनेनेवोत्कर्णणास्य प्रभात्रादिभ्योऽतिशायितर्वादति- 
शयितं साधकं साधकतमं तदेव करणभित्युक्तम्‌ । अत इन्द्रियसंयोगा- 
दिरिव प्रमाकरणत्वात्‌, प्रमाणं न प्रसात्रादि । 

तानि च प्रमाणानि चत्वारि। तथा च न्यायसूत्रम्‌ :--“ग्रत्यक्षाबु- 
सानोपमानरुब्दाः प्रमाणानि” ॥ न्या० सू० १, १, ३ ॥ इति । 

[ प्रश्न-- | ( ननु ) निश्चय ही ( प्रमातृपमेयादीनि ) प्रमाता, प्रमेय 
आदि ( प्रमायाः ) प्रमा के ( बहूनि ) बहुत से ( कारणानि ) कारण ( सन्ति ) 
हुँ ।.( तानि अपि) वे सब भी [ प्रमा के ] ( कारणानि ) कारण होते है 
“८ किम्‌ ) क्या १ ( उत ) अथवा ( न इति ) नहीं ! 
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अमे कळ ] (उच्यते ) कहते हैं । ( प्रमातरि प्रमेये च ) प्रमाता और 
अनि यक ( सति अपि ) होने पर भी [ इन्द्रिय-सन्निकर्ष के विना ] ( प्रमा 
अनुपपत्तेः ) प्रमा की उत्पत्ति न होने से अर्थात्‌ प्रमा की उत्पत्ति नहीं हुआ 
करती है। ( इन्द्रियसंयोगादौ ) इन्द्रिय-संयोग [ पदार्थ अथवा वस्तु के साथ 
इनन का सन्निकर्ष] आदि के ( सति ) होने पर ( अविलम्बेन ) अबिलम्त् 
से( प्रमोसत्ते; ) प्रमा की उत्तत्ति हो जाती है। ( अतः ) अतः ( इन्द्रिय- 
संयोगादिः ) इन्द्रिय-संयोग आदि ( एव ) ही ( करणम्‌ ) [ प्रमा का ] करण 
है ४ [ अमाता, प्रमेय तथा प्रमाण तीनों में ] ( प्रमायाः ) प्रमा के ( साघकत्व- 
अविरोषे अपि ) साघकत्व में [ समानता होने पर भी अथवा ] भेद न होने 
पर भी ( अनेन ) इस ( एव ) ही (उत्कर्षण) उत्कर्ष के कारण [ कि इन्द्रिय- 
संयोग होने पर अविलम्त्र ही प्रमा उत्पन्न हो जाया करती है ] ( अस्य ) 
इस | इन्द्रिय-संयोगादि ] का ( प्रमात्रादिभ्यः ) प्रमाता आदि की उपेक्षा 
( अतिशयितत्वात्‌ ) अतिशय होने से ( अतिशयितं साधकं साधकतमम्‌ ) 
अतिशय युक्त साधक ही साधकतम है अतः ( तदेव) वह ही ( करणम्‌ ) 
करण है ( इति उक्तम्‌) ऐसा कहा गया है। ( अतः) इसलिये ( इन्द्रिय- 
संयोगादिः ) इन्दरिः-संयोग आदि (एव) ही ( प्रमाकरणत्वात्‌ ) प्रमा का 
करण होने से ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण है, ( प्रमात्रादि न ) प्रमाता आदि नहीं । 
( च) और ( तानि ) बे ( प्रमाणानि ) प्रमाण ( घत्वारि ) चार हैं । 
( तथा घच ) जैसाकि ( न्यायसूत्रम्‌ ) न्यायसूत्रम्‌ में [ कहा भी गया ] है :— 


_ प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः ) प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द [ये 
चारों | ( प्रमाणानि ) प्रमाण हैं । 


इस विवरण में आये हुए "इन्द्रियसंयोगादि? पद का अथे समझ लेना 
आवश्यक है-“इन्द्रियं च संयोगश्च तौ आदौ यस्य स तथोक्तः, आदिशब्देन 


निर्विकल्पकज्ञानादि गह्यते--चि०” । अर्थात्‌ इन्द्रिय और संयोग-ये दोनों हैं 
आदि में जिसके वह है इन्द्रियसंयोगादि | यहाँ संयोग शब्द का अभिप्राय है 


इन्द्रिय + अर्थ का सन्निकषे अथवा इन्द्रियार्थंसन्निकर्ष । “आदि? शब्द से निर्वि- 
'कव्पक ज्ञान आदि का ग्रहण किया गया है । इस भाँति “इन्द्रियसंयोगादि? पद 
से आगे वर्णन में आने वाले सभी प्रकार के “प्रभा? के करणं का ग्रहण 
किया जा सकेगा | 

प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण समी समानरूप से “प्रमा? के कारण हैं किन्तु 
प्रमाता, प्रमेय आदि के विद्यमान रहने पर मी “प्रम? की उत्पत्ति नहीं हुआ 
करतो है । हाँ, इन्द्रियसंयोग आदि ( इन्द्रियाथंसन्निकष ) का सन्निधान होते 
ही बिना किसी बिलम्त्र के प्रमा की उत्पत्ति हो जाया करती दै | अतः इन्द्रिय- 
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"संयोग ( इन्द्रियाथसन्निकषे ) आदि ही प्रमा का कारण हैं, प्रमाता, प्रमेय 
आदि नहीं । यद्यपि प्रमा का साधकत्व ( कारणत्व ) प्रमाता, प्रमेय, इन्द्रिय- 
संयोग आदि में समान है किन्तु इसी अतिशय अथवा प्रकष से कि प्रमाता, 
प्रमेय आदि के विद्यमान रहने पर भी 'प्रमा? की उत्पत्ति नहीं हो पाती है तथा 
इन्द्रियसंयोग (इद्रियार्थशन्निकष) आदि के सन्निहित होते ही प्रमा की उत्पत्ति 
हो जाया करती है, प्रमाता आदि की अपेक्षा इन्द्रियसंयोग (इन्द्रियार्थसन्निकष)' 
अतिशयित अथवा प्रकृष्ट हो जाता है। अतिशयित अथवा उत्कृष्ट साधक 
को ही साधकतमम्‌" कहा गया है । और जो साधकतम अर्थात्‌ प्रकृष्ट कारण 
होता है उसीको कारण कहा जाता है। यहाँ इन्द्रियसंयोग ( इन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्ष) ही प्रमा प्रकष्ट अथवा साधकतम कारण है। अतः प्रमा का 
करण इन्द्रियसंयोग ही हुआ और “प्रमायाः करणं प्रमाणम्‌? के अनुसार यह 


(इन्द्रियसंयोग ही प्रमाण मी हुआ । 
और भी अधिक स्पष्ट शब्दों में 'करण को परिभाषा इस प्रकार की जा 


सकती है कि जिस कारण की समीपता होने पर कार्य की उत्पत्ति में विलम्त् 
न हो अर्थात्‌ जिस कारण की उपस्थिति के पश्चात्‌ कार्य की उत्पत्ति में किसी 
दूसरे कारण की अपेक्षा न हो वह “कारण? ही “करण? कहलाता है। किन्तु 


जिन कारणों के उपस्थित रहने पर भी कार्य की उत्पत्ति के लिये अन्य कारणों 
की भी अपेक्षा की जा रही हो उन कारणों को 'करण? नहीं कहा जा सकता 


है | जैसे--प्रमाता ( प्रत्यक्ष करने वाला व्यक्ति ), प्रमेय ( प्रत्यक्ष किया जाने 
वाला पदार्थ अथवा वस्तु), इन्द्रिय, प्रमेय के साथ इन्द्रिय का संयोग ( सन्नि- 
कर्ष ), ये सभी [ प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा उत्पन्न होने वाली ] प्रत्यक्ष-प्रमा के प्रमुख 
कारण हैं | इन कारणों में प्रथम तीन (प्रमाता, प्रमेय और इन्द्रिय) के उपस्थित 
रहने पर मी जब तक प्रमेय के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष नहीं होता तव तक. 
प्रत्यक्ष-प्रमा (प्रत्यक्ष ज्ञान) की उत्पत्ति नहीं हुआ करती है | अतः प्रत्यक्षप्रमा 
के लिये सर्वोत्कृष्ट कारण इन्द्रियाथ-सन्निकर्ष को ही कहा जा सकता है| इस 
“इन्ट्रियाथंसक्तिकर्ष? के हो जाने पर किसी अन्य 'कारण? की अपेक्षा नहीं रह 
जाती है | अतः प्रमेय के साथ इन्द्रिय का सन्निकष ही 'प्रत्यक्षप्रमाः? का करण 
कहा जायगा तथा ग्रत्यक्ष-प्रमा के इस कारण को ही प्रत्यक्षप्रमाण कहा जायगा | 
इस भाँति प्रमाण के सामान्य-लक्षण के वर्णन में (१) प्रमा का लक्षण (२) 
करण का लक्षण (३) कारण का लक्षण (४) दूसरों द्वारा किये गये कारण के लक्षण 
का खण्डन (५) कारण के त्रिविध प्रकार (६) तीनों प्रकार (समवायि, असमवायि 
और निमिच कारण ) के करणों के लक्षण (७) समवाय एवं संयोग सम्बन्ध का 
निरूपण (८) निगुणोत्पत्ति का निरूपण तथा (९) धारावाहिक ज्ञान के प्रामाण्य 


प्रत्यक्षस्‌ ६९ 
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प्रयास किया है । ] था निराकरण, यह सत्र तकभाषाकार ने दिखाने का 
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न्यायसूत्र के अनुसार प्रमाण के चार भेद किये गये हें (१) प्रत्यक्ष (२) 
भउमान (३ ) उपमान और (४) शब्द । इनमें सत्रसे पहले प्रस्यक्ष-प्रमाण का 
नाम आता हे । अतः सर्वप्रथम इस ही का निरूपण किया जायगा :— 

; अत्यक्ष-असाण 
यही यह प्रइन उत्पन्न होता दे कि जब प्रमाणों को आपने ४ भेदों में 
विभक्त किया है तो फिर प्रत्यक्ष प्रमाण का ही वर्णन सर्वप्रथम आप क्यो कर 
रहे हैं ! अन्य किसी प्रमाण का क्यों नहीं ! 
कि चूक प्रत्यक्ष प्रमाण सभी प्रमाणों में श्रेष्ठ तथा सत्रका उपजीब्य है । 
अनुमान? आदि प्रमाण प्रत्यक्ष-प्रमाण पर ही आधारित रहा करते हैं अथवा 
अनुमान आदि प्रमाण प्रत्यक्ष-प्रमाण की ही अपेक्षा रखा करते हैं । अतः सर्व- 
मयम यरयक्ष-प्रमाण का वर्णन करना आवश्यक है । दूसरी बात यह दै कि प्रत्यक्ष 
प्रमाण को लगभग सभी सिद्धान्तवादियों ने स्वीकार किया है | अन्य ्रमाणों के 
विषय में तो नानाप्रकार के मतभेद हैं | इस कारण मी सर्वप्रथम 'प्त्यक्ष-प्रमाणः 
का ही वर्णन किया बाना उचित ही है । 'प्रत्यक्ष-ज्ञान? प्रत्यक्षप्रमाण द्वारा ही 
उपलब्ध हुआ करता है । रोप प्रमाणों द्वारा तो “परोक्ष-ज्ञान? की ही उपलब्धि 
हुआ करती है। प्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि में समय नहीं लगा करता है । 
परोक्ष-ज्ञान की उपलब्धि में तो समय का लगना आवश्यक है | अतः प्रत्यक्ष-ज्ञान 
के साधनभूत प्रत्यक्ष प्रमाण का सर्वप्रथम उल्लेख किया जाना उचित ही है । 
प्रत्यक्षम्‌ 

कि पुनः प्रत्यक्षम्‌ ? 

साक्षात्कारिप्रमाकरणं प्रत्यक्षम्‌ । साक्षात्कारिणी च प्रमा सैचोच्यते 
या इन्द्रिया | सा च द्विधा-सविकल्पकनिर्विकल्पकभेदात्‌ । तस्याः करणं 
त्रिविधम्‌ | कदाचिद्‌ इन्द्रिय, काचिद्‌ इन्द्रयारथेसन्निकपेः, कदाचिज्‌ 
al पुनः ) तो फिर ( प्रत्यक्षम्‌ ) प्रत्यक्ष-प्रमाण ( किम्‌ ) क्या है! 
[ अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण का लक्षण तथा स्वरूप क्या है १ ] 

उत्तर--( साक्षात्कारिप्रमाकरणम्‌ ) साक्षात्कार करने वाली प्रमा के करण 
को ( प्रत्यक्षम्‌ ) 'प्रत्यक्ष' कहा जाता है । (च साक्षात्कारिणी) और साक्षात्कार 
करने वाळी ( प्रमा ) प्रमा (सा एव) उसको ही ( उच्यते ) कहा जाता है 
(या ) कि जो ( इन्द्रियजा ) इन्द्रिय जन्य [ इन्द्रिय से उत्पन्न ] [ प्रमा | होतो 
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है। (वसा) और वह [ प्रमा ] ( सविकल्पकनिर्विकल्पकभेदात्‌ ) सबि- 
कल्पक और निर्विकल्पक के मेद से ( द्विधा ) दो प्रकार की हे । ( तस्याः ) 
उसके ( करणम्‌) करण ( त्रिविधम्‌ ) तीन प्रकार के हैं। १-( कदाचित्‌ ) कभी 
( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय, २-( कदाचित्‌ ) कभी ( इन्द्रियाथसन्निकष: ) इन्द्रियार्थ 
सन्निकर्ष और ३--( कदाचित्‌ ) कभी ( ज्ञानम्‌ / [ निर्विकल्पक ] ज्ञान | 
[ 'प्रमाण? शब्द का प्रयोग 'प्रमा' तथा 'प्रमाकरण' दोनों के लिये उपलब्ध 
होता है | जहाँ तक प्रत्यक्ष-प्रमाण का प्रश्न है प्रमा तथा प्रमाण शब्द एक ही 
अर्थ के बोधक होते हैं । “प्रमा” में प्रयुक्त होने वाळा प्रमाण शब्द प्रपूवंक मा 
धातु से भाव में होने बाले ल्युट प्रत्यय के साथ निष्पन्न होता है। अतः इस 
“प्रमाण? शब्द का बही अर्थ है जो प्रपूर्वक मा धातु का है क्योंकि माव-प्रत्यय का 
प्रकृत्यर्थ से अधिक कोई अर्थ नहीं होता । अतः 'प्रमा? में प्रयुक्त होनेवाले भाव 
इयुट प्रत्ययान्त प्रमाण शब्द का “प्रमा अर्थ ही है। अमाकरण? अर्थ में प्रयुक्त होने 
बाला प्रमाण" शब्द प्र पूर्वक मा घाटु से करण अथ को प्रकट करने वाले “स्युर्‌? 
प्रत्यय के साथ निष्पन्न होता है । अतः इस प्रमाण शब्द का अर्थ होता है प्रमा करण?। 
“-साक्षात्कारिप्रमाकरणं प्रस्यक्षम्‌?? अर्थात्‌ साक्षात्कार करने वाळी “प्रमा? का 
करण “प्रत्यक्षः कहलाता है । उस “करण? से उत्पन्न होने वाली “प्रभा? जो उस 
[ प्रत्यक्ष ] प्रमाण का फल है उसे भी 'प्रत्यक्ष नाम से ही कहा जाता है। 
साक्षात्कार करने वाली “प्रमा मी वह होती है कि जो इन्द्रिय और अथ के 
सन्निकर्ष से उत्पन्न होती है। ] अतः 'प्रत्यक्ष' स्थळ में प्रमा (फल) और प्रमाण 
( प्रमाकरण ) दोनों ही के लिये प्रत्यक्ष’ पद का प्रयोग हुआ करता है । अन्य 
अनुमान आदि प्रमाणों में तो फल ( प्रमा ) और प्रमाकरण के लिये प्रथक्‌-प्ृथक्‌ 
शब्दों का प्रयोग हुआ करता है। जैसे अनुमान प्रमाण के फल को अनुमिति 
नाम से “उपमान? प्रमाण के फल को 'उपमिति? नाम से तथा शब्द प्रमाण के 
फल को “शाब्दबोध? नाम से कहा जाता दै । अतः उनमें “प्रमा? और “प्रमाण? 
का व्यवहार भिन्न-भिन्न रूपों में दष्टिगोचर होता है | इन तीनों प्रमाणो द्वारा जो 
“प्रमा? [ ज्ञान अथवा फल ] हुआ करती है वह इन्द्रियजन्य नहीं हुआ करती 
है | इसीलिये अनुमिति, उपमिति तथा शाब्दबोध ये तीनों प्रकार की प्रमायें 
साक्षात्कारिणी-प्रमा नहीं कही जाती हैं | इन्द्रिय और अर्थ ( विषय-वस्तु ) के 
संयोग उत्पन्न होने वाली प्रमा ही वस्तु का साक्षात्कार करती है । अन्य प्रमा 
वस्तु का साक्षात्कार नहीं करती । 
“'साक्षात्कारिप्रमाकरणं प्रत्यक्षम्‌? प्रत्यक्ष के इस स्वरूप वर्णन में “प्रत्यक्षम्‌? 
यह “लक्ष्य? है और “साक्षात्कारि प्रमाकरणम्‌? यह लक्षण है । “प्रत्यक्ष! शब्द के 
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त है २-यरत्यक्ष प्रमाण ( प्रमा का करण ), २-प्रत्यक्ष-प्रमाण से 
या ज्ञान ( प्रत्यक्ष-प्रमा ) और २-इस प्रध्यक्ष-प्रमा (प्रत्यक्ष ज्ञान) 
की विषय । ये तीनों अथ प्रत्यक्ष, शब्द की तोन प्रकार की व्युत्पत्तियों द्वारा 
स्वयं हो निकल आते ई | (१) ८ग्रतिर; TT 2 22 
“करण? का बोधक हो न व्युत्पत्ति के आधार प्रत्यक्ष! शब्द अत्यक्ष-प्रमा के 
कोही नलर ३ 1 हे क्योकि विषय (अथ) के साथ सक्षि इन्द्रिय 
कि र २ अत्यक्ष-प्रमाण” कहा जाता है। (२)' 'प्रति-विषयं प्रति 
र च अयोजनाय तत्‌ प्रत्यक्षम??--इस व्युत्पत्ति के अनुसार 
` ०५ शच्ह्रयजन्य-ज्ञान ( प्रत्यक्ष-प्रमा ) का बोधक होता है क्योंकि 
उस ह यस्यक्षजशान ( प्रत्यक्ष-प्रमा ). को प्रास करने के लिये 'इन्द्रियः विषय के 
मात गमन करती है। (३) “प्रति--यं विषयं प्रति गतं अक्ष॑ स प्रत्यक्षः? 
इच व्उसति के आधार पर “प्रत्यक्ष शब्द प्रत्यक्ष-प्रमा के विषयभूत “अर्थ का 
बोधक होता है क्योंकि जिस विषय के प्रति इन्द्रिय गमन: करती है अर्थात्‌ 
जिस अथ ( विषय ) के साथ इन्द्रिय सन्निकृष्ट होती है वही प्रत्यक्ष-प्रमा का 
“विषय! हुआ करता है। किन्तु “प्रत्यक्ष? के उपयुक्त लक्षण में प्रयुक्त प्रत्यक्ष? 
शब्द “प्रत्यक्ष प्रमाण ( प्रमा का करण )” के लिये ही आया है। 
प्रत्यक्ष के उपयुक्त लक्षण में 'साक्षात्कारिः पद को रखने से उक्त लक्षण की 
अनुमान, उपमान और शब्द प्रमाण में अतिव्याति नहीं होती है क्योंकि 
अनुमान आदि के द्वारा उत्पन्न होने वाळा जो प्रमा ( अनुमिति आदि ) है 
वह इन्द्रियजन्य ( साश्चात्कारि ) नहीं है । केवळ प्रस्यक्ष-प्रमा? ही इन्द्रियजन्य 
हुआ करती है । 
यहाँ एक प्रश्न यह उत्पन्न होता है कि साक्षात्कार अथवा प्रत्यक्षज्ञान तो 
परमात्मा का मी हुआ करता है । अतः परमात्मा के इस साक्षात्कार ( अथवा 
प्रत्यक्षज्ञान ) में प्रत्यक्ष” का उक्त लक्षण न घटेगा क्योंकि भगवद्‌ साक्षात्कार 
तो इन्द्रियजन्य नहीं हुआ करता है । इस प्रश्‍न के उत्तर में व्याख्याकारों का 
यह कथन है कि यहाँ ईश्वर का प्रत्यक्ष किया जाना लक्ष्य नहीं है। यहाँ तो 
केवल लोक-प्रत्यक्ष का लक्षण किया जा रहा है। इसके अतिरिक्त इसका उत्तर 
यह भी हो सकता है कि वाह्य-चक्षु से परमात्मा का प्रत्यक्ष न होकर अन्तचंक्ु 
( ज्ञान-चक्षु ) के द्वारा उसका प्रत्यक्ष अथवा साक्षात्कार हुआ करता है। 
लोक-प्रत्यक्ष में तो वाह्ेन्रिय का ही अर्थ के साथ सन्निकषे होकर लोकिक- 
प्रत्यक्ष-ज्ञान प्राप्त हुआ करता है, अलौकिक नहीं । परमात्मा का साक्षात्कार 
तो अलौकिक है । 
“पा च द्विधा सविकल्पकनिर्तविकल्पकमेदात्‌” अर्थात्‌ वह प्रत्पक्ष-प्रमा 
( प्रत्यक्ष-ज्ञान ) भी दो प्रकार की है ( १) सविकस्पक ( २ ) निर्विकल्पक ।?? 
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विकल्प्यते विशिष्यते वस्तु येन सः विकल्पः-विशेषणम्‌ , तेन सहितं सविकहप, 
सविकल्पमेव सविकल्पकम्‌, |?अथवा--“विकल्पयति विशिनष्टि वस्तु यत्‌ तद्‌ 
विकल्पकं--विशेषणम्‌, तेन सहितं सविकल्पकं-सविरेषणम्‌ ।? इन व्युत्पत्तियों 
के आधार पर “सविकल्पक? शब्द का अर्थ होगा-- विशेषणयुक्त वस्तु को 
ग्रहण करने वाला ज्ञान- अर्थात्‌ जिस शान में विशेषण और विशेष्य के 
अन्योन्य सम्बन्ध का भान हो उस ज्ञान को सविकल्पक ज्ञान कहा जाता है। 
यह ज्ञान जिन विशेषणों के साथ वस्तु को ग्रहण करता है वे हँ--नाम, जाति, 
गण और क्रिया । अतः इसका लक्षण किया जाता है-- नामजात्यादियोजना- 
सहितं ज्ञानं सविकर्पकम्‌? । इस आधार पर साधारणतः व्यवहार में आते 
वाले समी ज्ञान 'सशिकल्पक ज्ञान? के उदाहरण हैं । जेसे-अयं गौः--गो नामा, 
गोत्व ( जाति ) वान्‌ , गौः शुक्लः ( गुण ), गौः गच्छति ( क्रिया), गौने 
महिषः [ यह गाय है भैंस नहीं ] इत्यादि प्रकार के अत्यक्षात्मक सभी ज्ञान 
सविकल्पकज्ञान के उदाहरण ही हैं | यही ज्ञान मानव की सवंविध-प्रबृत्तियो तथा 
सर्वविध-व्यवहारों का मूळ है । सविकल्पक शान से ही प्रेरित होकर मानव 
विभिन्न कार्यों में प्रवृत्त हुआ करता है। इसी के आधार पर अन्य मनुष्यां 
के साथ भी व्यवहार किया करता है। अतः इसी शान को “अखिलाया+ 
लोकयात्रायाः मूलम्‌?? भी कहा गया है । 

“(विकल्पेभ्यो विशेषणेभ्यो निमुक्तै निर्विकल्पम्‌-निर्विकल्पमेव निर्वि- 
कल्पकम्‌?? अर्थात्‌ विशेषणों से रहित--वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्राहक ज्ञान 
ही निर्विकदपक-ज्ञान कहलाता है । इसमें वस्तु के केवळ स्वरूप का ही बोध 
होता हे । अतः इसके “नामजात्यादियोजनारहितं ज्ञानं निर्विकल्पकम्‌? कहा 
गया है । अर्थात्‌ जिसमें केवल वस्तु के स्वरूप की ही प्रतीति होती हो उसके 
नाम जाति आदि की प्रतीति न होती हो उसे निर्विकल्पक ज्ञान कहा जाता 
हे । चूंकि इम निर्विकल्पक ज्ञान की कल्पना भी नहीं कर पाते हैं, अतः 
निर्विकस्पक ज्ञान विशेषरूप से बाळक तथा गूंगे आदि पुरुषों के ज्ञान को 
कहा गया हैः— 

____ “बालळ्मूकादिशञानसहरां निर्विकल्पकम?? 

' उदाहरण के लिये “घड़ी? को ही ले लीजिये | बाळक को घड़ी के स्वरूप का 
शान उस ही प्रकार का होता है कि जिस प्रकार का किसी बड़े व्यक्ति को | 
जहाँ तक किसी पदार्थ अथवा वस्तु के स्वरूप ज्ञान का सम्बन्ध है बड़े अथवा 
अत्यन्त अबोध बालक के ज्ञान में कोई अन्तर नहीं है। कहने का तात्पर्य 
यह है कि किसी भी अर्थ के ग्रहण-काल में दोनों का ज्ञान एक ही प्रकार का 
हुआ करता है। किन्तु बड़ा व्यक्ति उसके नाम, जाति आदि से भी मढीमाँति 
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परिचित ह 
उपयोग बा शा म समय वह उसके नाम, जाति आदि का 
किन्तु वाळक उसके म॑ उसका यह ज्ञान सविकल्पक हो जाता है । 
आदि का व्यवहार नहीं जाति आदि से अनभिज्ञ होने के कारण उसके नाम 
पुरुष के शान में ब कर पाता है। इस भाँति अत्रोध बालक तथा मोद 
हुआ करता हे | हॉ ( विषय, वस्तु ) के अहण काळ में कोई अन्तर नहीं 
जाया करता है | दै र “यवहारकाळ में दोनों के ज्ञान में अन्तर अवस्य हो 
( गूँगे ) आदि पुर इस विवरण से स्पष्ट हो जाता है कि वालक तथा मूक 
का शान साबिक * अर्या का ज्ञान निर्विकल्पक हुआ करता है तथा प्रौद पुरुषों 
_पकेल्पक | प्रौदृ-पुरुष को अर्थ के स्वरूप का ज्ञान होते ही अति 
झवा क साथ उसके नाम, जाति आदि का भी स्मरण हो आया करता है । 
न दर शान तत्काल ही सविकल्पक-ज्ञान का रूप धारण कर लिया 


कारण के तीन प्रकार 


_ इस शान के कारण तीन प्रकार के हुआ करते हैं (१) इन्द्रिय (२) 
इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष, ( ३ ) ज्ञान अर्थात्‌ निर्विकल्पक-ज्ञान | इन 
तांना क साथ (४) सविकल्पक ज्ञान ५ ) हानोपादानोपेक्षानुद्धि इन दो 
फलों को और मिला देने से पाँच कड़ियों की एक श्र'खला बन जाया करती 
है तथा इसके द्वारा तीन प्रकार के करणों को समझने में अत्यन्त सरलता हो 

- जाया करती है। इन पाँचों में ( १ ) करण, ( २) अवान्तर-व्यापार ( ३ ). 
और फल इन तीनों का समावेश हो जाता है। इन पाँचों की श्ट खला में 
यदि प्रथम अर्थात्‌ इन्द्रिय ) को यदि करण माना जाय तो दूसरे ( अर्थात्‌ 
इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष ) को अवान्तर व्यापार तथा तीसरे ( निर्वि- 
कल्पक-ज्ञान ) को फल कहा जायगा । इसी माति यदि दूसरे ( इन्द्रियाथसन्नि- 
कष ) को यदि करण माना जाय तो तीसरे ( अर्थात्‌ निर्विकल्पक-ज्ञान ) को 
अवान्तर व्यापार और चौथे ( अर्थात्‌ सविकल्पक ज्ञान) को फल कहा 
जायगा । तथा इसी प्रकार यदि तीसरे ( निर्विकल्पक ज्ञान ) को करण माना 
जाय तो 'चौये ( अर्थात्‌ सविकद्पक-ज्ञान ) को अवान्तर-व्यापार और पाँचरें 
( अर्थात्‌ हान, उपादान तथा उपेक्षा वुद्धि ) को उसका फल कहा जायगा । 

इनका प्रयोग इसी प्रकार होता है कि जैसे हम चाकू से पेंसिल बनाते 
हैं तो इसमें “करण? चाकू होगा, पेंसिल तथा चाकू का संयोग “अवान्तर 
ब्यापार होगा और पेंसिल का बन जाना “फल' होगा | 


इसी पद्धति के आधार पर तीन: प्रकार के उपयुक्त करणों का सोदाहरण 
स्पष्टीकरण और अधिक विस्तार के साथ आगे किया जा रहा हैः 


€ 
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कदा पुनः इन्द्रियं करणम्‌ ! हा ब 
यदा निविकल्पकरूपा प्रसा फलम्‌ । तथा हि; आत्मा मनसा संयुज्यते, 
न्द्रियमर्थन । इन्द्रियाणां वस्तुप्राप्यभ्रकाशकारित्व- 


इन्द्र येण १ ड्‌ > 
का ततोऽ्थैसन्निङ्ृषटेनेन्द्रियेण निर्विकल्पकं नासजात्यादि्योज- 


नाहीनं बस्तुमात्रावगाहि किञ्चिदिद्सिति ज्ञान क तस्य . ज्ञानस्ये- 
न्द्रियं करणं, छिदाया इव परशुः । इन्द्रिया्थसन्निकर्षो5वान्तरव्यापारः 


छिदाकरणस्य परशोरिव दारुसंयोग: । निर्विकल्पक ज्ञानं फळं, परशो- 
रिव छिदा । 

[ अब्न--] ( पुनः ) फिर ( इन्द्रियम्‌) इन्द्रिय ( कदा ) कब ( करणम्‌ ) 
करण होती है ! 

[-उचर--] ( यंदा ) जब [ तृतीय संख्या पर स्थित | ( निर्विकल्पकरूपा ) 
निर्विकल्पक [ ज्ञान ] रूप (प्रमा ) प्रमा ( फलम्‌ ) फळ होती है। (तथाहि) 
जैसे कि [ सर्वप्रथम !--] (आत्मा ) आत्मा का ( मनसा ) मन के साथ 
( संयुज्यते ) संयोग होता है [ तदनन्तर २--] ( मनः ) मन का ( इन्द्रियेण ) 
इन्द्रिय के साथ [ संयोग होता है | तस्पस्चात्‌-२-] ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय का 
( अर्थेन ) अर्थ के साथ [ संयोग होता है । ] ( इन्द्रियाणाम्‌ ) इन्द्रियों के 
( वस्तुपराप्यप्रकाशका रित्वनियमात्‌ ) वस्तु को प्रास करके [ अथात्‌ वस्तु के 
साथ सम्बद्ध होकर ] ही अर्थ [ वस्तु ] को प्रकाशित [ अर्थात्‌ पदार्थ अथवा 
वस्तु का ज्ञान करा सकती हैं ऐसा ] करने का नियम होने से। (ततः) 
तत्पश्चात्‌ | इन्द्रिय और अथ का सन्निकर्षं होने के पश्चात्‌ | ( अथसन्निक्ृ- 
स्टेन) अर्थ के साथ संयुक्त ( इन्द्रियेण) इन्द्रिय के द्वारा ( नामजात्यादि- 
योजनाहीनम्‌ ) नाम, जाति आदि की योजना से रहित ( वस्तुमात्रावगाहि ) 
वस्तु [ के स्वरूप ] मात्र का ग्रहण कराने वाळा ( इदं किञ्चित्‌ इति) यह 
कुछ [ नाम, जाति आदि से रहित वस्तु | है इस प्रकार का ( निर्विकरपकं 
` ज्ञानम्‌) निर्विकरपक-ज्ञान ( जन्यते ) उत्पन्नं होता है | ( तस्य) उस [ नाम, 
' जाति आदि की योजना से रहित निर्विकल्पक ( ज्ञानस्य ) ज्ञान का ( करणम्‌ ) 
करण ( इन्द्रियम्‌ १) इन्द्रिय होती है । ( इव ) जेसे ( छिदायाः ) छेदन 
| लकड़ी आदि को कारने की | क्रिया का [ करण ] ( परशुः ) फरसा [ हुआ 
करता है । ]। [ २--] ( इन्द्रियार्थसन्निकर्षः ) इन्द्रिय और अर्थ का 
सन्निकर्षे ( अवान्तरव्यापारः ) अवान्तरव्यापार हुआ करता है । (इव) 
जेसे-( छिदाकरणस्य ) कारने के साधनभूत ( परशोः) फरसे का [ लकड़ी 
के काटने में ] ( दारुसंयोगः ) छकड़ी के साथ संयोग | अवान्तर व्यापार 
होता है। ]। [ २- और तृतीय स्थान पर स्थित ) ( निर्विकल्पकं ज्ञानम्‌ ) 


प्रत्यक्ष स्‌ 
ण ) निर्विकस्पक् ज्ञान ( फलम्‌ ) फल होता दै ( इव छ बेद 
व्यापार दारा । रूप करण का फरसा और लकड़ी के संयोगरूप अवान्तर- 

दारा | का ( ठिदा ) [ फल ] करना [ हुआ करता है। ]। 

अमी दद वतळाया गया है कि प्रत्यक्ष ( प्रमा) ज्ञान के करण (साधन) 
कक; कार क ह (१) इन्द्रिय (२) इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष तथा ( ३ ) ज्ञान (निर्वि- 
हा ) | इनमें से जत्र इन्द्रिय करण ( अथौत्‌ साधन ) हुआ करता दै 
तव के इन्द्रियाथंसन्निकर्ष उसका अवान्तर व्यापार हुआ करता है और 
नि वेकल्पक-पत्यश्च ( निर्विकस्पक-प्रमा ) अथवा निर्विकद्पक ज्ञान ही उसका 
भेळ । आमा के ज्ञान का साधन ( करण ) मन है। यह मन अन्तःकरण 


अथवा अन्तः इन्द्रिय है। जब इस इस मन का किसी एक वाह्यइन्द्रिय 
* साय सम्बन्ध हुआ करता है तत्र किसी पदार्थ] आदि के 'ज्ञानः की 
उत्पत्ति हुआ करती हे । मान लीजिये कि मन हमारे 'नेत्र' नामक इन्द्रिय से 
सम्बद्ध है और नेत्रेन्द्रिय का 'बट' ( अर्थ के साथ सन्तिकर्प हो जाता है 
तो उत समय हमको “यह कुछ है? इस प्रकार का ज्ञान होता है। इसी ज्ञान 
को “निर्विकल्पक-प्रत्यक्ष कहा जाता दै । यह निर्विकल्पक ( प्रमा )-ज्ञान हौ 
प्रत्यक्ष प्रमाण का ५फल” है । यहाँ “इन्द्रिय? को 'करण', निर्विकल्पक ज्ञान को 
“फूल? तथा इद्धियार्थसन्निकर्ष को “अवान्तर व्यापार कहा गया है। ` 

इस स्थळ पर यह भी समझ लेना आवश्यक है कि “अत्रान्तर व्यापार 
किसे कहते हैं ! अत्रान्तर ब्यापार का लक्षण दै--“'तञ्जन्यस्वे सति तउजन्य- 
जनकोऽवान्तरब्यापारः” । अर्थात्‌ जो स्वयं ( तत्‌ ) उस करण [साधन] से जन्य 
अर्थात्‌ उत्पन्न हो तथा उस “करणः से जन्य अर्थात्‌ उत्पन्न होने वाळे किसी दूसरे 
(अन्य) फल का जनक (उत्पादक) हो उसको 'अवानन्तर व्यापारः कहते हैं जेसे- 
फरसे से लकड़ी के काटने में फरसा और लकड़ी का संयोग “अवान्तर व्यापार? 
है । यह [फरसा एवं लकड़ी का] संयोग रूप अवान्तर व्यापार तज्जन्य अर्थात्‌ 
फरसे से जन्य [ उत्पन्न ] है । साथ ही फरसे से उत्पन्न जो छेदन ( काटना ) 


रूप फल है उसका जनक ( उत्पादक ) भी है । अतः 'तज्जन्यत्वे सति? अर्थात्‌ 
परशुजन्यत्वे सति, 'तञ्जन्यजनकः® अथात्‌ परशुञन्यछिदाजनकः, दारुपरशु 


संयोगोऽवान्तर व्यापारः । इससे स्पष्ट हो जाता है कि लकड़ी ओर फरसे का 
संयोग ही 'अत्रान्तर व्यापार! है । इसी भाँति इन्द्रियरूप करण (साधन ) से 
(निर्विकल्पक.ज्ञानः रूप फल की उप्पत्ति में इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष रूप 
“अवान्तर व्यापार! है । यहाँ इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकप स्वयं ही इन्द्रिय 
से जन्य है तथा इन्द्रिय से उत्पन्न निर्विकल्पक-ज्ञान का जनक (उत्पादक) भी 
है | अतः इन्द्रियार्थसन्निकर्षः को अवान्तर व्यापार कहना उचित ही है। 


तीन प्र 
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किसी साधन ( करण ) द्वारा फल की प्राप्ति पर्यन्त तीन प्रकार की बाते 
देखी जाती हैं (१) करण (साधन) (२) अवान्तर-व्यापार तथा (३) फल | जैसे... 
जब कोई व्यक्ति फरसे से छकड़ी को काटता है तो यहाँ _फरसा लकड़ी कारने 
का “करण? ( साधन ) है। फरसा तथा लकड़ी इन दोनों का संयोग [ फरसे 
का लकड़ी पर प्रहार ही दोनों का संयोग है | अवान्तर [ मध्य का ] व्यापार 
है और ( छिदा ) काटना ही उसका 'फल' है। इसी मोति “घट? रूप अर्थ 
का अत्यश ज्ञान करने में नेत्रेन्द्रिय ही '“करण? हे, नेत्रेन्द्रिय और घटरूप अर्थ 
का सन्निकष ही अवान्तर व्यापार है तथा “यह कुछ हे” इस प्रकार पया 


निर्विकल्पक ज्ञान ( प्रमा ) ही फल है । 
वैरो ~~ C ०, ३७ 4 शृ गी a 
न्याय तथा वैशेषिक दशनो में वर्णित प्रत्यक्ष की प्रक्रिया यह है कि सब. 


> 


प्रथम आत्मा का मन के साथ संयोग होता है | तदनन्तर मन का इन्द्रिय के. 
साथ संयोग होता है और तत्पश्चात्‌ इन्द्रिय अथ के साथ संयुक्त होती है | 
इसी इन्द्रियार्थसन्निकषे के द्वारा निर्विकल्पक ज्ञान की उत्पत्ति होती है । 

न्याय एवं वैशेषिक के मतानुसार सुषुति अवस्था में मन “पुरीतत्‌? नामक. 
नाड़ी में प्रविष्ट हो जाया करता है और इस समय ज्ञान की उत्पत्तिः 
नहीं हुवा करती है। इसके अतिरिक्त अन्य सभी अवस्थाओं में आत्मा 


का मन के साथ संयोग रहा करता है। अतः ऊपर जो यह कहा गया है कि 
“आत्मा मनसा संयुज्यते? उस इसका अभिप्राय यही होगा कि 'आत्माः का 
पुरीतत्‌ नाड़ी से अतिरिक्त स्थलों में मन के साथ संयोग रहा करता है । इस 
भाँति ज्ञान की उत्पत्ति में आत्मा और भन के संयोग को कारण माना गया है। 
इसके अनन्तर मन का इन्द्रिय के साथ संयोग होता है। स्वझावस्था' 
में आत्मा और मन का संयोग तो रहा करता है किन्तु मन इन्द्रिय के 
साथ संयोग नहीं रहा करता है | इसी कारण “घट? आ दि वाह्य-विषयों का 
प्रत्यक्ष स्वभावस्था में नहीं हो. पाता है। प्रत्यक्ष-प्रमा (ज्ञान) के लिये 
मन का इन्द्रिय के साथ संयोग होना परमावश्यक है। अतः यह संयोग भी 
शान की उत्पत्ति में कारण माना गया है । 
इसके पश्चात्‌ इन्द्रिय का अर्थ के साथ संयोग हुआ करता है । इसी 
को इन्द्रिय तथा अर्थ का सन्निकर्ष अथवा इन्द्रियाथंसन्निकर्ष कहा जाता है । 
पत्यक्ष-प्रमा ( ज्ञान ) का यह भी कारण है | क्योंकि यदि आत्मा का मन के 
साथ और मन का इन्द्रिय के साथ संयोग विद्यमान मौ रहे तो भी यह संभव 
कि किसी वस्तु का प्रत्यक्ष न हो। इसका कारण यही है कि आत्मा का 
बे न ज्र मन का इन्द्रिय के साथ संयोग विद्यमान रहने पर भी यदि 
दे इन्द्रिय का किसी पदार्थ के साथ संयोग अथवा सन्निकर्ष 


अत्यक्षस्‌ ७७- 


नहीं रहा कर है 
ऐसा २२ उडा है तो उस पदाथका प्रत्यक्ष-हान हमको नहीं हुआ करता है। 
म 


देख नहीं पाते हे माता हे कि कभी-कभी समीप में ही रखी हुयी वस्तु को हम 
है। इसका पक कप ह्म नेत्रेन्द्रिय द्वारा उसका प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता 
साच किक य कारण यही है कि हमारी नेत्रेन्द्रिय का उस वस्तु के 
न हो पाता है | अतः यह स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष प्रमा ( ज्ञान ) 
का कारण इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष होना ही है। इसी दृष्टि से यह 
कहा गया है कि इन्द्रियाँ अर्थ के साथ सम्बद्ध होकर ही अर्थ को प्रकाशित 
करने में मर हुआ करती हैं इन्द्रियाणा वस्तुप्राप्यप्रकाशकारित्वम्‌ । ज्र 
डे! आद पदार्थों' को नेत्रेन्द्रिय प्रात नहीं करती अथवा जव तक 
घट? आदि पदार्थो के साथ नेत्रेन्द्रिय का सन्निकर्ष नहीं होता तव तक “घर” 
आदि का ज्ञान ( प्रकाश ) भी नहीं हो पाता है। यह संभव है कि अनुमान 
अथवा शब्द आदि द्वारा उसका ज्ञान प्राप्त हो जाय किन्तु फिर उसे प्रत्वक्ष-प्रमा 
न कहकर अनुमिति अथवा शाव्द्बोध ही कहा जायगा अर्थात्‌ यह ज्ञान 
पत्यक्ष-शान न कहा जा सक्गा । अतः प्रत्यक्ष-प्रमा ( ज्ञान) के लिये इन्द्रियों 
का वस्तुप्राप्यकारित्व होना आवश्यक है । अर्थात्‌ इन्द्रियो का अर्थ के साथ 
सन्निकर्ष होने पर ही प्रत्यक्ष-प्रमा ( ज्ञान ) की उत्पत्ति हुआ करती है । 


उपयुक्त विवरण से आत्मा-मन-इन्द्रिय और अर्थ इन चारों के तीनप्रकार 
सम्बन्धों का ज्ञान हमें प्रास हो जाता है। (१) आत्मा का मन के साथ सम्बन्ध 
( २ ) मन का इन्द्रियके साथ और (३) इन्द्रिय का अर्थ के साथ | इन 
तीनों प्रकार के सम्बन्धों के द्वारा निविकल्पक-ज्ञान की उत्पत्ति-हुआ करती है । 

यह निर्विकल्पक-ज्ञान क्या है? उसका स्वरूप क्या है? इसको 
स्पष्ट करते हैं :-- 

इसी को स्पष्ट करते हुये “ततो5्थंसन्निकृष्टे नेन्द्रियेण निर्दिकस्पकं नाम जा- 
त्यादियोजना हीनं वस्तुमात्रावगाहि किश्विदिदमिति ज्ञानं जन्यते” यह कहा 
गया है। इसी में “वस्तुमात्रावगाहि ज्ञानम्‌? कहकर निर्विकल्पक-ज्ञान के 
स्वरूप ( लक्षण) को भी वतला दिया गया है। किञ्चिद्‌ इदं इति? इन 
शब्दों के द्वारा उसके स्वरूप का संकेत किया गया है। ओर “नामजात्यादि- 
योजनाहीनम्‌? के द्वारा “मात्र? दाब्द का स्पष्टीकरण किया गया है। 
“'वस्तुमात्रावगाहि ज्ञानम्‌? अर्थात्‌ जो केवल वस्तु के स्वरूप का ही ग्रहण 
` कराता है वही “निर्विकल्पक-ज्ञान?? कहलाता है । जैसे-इमारी नेत्र- 
इन्द्रिय तथा घट के सन्निकर्ष से जो घट के स्वरूपमात्र का. आभास होता है 
वही निर्विकल्पक-प्रत्यक्ष है । इसी स्वरूप को “इदं किञ्चित्‌-इति” ऐसा कहा 
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गया है अर्थात्‌ “यह कुछ” है । और हमें उस वस्तु के नाम; जाति आदि का 
कुछ भी ज्ञान नहीं है-“नामजात्यादियोजनाहीनम्‌” । अर्थात्‌ यह घरत्व जाति 
से युक्त घट नामक वस्तु है-इस प्रकार का शान नहीं होता है। अतः केवल 
वस्तु का ग्रहण कराने वाळा [ “वस्तुमात्रावगाहि? ] उसको कहा गया है | 

“नाम? से अभिप्राय “संज्ञा? से है! जैसे--घट आदि । “जाति? से असिः 
प्राय है--“'सभी सजातीय वस्तुओ में रहने वाला धर्म । जैसे--“घःः में रहने 
वाला घर्म 'घटत्वः आदि । 'नामजात्यादि? में आदि" शब्द से “गुण” “क्रिया? 
आदि का ग्रहण करना घाहिये। “योजना” शब्द से अभिप्राय है “परस्पर 
विशेष्य-विशेषणभाव सम्वन्ध? [योजना विशेषणत्वेन सम्बन्धः? चि० ] 
अथवा विशिष्ट सम्बन्ध है | इस प्रकार के सम्बन्ध से “हीन? अर्थात्‌ रहित । 
तात्पर्य यह हुआ कि नाम, जाति आदि के त्रिशिष-सम्त्रन्ध से रहित ज्ञान को ही 
निर्विकल्पक-ज्ञान कहा जाता है । किन्तु जब इस ज्ञान में घत्व जाति का घट 
व्यक्ति ( नाम ) के साथ सम्बन्ध ( योजना अथवा वैशिष्ट्य ) अवभासित होने 
लगा करता है तत्र यह सविकस्पक-ज्ञान का रूप धारण कर लेता है। ] | 

 प्रत्यक्ष-प्रमा का दूसरा करण-इन्द्रियार्थंसन्निकष? बतलाया गया था | 
अत्र इसी द्वितीय करण को स्पष्ट करते हैं :— 
कदा पुन रिर्द्रियारथेसन्निकर्षेः करणम्‌ ? 
यदा निर्विकल्पकानन्तरं सविकल्पक॑ नामजात्यादियोजञनास्मकं 
डिरथोऽयं, ब्राह्मणोऽयं, रयासोऽयसिति विशोषणविशेष्यावगाहि ज्ञान- 
सुत्पद्यते, तदेन्द्रियार्थ-सन्निकर्षः करणम्‌। निविकस्पकं ज्ञानमवान्तर 
व्यापारः, सविकल्पक ज्ञानं फलम्‌ । 

--( पुनः ) फिर ( इन्द्रियाथसन्निकषैः ) इन्द्रिय और अर्थ का सन्नि- 
कर्ष ( कदा ) कत्र ( करणम्‌) करण होता है ! 

( यदा ) जत्र ( निर्विकल्पकानन्तरम्‌ ) निर्विकल्पक ज्ञान के पञ्चात्‌ 
नामजात्यादि योजनात्मकम्‌ ) नाम, जाति आदि योजना सहित ( डित्थः अयम्‌ ) 
यह डित्थ [ नाम से युक्त प्रतीति | है, ( ब्राह्मणोऽयम्‌ ) यह ब्राह्मण [ जाति 
का | है, (स्यामः अयम्‌ ) यह श्याम [ कृष्ण वर्ण ( गुग ) की प्रतीति से 
युक्त | है (इति) इस प्रकार का विदोषणविशेष्यावगाहि ) विशेषण तथा 
विशोष्य का ग्रहण करानेवाळा ( सविकल्पकम्‌ ) सविकल्पक ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान 
( उत्ते ) उत्पन्न होता है । ( तदा ) तत्र ( इद्धियार्थसन्निकर्ष; ) इन्द्रिय 
और अर्थ का सन्निकर्ष ( करणम्‌ ) करण होता है, ( निर्विकल्पकम्‌ ) निर्विक- 
वपक ज्ञान (अवान्तरख्यापारः ) अवान्तरम्प्रापार होता है [ और ] सविकल्पकं 
ज्ञानम्‌ ) सविकल्पक ज्ञान ( फलम्‌ ) फल होता है । 
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[ निर्विकल्प 

शान की उत्पत्ति 
मध्य मं समय 
म॑ निर्विकर 


शान को उत्पत्ति के तुरन्त अगले ही क्षण में सविकल्पक- 
हुआ करती हे । परिणाम-स्वरूप दोनों ही प्रकार के ज्ञानों के 
का व्यवधान नहीं हुआ करता है । सविकल्पकज्ञान की उत्पत्ति 
पक-शान भौ कारण हुआ करता है। निर्विकल्पक ज्ञान की उत्पत्ति के 
अनन्तर वुरन्त ही किसी पदार्थ के नाम, जाति तथा गुण आदि का ज्ञान प्राप्त 
हुआ करता है। यही सबिकल्पक.ज्ञान हे । अतः सविकल्पक-ज्ञान की उत्पत्ति 
में निर्विकल्पक-ज्ञान को कारण मानना ठीक ही है। 

[ सविकस्पक-ज्ञान का स्वरूप है-' “विशेषणविरोष्यावगाहि ज्ञानं सविकल्प- 
कम्‌? । अर्थात्‌ जो ज्ञान विशेषण-विशेष्य-सम्त्रन्ध का ग्रहण करता है उसे 
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सविकत्पक-शान? कहा जाता दै । सविकल्पक ज्ञान में नाम, जाति, गुण 
आदि की योजना ( सम्बन्ध अथवा वैशिष्टय ) का होना आवश्यक है । जैसे 


अभी उदाहरण के रूप में बतलाया भी गया है कि इसका नाम 'डित्थः है, 
यह ब्राह्मण जाति का हे तथा कृष्णवर्ण (गुण) का है। 'डित्य अयम!, 
ब्राह्मणः अयम्‌?) इयामः अयम्‌? में डित्थ, . ब्राह्मण तथा श्याम पद विशेषण हैं 


तथा 'अयम्‌' पद्‌ विशेष्य है। इस भाँति यह ज्ञान विशेषण और विशोष्य के 
सम्बन्ध से युक्त होने के कारण 'सिकल्पक? ही है । ] 


कदा पुनश्ञोनं करणम्‌ ? न 

यदा उक्तसविकल्पकांनन्तरं हानोपादानोपेक्षाबुद्ध थो जायन्ते तदा 
निर्विकल्पकं ज्ञानं करणम्‌ । सविकल्पकं ज्ञानमवान्तरव्यापारः, हाना दि- 
बुद्धयः फलम्‌ । 


३--( पुनः ) फिर ( ज्ञानम्‌ ) निर्विकर्पक-ज्ञान ( कदा ) कत्र ( करणम्‌ ) 
करण होता है ! , 


( यदा ) जब ( उक्तसविकस्पकानन्तरम्‌ ) उक्त सबिकल्पक शान के पश्चात्‌ 
( हानोपादानोपेक्षाबुढयः ) हान अर्थात्‌ त्याग करने, उपादान अर्थात्‌ ग्रहण 
करने तथा उपेक्षा करने की बुद्धि ( जायन्ते) उत्पन्न होती है ( तदा ) तत्र 
[ उस हान, उपादान अथवा उपेक्षा-बुद्धि रूप फल के प्रति ] ( निर्षिकल्पक 
इनम्‌ ) निर्विकस्पक-ज्ञान ( करणम्‌) [ होता है ], ( सविकस्पकं ज्ञानम्‌ ) 
सविकर्पक-ज्ञान (अवान्तर व्यापारः ) अवान्तर ब्यापार [ होता है | तथा 
( हानादिवुड्यः ) हान [ त्याग | आदि की बुद्धि ( फलम्‌ ) फळ होती है । 

[ इस “हानोपादानोपेक्षाबुद्धयः' में हान, उपादान तथा उपेक्षा तीनों ही 
शब्दों के साथ बुद्धि का सम्बन्ध है । इसी कारण 'बुद्धयः? इस बहुवचन का 
प्रयोग हुआ है अर्थात्‌ हानवुद्धि, उपादानबुद्धि और अपेक्षाबुद्धि । | हानशब्द 
का अर्थ है “त्याग । किसी पदार्थ अथवा बस्तु के त्याग का निश्चय करना ही 
'हानबुद्धि" दै । उपादान? का अर्थ है । इण करना? । किसी पदार्थ अथवा 
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वस्तु के ग्रहण करने का निश्चय करना ही “उपादान-बुदि' है । “उपेक्षा? का 
अर्थ है “तटस्थ भाव? | किसी वस्तु के प्रति तटस्थ अथवा उदासीनता का भाव 
रखना ही “उपेक्षा-बुद्धि है । यह तीनों प्रकार को बुद्धि सविकल्पक-श्ञान के 
अनन्तर ही हुआ करती है | डेसे--यदि माग में चलते समय अचानक ही 
किसी ऐसे प्राणी अथवा जन्तु का दर्शन हो जाय कि जो सवथा हमको हानि 
ही पहुँचाने वाला हो तो उसके विषय मं यही इच्छा हुआ करती है कि 


इसका त्यागकर आगे बढ़ा जाय । यहाँ पर उस प्राणी अथवा जन्तु को नेत्रे- 
दिय द्वारा देखना अर्थात्‌ उसके स्वरूपमात्र का ज्ञान होना ही “निर्विकल्पक- 
ज्ञान’ है । इसके पश्चात्‌ उसके नाम? [ यह “अमुक? है. आदि-आदि ], जाति 
आदि से विशिष्टःज्ञान की प्रतीति हुआ करती है। यही “सविकल्पक ज्ञान? 
हे । तदनन्तर “यह त्यागने योग्य है? ऐसी हानबुद्धि उत्पन्न होती है । इसी 
माति ग्राह्य बस्तुओं के विषय में यह 'उपादेय” अर्थात्‌ अदण करने योग्य? है 
.तथा उपेक्षणीय’ वस्तुओं के वारे में “यह उपेक्षा कर देने योग्य है? ऐसी बुद्धि 
उत्पन्न हुआ करती है | इस 'हानोपादानोपेक्षा बुद्धि! के पश्चात्‌ ही व्यक्ति की 
किसी भी कार्य के करने में 'प्रदृत्तिः हुआ करती है | कहने का तात्पर्य यह है 
कि किसी मी प्रकार के अर्थ के ज्ञान की पूर्णता तभी हुआ करती कि जब उसका 
“स्वरूप-ज्ञान? [ निर्विकल्पक-ज्ञान |, “निश्चयात्मक ज्ञान? [सविकल्पकज्ञान] तथा 
“उस अर्थ” की उपयोगिता का निश्चय [हा नोपादानोपेक्षा बुद्ध] हो जाया करता है | 
न्याय तथा वैरोषिक दर्शनों में वर्णित सिद्धान्तो के आधार पर 'हानोपदा- 
नोपेक्षा बुडि? को भी प्रत्वक्ष-प्रमाण का फल माना गया है । किन्तु इस 'हानो- 
पादानोपेक्षाबुद्धि? को प्रस्यक्षःप्रमा [ ज्ञान के अन्तर्गत रखना उचित है बा 
नहं ! इस वारे में विद्वानों का कुछ मतभेद है । उनका कहना है किजत्र 
'हानोपादानोपेक्षा बुद्धि? को “प्रत्यक्ष प्रमा? माना जायगा तो इसका अन्तर्भाव 
'सविकहपकःप्रत्यक्षः के अन्तगेत ही करना होगा क्योंकि साक्षात्कारिणी प्रमा 
के तो दो ही भेद स्वीकार किये गये हैं (१ ) निर्विकल्पक ( २ ) सविकल्पक | 
, कुछ विद्वानों का यह कथन है कि “सविकल्पक ज्ञान” के अनन्तर जो 
'हानोपादानोपेक्षाबुद्धि' उत्पन्न हुआ करती है वह वस्तुतः प्रसक्षप्रमा नहीं है, 
वह तो 'अनुमिति’ ही है। अतः प्रत्यक्ष-प्रमा में उसकी गणना उचित नही दै |] 
उपयुक्त तीनों प्रकार के 'करणों? के निरूपण में 'अवान्तरव्यापार? का उल्लेख 
आया है । यह “अवान्तरव्यापार' क्या है १ ऐसी जिज्ञासा उत्पन्न होती है । 
इस जिशाशा के निराकरणाथ अत्र “अवान्तरव्यापार का लक्षण करते हैं :-- 
तञ्जन्यश्तञ्ञन्यजनकोऽवान्तरव्यापारः। रजन्यः कुठार- 
दारुसंयोगः कुठारन्यच्छिदाजनकः। oma 
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क्ट कल व ) ड [ करण ] से उत्पन्न हो [तथा] (तत्‌ जन्य जनकः) 
कल] का जगद > अथात्‌ उत्पन्न होने वाले [ जन्य ८ कार्य अथवा 
ययात ' हो, वह ( अवान्तरव्यापारः ) अवान्तरव्यापार कहलाता है । 
कुठार और दार pe ) कुठार से उत्पन्न वाला ( कुठारदारुसंयोग ) 

उत्पन्ना सर लकड़ी | का संयोग ( ङुठारजन्यछिदाजनकः ) कुठार से 
पन्न होने वाढी छेदन ( कारना ) क्रिया का जनक ( उत्पादक ) होता है। 
पह अवान्तर-व्यापार सभी स्थळा पर करण तथा फळ के मथ्य में ही रहा 
करता है । इसी कारण उसे “अवान्तरव्यापारः कहा जाता है । लकड़ी ( काष्ठ 
अथवा दारु ) काटने का साधन ( करण ) कुठार है । इस कुठार द्वारा बार- 
जार छकड़ी पर प्रहार किया जाया करता है। इसी को ङुठार और ळकड़ी 
का संयोग कहा जाता है | इसी के द्वारा छकड़ी कटा करती है । इस भाँति 
कुठार (करण) द्वारा कुठार और दारु (लकड़ी) के संयोग (अवान्तरव्यापार) 
द्वारा लकड़ी का करना रूप ( छिदाहूप ) फळ की प्राप्ति होती है । 

इस उदाहरण में 'कुठारदा रुसंयोग? ही अवान्तरव्यापार है । इसकी उत्पत्ति 

कुठार ( करण ) से होती है अर्थात्‌ यह व्यापार करणजन्य अथवा तजन्य 
दै । यह व्यापार ( कुटार+ दारु का संयोग ) ही कुठार से उत्पन्न होने वाले 
छिदा ( कारना ) रूप फल का जनक भी है अथवा 'तज्जन्यजनकः? भी है । 
इससे स्पष्ट है कि फळ की उत्पत्ति के लिये करण में व्यापार भी होना आव- 
च्यक है। तथा यह व्यापार करण और फल के मध्य ही विद्यमान है । इसी 
भाँति प्रत्यक्ष प्रमा (ज्ञान) का “करण” इन्द्रिय हुआ करती दै। इन्द्रिय का 
“अथ” के साथ हुआ सन्निकर्ष ही 'अवान्तरव्यापार है तथा यह व्यापार 
इन्द्रिय से उत्पन्न होने वाळी ( अर्थात्‌ इन्द्रियजन्य ) साक्षात्कारिणी प्रमा 
'( निर्विकल्पक ज्ञान ) का जनक मी है। अतः 'इन्द्रियाथसंनिकर्ष? रूप व्यापार 
में 'अवान्तरव्यापार का उक्त ढक्षण घट मी जाता है । इन 'अवान्तरव्यापारो? 
मध्यस्थता को तीनों करणों के आधार पर देखिये :— 


करण अवान्त्रव्यापार फल 
(१) इन्द्रिय इन्द्रियार्थसन्निकषे निर्विकल्पक-प्रमा (ज्ञान) 
(२) इन्द्रियारथसन्निकषे निर्विकल्पकज्ञान सविकल्पक-प्रमा (ज्ञान) 
(३) निर्विकल्पकशान सविकह्पकज्ञान हानोपादानोपेक्षा बुद्धि 


कुछ विद्वानों ने प्रत्यक्ष प्रमा के तीन रूपों को स्वीकार किया है किन्तु 
उस प्रत्यक्ष-प्रमा के तीन करणों को स्वोकार नहीं किया है। उनका कथन हैः— 

अत्र करिचिदाइ--सविकह्पकादीनासपीन्द्रियमेब करणम्‌ । यावन्ति 
“त्वान्तरालिकानि सन्निकषोदीनि तानि सबोण्यवान्तरञ्यापार इति । 


८२ तकंभाषा 


(अत्र) इस विषय में [अर्थात्‌ तीन प्रकार के करणों का प्रतिपादन करने में] 
( कश्चित्‌) कोई (आइ ) कहते हैं किं ( सविकल्पकादीनाम्‌ ) सविकल्पक 
ज्ञान आदि सत्र प्रकार के [ फलों | का ( करणम्‌ ) करण ( इन्द्रियं एव) 
[केवळ एक] इन्द्रिय ही है । तथा (याबन्ति) जितने भी (तु आन्तरालिकानि ) 
बीच के ( सन्निकर्षादीनि ) इन्द्रियसन्निकषे आदि हैं (तानि) वे (सर्वाणि) स 
(अवान्तरव्यापार इति ) अवान्तर व्यापार ही हैं [अर्थात्‌ निर्विकस्पक-ज्ञान कौ 
जयति में 'इनदरार्थसन्निकर्षः नामक एक दी अवान्तर व्यापार” है । 'सवि- 
कल्पक-ज्ञानः की उत्पत्ति में 'इन्दरयार्थसन्निकर्षं तथा निर्विकल्पकज्ञान, ये दो 
अवान्तरव्यापार हैं। हानोपादानोपेक्षाबुद्धि की उत्पत्ति में 'इन्द्रियार्थसन्निकर्ष, 
निर्विकल्पक ज्ञान तथा सविकल्पक ज्ञान--ये तीनों अवान्तर व्यापार हैं। ] 

[ प्रत्यक्ष-प्रमा ( ज्ञान ) के त्रिविध करणों के सम्बन्ध में कुछ तार्किक 
विद्वानों का कथन यह है कि जिस भाँति निर्विकल्पक ज्ञान का करण (इन्द्रियः 
है उसी भाँति सबिकल्पक-ज्ञान का करण भी इन्द्रिय? ही हें। बीच में होने 
वाले इन्द्रियार्थसन्नकर्ष' आदि सभी “अवान्तर व्यापार? ही हैं। कहने का 
तात्पर्य यह है कि निर्विकल्पक-शानरूप प्रमा को उत्पत्ति में केवल “इन्द्रियार्थ 
सन्निकर्ष ही इन्द्रिय का अवान्तर व्यापार है, सविकल्पक-शानरूप प्रमा की 
उत्पत्ति में इन्द्रियार्थसन्निकर्षः और निर्विकल्पक-शान? ये दो उसके अवान्तर 
व्यापार हैं और हानादि सम्बन्धी बुद्धि की उत्पत्ति में 'इन्द्रिया थसन्निकष, 
“निर्विकल्पकशान? तथा “संबिकस्पकज्ञान? ये तीनों उसके अवान्तरव्यापार हैं। 
ऐसी स्थिति में प्रत्यक्षप्रमा के त्रिविध करण न होकर एकविध ही करण होगा 
और वह होगी 'इन्द्रियः | यदि ऐसा नहीं माना जायगा और त्रिविध करणों के 
ही अस्तित्व को स्वीकार किया जायगा तो 'सविकल्पक-ज्ञान? आदि में जो 
इन्द्रियजन्यत्व का अनुभव हुआ करता है जिसे हम ““चक्षुषा घट पश्यामि” 
इत्यादि शब्दों के द्वारा कहा करते हैं, की प्रामाणिकता ही समास हो जावेगी । 

इसके उत्तर में यह कहा जाता है कि 'करण' वह कहलाता है कि जिसके 
व्यापार के अनन्तर विना विल्म्ब के हौ [ अथवा व्यापार के पश्चात्‌ ही | 
फळ की उत्पत्ति हो जाया करती है [ “फलायोगव्यवच्छिन्न॑ करणम्‌? ] । इसके 
अनुसार निर्विकल्पकप्रमा ( ज्ञान) की उत्पत्ति में तो इन्द्रिय, को करण कहा 
जा सकता है, सविकल्पक तथा हानादिबुद्धि की उत्पत्ति में नहीं? सविकल्पक- 
ज्ञान को ही उदाहरण के रूप में लीजिये । इस सविकल्पक-प्रमा की उत्पत्ति 
में 'इन्द्रिय' के द्वारा इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष तथा निर्विकल्पक-शान ये दो काय 

सम्पन्न हो चुकते हैं, तदनन्तर 'सविकल्पक-प्रमा ज्ञान )' की उत्पत्ति हुआ 
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चरती है। अतः इन्द्रिय, करण के व्यापार के तुरन्त बाद ही फल (सविकल्पक- 


शान ) की उत्पत्ति न हो सबेगी। ऐसी स्थिति में “इन्द्रिय? को सविकल्पक- 
खन का करण नहीं कहा जा सकेगा । अतः उसका करण 'इर्द्रियार्थसन्निकर्ष 
को ही मानना होगा । यही स्थिति हानादिबुद्धि रूप फल के करण के विषय में 
भी उत्पन्न होगी । अतः उसका मी करण “निर्विकल्पक-ज्ञान को ही मानना होगा । 
इस दृष्टि से प्रत्यक्ष-प्रमा के उपयुक्त त्रिविध करणों का मानना ही उचित होगा । 
, ईस समाधान के कर दिये जाने पर यह कहा जा सकता है कि “प्रतिगतं 
अक्ष, मत्यक्षम्‌ः' इस व्युत्पत्ति के आधार पर (इन्द्रिय ही प्रत्यक्ष” का प्रमुख 
अथ--[ न्या० वू. १-१-४ ] है । अतः “इन्द्रियः को ही 'प्रत्यक्ष-प्रमा? 
[ प्रत्यक्षप्रमाण द्वारा होने वाळी तीनों ही प्रकार को प्रमाओं का ] का “करण? 
मानना उचित होगा । अभी जो यह कहा गया था कि सविकल्पकज्ञान आदि 
“(इन्द्रिय करण के विद्यमान रहने पर भी अविलम्बेन नहीं हो पायेंगे। अतः 
सविकल्पक तथा हानादिचुद्धिरूप फल की उत्पत्ति में . इन्द्रिय को करण मानना 
उचित नहीं है । तो इसका समाधान इस प्रकार हो जायगा कि "करण? का 
लक्षण यह करेंगे-““व्यापारवत्‌ कारणं करणम्‌? [ जैसा कि “सारमञ्गरी? में 
वर्णित है कि “व्यापारवत्‌ कारणमिति मते इन्द्रियं करणं वोध्यम्‌? ] । इसके 
अनुसार "इन्द्रिः ही करण होगी तथा 'इन्द्रिय[करण] और फल के मध्य में जो 
रहेगा वह सब व्यापार ही कहा जायगा । अतः तीनों प्रकार की प्रत्यक्ष प्रमाओं 
का करण इइन्द्रिय' ही होगी तथा शेष समी (मध्यवत्ती) अवान्तर व्यापार होंगे । 
इस कथन का समाधान इस भाँति. हो जायगा कि यदि केवल “इन्द्रिय? 
को ही करण माना जायगा और इन्द्रियार्थसन्निक्ष, निर्विकल्पकज्ञान तथा 
सविकल्पक शान-ये तीनों अवान्तर व्यापार माने जायेंगे तो इन सभी 
अवान्तरव्यापारों' में अवान्तर व्यापारः का “तज्ज्यन्यः तजन्यजनकोऽवान्तर- 
व्यापारः? यह लक्षण घटित न होगा । 
इसका समाधान यह हो जावेगा कि 'इन्द्रियार्थसन्निकर्ष? इन्द्रिय का अङ्ग 
ही है तथा अपना अङ्ग “व्यवधायक? नहीं हुआ करता है ( स्वाङ्गमस्यबधाय- 
कम्‌? ) | अतः उपयुक्त दोष का निराकरण हो जायेगा । इसके अतिरिक्त यदि 
करण का लक्ष्ण-“जिसके होने पर अविलम्बेन फल की उत्पत्ति हो जाया 
करती है? यही माना जाय तो भी “स्वाङ्गमव्यवधायकम्‌?? के आधार पर॑ ही 
“इन्द्रिय को करण माना जा सकता है । 


ज्ञान के दो प्रकार माने जाते हैं (१) परोक्ष-ज्ञान। (२) अपरोक्ष-ज्ञान। 
डिस शान में कोई अन्य ज्ञान 'करण? हुआ करता है उसे “परोक्ष कहा जाता 
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है । यथा-अनुमिति में व्यातिज्ञान, उपमिति में साहश्यश्ञान तथा शाब्दवोध 
में पदज्ञान 'करण' हुआ करते हैं । अतः ये तीनों ही | अनुमिति ] अनुम'न - 
प्रमाण द्वारा होने वाला शान), उपमिति ( उपमान प्रमाण द्वारा होने वाला 
ज्ञान ) शान्दबोध ( शब्दप्रमाण द्वारा होने वाळा शान ) | ज्ञान 'परोक्ष-ज्ञानः 
कहलाते हैं । प्रत्यक्ष-ज्ञान में कोई अन्य ज्ञान करण” नहीं हुआ करता है। 
अतः उसे 'अपरोक्ष-्ञान? कहा जाता है। अपरोक्ष ज्ञान का लक्षण है: 
“'्ञानकरणकान्यत्वमपरोक्षत्वम्‌? । अर्थात्‌ शानकरणक से भिन्न ज्ञान ही 
“भपरोक्ष-ज्ञान? कहलाता है । निर्विकल्पक ज्ञान क अस्तित्व को स्वीकार करने 
वारे सभी लोगों ने उसे प्रत्यक्ष अथवा अपरोक्ष ही माना है | 

प्रकारान्तर से “प्रत्यक्ष? के दो भेदों को प्रायः सभी ने स्वीकार किया है ( १ ) 
लौकिक (२) अलौकिक । छौकिक-पुरुषों के प्रत्यक्ष को "लौकिक? कहा गया है । 
यह लौकिक-ग्रत्यक्ष इन्द्रियःसन्निकर्ष आदि कारणों के होने पर ही हुआ करता 
है। किन्तु योगियों के प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रिय-सन्निकर्ष आदि कारण-सामग्री की 
कोई आवश्यकता नहीं हुआ करती है क्‍योंकि वे अपनी योगज साम्यं के 
आधार पर ही ( इन्द्रियार्थ सन्निकर्षं के बिना भी) सूत, भविष्यत्‌, सूक्ष्म एवं 
विप्रकृष्ट आदि वस्तुओं का प्रत्यक्ष कर लिया करते हैं । उनका यह ज्ञान यथार्थ 


तथा साक्षात्कारात्मक निर्विकल्पक-शान होता है । इस दो प्रकार के प्रत्यक्ष से 
उत्पन्न लौकिक तथा अलौकिक दीनों ही प्रकार के निर्विकल्पक ज्ञान और उनकी 


कारण सामग्री के बिषय में प्रायः सभी निर्विकर्पकवादी-जन एकमत हैं । ] 
अमी प्रत्यक्ष के जिन तीन करणो का वर्णन ऊपर किया गया है उनमें एक 
“इन्दरियार्थसन्निकध? भी है अथवा जो लोग केवळ (इन्द्रिय को ही करण मानते 
र्‌ ०० Pa ६ ~ ¢ 
हैं उनके मत में भी ईन्द्रियाथसन्निकृषे? एक व्यापार हे । अतः अब इसी 
“इन्द्रियाथंसन्निकर्ष' के प्रकारों का वर्णन करते हैं :-- 
९ ३ ८ “2 

इन्द्रियाथेयोस्तु यः सन्निकष: साक्षात्कारिभ्रमाहेतुः स ष ड्विध एव । 
तद्यथा, संयोगः, संयुक्तसमवायः, संयुक्तसमवेतसमवायः, समवाय 
समवेतसमवायः, विशेष्यविशेषणभावदचेति । 

[ प्रत्यक्ष का करणभूत ] ( इन्द्रियार्थयोः ) इन्द्रिय और अर्थ का ( यः ) 
जो ( सन्निकषः ) सन्निकष ( साक्षार्‍्कारिप्रमाहेतुः ) साक्षात्काराव्मक-ज्ञान 
[ प्रमा ] का कारण है (स) वह ( षङविधः एव ) छः प्रकार का ही है :— 
( तद्यथा ) असे कि--[ १ | ( संयोगः ) संयोग, [ २ ] ( संयुक्तसमंवायः, ) 
संयुक्तसमवाय ( ३) (संयुक्तसमवेतसमवायः ) संयुक्तसमवेतसमवाय [ ४ ] 


(समवाय: ) समवाय, [ ५ ] ( समवेतसमवायः 
[ ६ ] ( विशेष्यविशेषणभावः ) ताह अ ( च ) और 


प्ररयक्षम्‌ cu 


[ इन छः प्रकार के इन्द्रिया थंसन्निक्षो का जो क्रम रखा गया है उसकी 
उपयोगिता भी अपने-अपने स्थान पर टीक हो । संयोग-सन्निकषं किन्ही 
दो का हुआ करता है तथा वे दोनों अयुतसिद्ध नहीं हुआ करते हैं । उन 
दोनों की प्रथकता स्पष्ट ही रहा करती है । सभी पदार्था' का आश्रय होने के 

कारण द्रव्य को प्रधान माना गया है। अतः सर्वप्रथम इन्द्रिय का सन्निकर्ष 
द्रव्य क साथ ही हुआ करता है। तथा ये दोनों अयुतसिद्ध भी नहीं है । 
अतः इन दोनों ( इन्द्रिय +द्रब्य ) का सन्निकर्ष “संयोग-सन्निकर्ष? ही दै । 
(२) तदनन्तर द्रव्य में २ हनेवाले गुणों के सन्निकष का ग्रहण किया जाता 

| द्रव्य ओर गुण अयुतसिद्ध हैं तथा इन दोनों का सम्बन्ध समवायसम्बन्ध 

। अतः गुणों के साथ इन्द्रिय का 'संयुक्तसमवाय' सन्निकर्षं हुआ । इन्द्रिय 

द्रव्य के साथ संयुक्त है तथा उस द्रव्य में शुण-समवाय सम्बन्ध से विद्यमान 

। अतएव इन्द्रिय का गुणों के साथ संयुक्तसमवाय-सन्निकर्ष ही होगा । (३) 

इसके पश्चात्‌ उन गुणों में रहने वाढी “जाति? ( सामान्य ) का ग्रहण इन्द्रिय 
द्वारा किया जाता है। इन्द्रिय द्रव्य के साथ संयुक्त है। उस द्रव्य में गुण- 
समवायसम्बन्ध से विद्यमान है तथा उन गुणों में जाति ( सामान्य-गुणत्व ) 
भी समवायसम्वन्ध से विद्यमान है। अतः उस जाति ( सामान्य ) के साथ 
इन्द्रिय का जो सन्निकष हो रहा है उसे संयुक्त समवेतसमवाय-सन्चिकर्ष” ही 
कहा जायगा । (४ ) श्रोत्रेन्द्रिय द्वारा शब्द का ग्रहण किये जाने में श्रोत्र 
“इन्द्रिय हे और शब्द 'अथं? है । इन दोनों का सन्निकर्ष “समवाय” ही है | 
क्योंकि कर्ण के विवर ( छिद्र) में जो आकाश है उसी को 'शरोत्र' नाम से 
कहा जाता है। आकाश का गुण शब्द है। अतएव अकाश और शब्द का 
सम्बन्ध गुण और गुणी का सम्बन्ध है जो कि अयुतसिद्ध भी है | गुणी [आकाश] 
में गुण ( शब्द ) समवाय सम्बन्ध से रह्दा करता है । अतः भोत्र से 'समवाय- 
सन्निकर्ष' द्वारा ही “शब्द? का ग्रहण किया जाता है । (५ ) पुनः शब्द में 
समवायसग्वन्ध से रहने वाली शब्दत्व आदि जाति का जब्र श्रोत्रन्द्रिय दारा ग्रहण 
किया जाता है तत्र श्रोत्र “इन्द्रिय? है, शब्दत्व आदि जाति “अर्थ? है । इन दोनों 
का सन्निकर्ष 'समवेतसमवाय-सन्निकर्ष” ही है। (६) जब नेत्र से संयुक्त 
पृथ्वी पर “यहाँ भूतल पर घट नहीं है” इस भाँति घट के अभाव की प्रतीति 
होती है तब विशेष्यविशेषणभाव-सन्निकर्ष हुआ करता है । इसमें “चक्षु? से 
संयुक्त एथ्वीतळ (भूतल) में घट का अभाव विशेषण है तथा भूतल विशेष्य है । 


प्रमुखरूप से सम्बन्ध दो ही प्रकार के माने गये हैं (१) संयोग (२ ) 
समवाय । इन दोनों में ही सम्बन्ध का लक्षण पूर्णरूप से घटता है। रोष 
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सन्निकषो को गौणरूप से सम्बन्ध कहा गया है क्योंकि इनका सम्वन्ध किसी न 
किसी रूप में इन प्रमुख दो सम्बन्धों के साथ विद्यमान रदा ही करता हे 
[ ऊपर दी गयी व्याख्या से इस बात को सरलता से समझा जा सकता है । ] 
तर्कभाषाकारं का जो यह कथन है कि “स षड्विध एव” अर्थात्‌ वह 
सन्निकर्ष ६ प्रकार का ही है । इससे उनका अभिप्राय यही है कि लौकिक- 
सन्निकर्षं ६ प्रकार का ही होता है। नतो इससे कम ही होता है और न 
अधिक ही । हां, इतना अवश्य है कि न्यायवेशोषिक सम्प्रदाय में ३ प्रकार 
के अलौकिक-सन्निकर्ष भी स्वीकार किये गये हैं जिनसे तकमाषाकार का कोई 


विरोध नहीं है । सन 
वास्तविकता यह है कि इन्द्रियार्थसन्निकषे? के पहले दो ही प्रकार होते 


हैं (१) लौकिक (२) अलौकिक । इनमें से प्रथम ६ प्रकार का है कि जिसका 

यर्णन अभी ऊपर किया जा चुका है । 'अलौकिक-सन्निकष? तीन प्रकार का 

माना गया है जैसा कि न्यायसिद्धान्तसुक्ताबलीकार श्री विश्वनाथ ने लिखा भी हेः- 
“अलौकिकस्तु व्यापारस्त्रिविधः परिकीतितः | 


सामान्यलक्षणो ज्ञानलक्षणो योगजस्तथा ॥ 
न्यायसिंद्धान्तमुक्तावली --६६॥ 


अर्थात्‌ अळौकिक-सन्निकषे ( १ ) सामान्यलक्षण ( २ ) ज्ञानलक्षण तथा 
( ३) योगज नामों से तीन प्रकार का होता है। इन तीनों का संक्षिप्त- 
परिचय निम्नलिखित हैः -- छे 
१, सामान्यलक्षण-अलोकिक-सन्निकर्ण -- 
जब कोई व्यक्ति किसी एक वस्तु का ज्ञान प्राप्त कर लिया करता है तो 
वह उस प्रकार की सम्पूर्ण वस्तुओं को अपने आप जान लिया करता है | वह 
उस वस्तु में रहने वाले सामान्य ( जाति ) धर्म के द्वारा एक वस्तु के ज्ञान से 
ही सजातीय समस्त वस्तुओं के सामान्य-ज्ञान को प्रास कर लिया करता है । 
यह ज्ञान, सामान्य के आधार पर ही हुआ करता है । अतः एक वस्तु का 
शान हो जाने पर उसमें रहने वाले सामान्यधर्म के द्वारा उसकी सजातीय समी 
अस्ठुआं क ज्ञान के हो जाने में “सामान्यलक्षण-अछौकिकसन्निकर्ष” होता 
है | जेसे-कोई व्यक्ति इम को गाय को दिखला कर यह कहता है कि यह “गौ? 
है अथवा इसे “गौ” कहा जाता है। ` गौ” के प्रत्यक्ष के साथ ही गौ में 
रहने वाळी जाति ( सामान्य ) 'गोत्व? का भी संयुक्तसमवाय? नामक लौकिक 
सन्निकष द्वारा अहण हो जाता है । फिर 'गोत्व' रूप सामान्य भी सन्निकष 
ला बाहक सप सन्निकध के आधार पर अन्य 
होने पर मौ ज्ञान प्राप्त हो जाता है। 
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अतः यह ज्ञान सामान्यरुक्षण-अलौकिक-सन्निक द्वारा ही प्रास दोता है। 
यहाँ ' सामान्यडक्षण? में लक्षण शब्द से “स्वरूप? और शान" दोनों अथे लिये 
जा सकते हे । उक्त स्थिति में सामान्यलक्षण सन्निकर्ष के दो प्रकार दो जावेंगे 
(१) सामान्यरूप (२) सामान्यज्ञान । इम प्रतिदिन महानस ( रसोई) में घूम 
और वहि ( अग्नि ) को देखते हें । वहाँ घूमत्व सामान्य के द्वारा सम्पूर्ण 
चूमां का तया वहिख सामान्य के द्वारा सम्पूण वहियों का ग्रहण हो जाता है । 
और दोनों की व्यापि का ग्रहण भी तमी होता है । जेसे--पर्वंत में 
धूम को देखने पर दूर स्थिति पर्वंतस्थ अग्नि का जो ज्ञान होता है वह 
इस सामान्यछइण-अळौकिक-सन्निकषं द्वारा ही होता है! इस ज्ञान के ल्यि 
पवर्थ धूम में पर्वतस्य अग्नि की व्याति का ज्ञान अपेक्षित है । इस व्याति के 
ज्ञान के लिये इस अळौकिक-सन्नि कर्ष को स्वीकार करना आवश्यक है । 
२, ज्ञानलक्ष्ण— 


अलौकिक-सन्निकर्ष-यह सन्निकर्ष स्मृति से सम्बन्धित होता है तथा 
'अलौकिक प्रत्यक्ष में कारण होता है । इसका उदाहरण है-- 


सुरमिचन्दनखण्डम्‌” | किसी दिन बाजार में किसी ने चन्दन के इकडे 
'सूघकर तथा परीक्षा कर यह समझ लिया कि यह सुगन्धित चन्दन का इकड़ा 


है । किसी अन्य दिन किसी अन्य आहक ने आकर दुकानदार से चन्दन के 
कड़े को दिखलाने के लिये कहा । उसने 'चन्दन का इकड़ा उसे दिखलाया । 
उस ग्राहक ने इस चन्दन के टुकड़े को हाथ में लेकर पहले वाले व्यक्ति से 
उस चन्दन वाले इकड़े के बारे में उसकी सम्मति माँगी तो उसने दूर से ही 
उसे देखकर कह दिया कि यह सुगन्धित चन्दन है । इस अवसर पर उसने 
श्चन्दन के इकड़े को आँख से तो देखा किन्तु इस बार उसकी गन्ध को नासिका 
( प्राणेन्द्रिय ) से ग्रहण नहीं किया फिर भी उस व्यक्ति को 'सुरमिचन्दनखण्डमू 
का ज्ञान हो रहा हे । इस ज्ञान में चन्दन, उसमें रहने वाली 'वन्दनत्व जाति 
और उसके गुण सौरम का उसे प्रत्यक्ष हो रहा है। इसमें 'चन्दनखण्ड के 
साथ नेत्र का “योग? सम्बन्ध तथा चन्दनत्व सामान्य के साथ 'संयुक्तसमवाय' 
सम्बन्ध होता है । यह दोनों छौकिक-सन्निकर्ष ही है । किन्तु 'सोरम' के साथ 
तो नेत्र का छौकिक-सन्निकर्ष होना संभव नहीं दै । अतः सौरम के प्रत्यक्ष में 
सौरम का स्मरण ही सन्निकर्ष माना जाता है। अर्थात्‌ नेत्र तथा सौरम का 
“नेत्रसंयुक्तमनःसंयुक्तात्मसमवेतज्ञानरूपेण* [ नेत्र से संयुक्त मन के साथ संयुक्त 
जो आत्मा-उस आत्मा में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान सौरभ-गुण का ज्ञान ] 
अथवा 'नेत्रसंयुक्तात्मसमवेतसंस्काररूपेण' [उस सौरमज्ञान से उत्पन्न संस्कार के 
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द्वारा नेत्र से ही उस सौरम-गुण का ज्ञान ] ज्ञान-लक्षण-अछौकिकसन्निकर्ष द्वारा 
ग्रहण हो जाता है । अतः 'सौरम” के नेत्र का विषय न बनने पर मी 'सुरमि- 
चन्दनखण्डम्‌? इस ज्ञान को 'ाक्षुष-भस्यक्ष माना ही जाता है | इसी ज्ञान के. 
निमित्त नैयायिको ने ज्ञानळक्षण-अळौकिक-सन्निकर्ष को त किया है | 

सामान्यलक्षण तथा ज्ञानलक्षण नामक दोनों अलोकिक- 

सनिकर्षो' में अन्तर -- 

इन दोनों में अन्तर यही है कि 'सामान्यलक्षग-अळौकिक-सन्निकषं? किसी 
सामान्य के आश्रयभूत सभी व्यक्तियों का ग्रहण करा देता दै । जैसे--धूमत्व 
और वहित्वरूप सामान्य के आश्रयभूत जो धूम और वहि हैं उन सभी धूमों 
तथा बढ्यो का ज्ञान 'सामान्यलक्षण’ द्वारा हो जाया करता है तथा इनके साथः 
इन्द्रिय का सन्निकष भी होता है। साथ ही इसी सामान्य के द्वारा दूरस्थित 
अथवा अतीत और अनागत धूम और वहिरूप आश्रय के साथ भी सनिकर्ष हो 
जाया करता है । किन्तु “ज्ञानलक्षण-अळौकिक-सन्निक्ष” में तो आश्रय के साथः 
सन्निकष न होकर जिसका शान हुआ करता है उसी के साथ सन्निकर्ष होता है | 
सुरमिचन्दनखण्डम्‌? इस ज्ञान में सौरभ के आश्रयभूत “चन्दनखण्ड” का ज्ञान ही 
सन्निकर्षे बनकर ज्ञान के साथ ही 'ज्ञानलक्षणअलौकिक-सन्निकर्ष” द्वारा सौरभ 


का प्रत्यक्ष शान करा दिया करता है | अथवा “युरभिचन्दनखण्डम्‌? इस उदाहरण 
में चक्षु द्वारा चन्दनखण्ड के देखे जाने पर चन्दनखण्डविषयक ज्ञान हो जाता 
है । फिर यह. चन्दनखण्डविषयक ज्ञान ही अळौकिकरूप से सौरभ के साथ सन्नि: 
कर्ष बन जाता है | इस प्रकार इस चन्दनखण्डविषयक ज्ञान के साथ ही साथ 
'सौरभ? का भी प्रत्यक्ष हो जाया करता है | और प्रत्यक्ष द्वारा धूम का ज्ञान हो 
जाने के पश्चात्‌ उक्त धूमञ्ञान ही भूमत्वगत सकलभूमों के साथ “सामान्यलक्षणः 
अलौकिक-सन्निकर्ष बन जाता है | फिर इस 'सामान्यळक्षण-अलौकिक-सन्निकर्छ 
दवारा उध ही समय सकळ धूमों का अलौकिक-प्रत्यक्ष हो जाया करता है । 

इन दोनों प्रकार के अछौकिक-सन्निक्ों' के वारे में सभी नैयायिक एक- 
मत नहीं हें । श्री रघुनाथ हि आदि नेयायिक सामान्यलक्षण-अलौकिक- 


९ 


सन्निकष को नहीं मानते हैं । 
३. योगज-अलौ किक-सन्निकर्ष -- 

[ पर्यात्त समय तक छगातार योग का अभ्यास किये जाने पर साधक-योगी 
में एक विशेष प्रकार की सामर्थ्य उत्पन्न हो जाया करती हे ! यही सामर्थ्यरूप 
धम ही सर्वदेशस्थ और सर्वकाळस्थ समस्त पदार्थों के साथ [ चाहे वे सूक्ष्म 
हों, समीपस्थ हों अथवा दूर हों, अतीत हों अथवा अनागत' हों ] इन्द्रिय का 
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७ 
सल्तिकषः पैन जाता हे । परिणामस्वरूप जिन पदार्थों अथवा वस्तुओं के साथ 


अजोमिक लोकिक-सन्निकर्ष तथा सामान्यरक्षण और ज्ञानलक्षण दो 
नह योगय नहीं हुआ करते हैं, उनके साथ मी योगी की इन्द्रिय का 
मध्य रूप सस्निकष बन जाता है । और इस सामर्थ्यरूप सन्निकषे 
के द्वारा वह किसी भी स्थान तथा किसी भी काळ की वस्तु आदि का प्रत्यक्ष 
कर छिया करता है | कोई भी वस्तु उसके लिये अप्रत्यक्ष नहीं रह जातो हैं । 
कहा भी गया हैः 
“सूक्ष्मे व्यवहिते दूरेऽतीतेऽथेऽनागते तथा । 
प्रत्यक्षयोगिनां ज्ञेयं सन्निकर्षात्त योगजात्‌ ॥ दशनमीमांसा-४॥। 
गी दो प्रकार के हुआ करते हैं (२) युक्त (२) युज्ञान । अतः इस 
आधार पर योगज-अलौकिक-सन्निकर्घ भी दो प्रकार का हो जाया करता है । 
(१) युक्त योगी को तो सदा ही अतीर्द्रिय वस्तुओं का प्रत्यक्ष हो सकता दै 
किन्तु (२) युज्ञान नामक योगी ध्यान लगाने अथवा चिन्तन करने पर ही 
किसी अर्थ का प्रत्यक्ष कर पाता हैः-- 
“युक्तस्य सर्वदा भानं विन्तासहकृतोऽपरः ।? 
[ न्यायसिद्धान्तमुक्तावळी-६६ !। | 
ऊपर जिन ६ प्रकार के इन्द्रियाथ-सन्निकषो का उल्लेख किया जा चुका 
है अत्र उन्हीं का क्रमशः सोदाहरण निरूपण तर्कभाषाकार द्वारा प्रस्तुत किया 
जाता है :— 
® ~ ७ 
१, संयोग सन्निकप-- 


तत्र यदा चक्षुषा घटिविषयं ज्ञान जन्यते तदा चक्षुरिन्द्रियं, घटोऽथेः। 
अनयोः सन्निकर्षः संयोग एव, अयुतसिद्धयभावात्‌। एवं मनसाऽन्त- 
रिन्द्रियेण यदात्मविषयकं ज्ञानं जन्यतेऽद्दमिति, तदा मन इन्द्रियम्‌, 
आत्माऽथेः; अनयोः सन्निकर्षः संयोग एव । 

( तत्र ) उनमें ( यदा ) जब ( चक्षुषा ) नेत्र से ( धट विषयम्‌) घट 
आदि विषय का ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान ( जन्यते ) उत्पन्न हुआ करता है ( तदा ) 
तव ( घक्षुः ) नेत्र ( इन्द्रियम्‌) इन्द्रिय होती है और ( धटः ) घट ( अश्रः ) 
अर्थ [ विषय ] होता है । ( अनयोः ) इन दोनों का [ इन्द्रिय और घर का] 
(सन्निकषः) सन्निकष (संयोग एव) संयोग ही [होता है] ( अयुतसिद्धथमावात्‌ ) 
अथुतसिद्ध का अभाव होने से [ अर्थात्‌ यदि नेत्र और घर अयुतसिद्ध 
( अपृथकसिद्ध ) होते तो उनका परस्पर समवाय सम्बन्ध होता । किन्तु यह 
दोनों अयुतसिद्ध नहीं हैं । अतः उनका परस्पर संयोग सम्बन्ध ही है । ].। 


९० तकभाषा 


( एबम्‌.) इसी प्रकार ( यदा ) जब ( आन्तरिन्द्रियेण ) आन्तरिकइन्द्रिय 
[ करण ] ( मनसा ) मन के द्वारा ( आत्मबिषयकम्‌ ) आत्मविषयक ( अहम्‌ 
इति ) “मै हूँ? इस प्रकार का ( ज्ञानम्‌ ) ह ( जन्यते ) उत्पन्न होता 
है ( तदा ) तत्र ( मनः ) मन ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय और ( आत्मा ) आत्मा 
(अर्थः) अर्थ [हुआ करता है तथा] (अनयोः) इन दोनों का 
[ मन और आत्मा का ] ( सन्निकर्षः ) सन्निकर्षे ( संयोग एव ) संयोग 
ही हुआ करता है । 

सन्निकर्ष शब्द का अर्थ है --प्रत्यक्ष को उत्पन्न करनेवाला विशिष्ट सम्बन्ध। 
इन्द्रिय तथा अर्थ क संयोग द्वारा जहाँ प्रत्यक्ष-प्रमा ( ज्ञान ) की उत्पत्ति 
हुआ करती है वहाँ “संयोग”? नाम का इन्ट्रियायसन्निकर्ष होता हे | 
संयोग मी दो द्रब्यों में ही हुआ करता है। न्याय तथा वैशेषिक के सिद्धा- 
' न्तानुसार इन्द्रियः द्रव्य ही है। अतः इन्द्रिय | द्रव्य ] द्वारा जहाँ किसी 
द्रव्य का प्रत्यक्ष होगा वहाँ “संयोग? सन्निकष ही हो सकेगा । न्याय तथा 
वैशेषिक में वर्णित मतानुसार बाह्य-इन्द्रियो में केवळ नेत्र तथा त्वचा ( स्पर्श 
सम्बन्धी इन्द्रिय ) द्वारा ही घट, पट, आदि द्रव्या का प्रत्यक्ष हुआ करता है 
और आन्तरिक “मन” के द्वारा आत्मारूप द्रव्य का प्रत्यक्ष किया जाया करता 
है। अतः ये तीन [दो वाझ+एक आन्तरिक ] इर्द्रियाँ ही “संयोग” 
नामक इन्द्रियाथंसन्नि कर्ष द्वारा “अर्थ? का प्रत्यक्ष कराया करती हैं । 


'वक्लु तथा घर दोनों का सन्निकष संयोग ही है। ये दोनों [ चक्कु तथा 
घट | द्रव्य ही हैं तथा ये दोनों अयुतसिद्ध मी नहीं हैं । ऐसा नहीं है कि इन 
दोनों में से एक अविनश्यत्‌ अवस्था में दूसरे के आश्रित ही रहता हो | 
यदि ऐसा होता तो ये दोनों अयुतसिद्ध कहलाते । परन्तु ये दोनों युतसिड 
[ पृथकसिद्ध | ही हँ । दों युतसिद्ध पदार्था' का ही सम्बन्ध 'संयोग? कहलाता 
है | अतः चक्षु तथा घट का सन्निकषे “संयोग? ही है। इसी भाँति मन द्वारा 
आत्मा के प्रत्यक्ष किये जाने में भी मन” तथा "आत्मा? दोनों द्रव्य हैं । ये 
दोनों भी अयुतसिद्ध नही हैं | अतः दोनों का सन्निकर्ष "संयोग? ही है । 

जिन द्रव्यों में सम्त्रन्ध हुआ करता है यदि वे अयुतसिद्ध नहीं हैं तो 
उनका सम्बन्ध अथवा सन्निकषे संयोग? ही हुआ करता है क्योंकि अयुतसिद्धों 
का सम्बन्ध तो 'समवाय? हुआ करता है, संयोग नहीं । 

अतः इन्द्रिय द्वारा द्रव्य का प्रत्यक्ष किये जाने में 'संयोग-सन्निकर्ष? को 
कारण मानना ठीक ही है | 


प्रत्यक्षम्‌ क ९१ 
२, सयुक्तसमवाय-सन्निकर्प -- 
कदा पुनः संयुक्तसमवायः सन्निकर्षः ९ 
उदरः चक्षुरादिना घटगतरूपादिकं गृह्यते घटे इयासं रुपमस्तीति, 
| कक चक्षुरिन्द्रियं, घटरूपसर्थः, अनयोः सन्निकर्षः, संयक्तसमवाय एव । 
क्रुसयुक्त घरे दि 


घटरूपस्य समवायात्‌ । एन मनसा55त्मसमवेते सुखादौ 
गृह्यमाणे, अयमेव सन्निक$: | 


पुनः ) फिर ( संयुक्तसमवायः ) संयुत्तसमवाय ( सन्निकर्षः ) सन्निकर्ष 
८ कदा ) कव [ होता है १ ]-- 

( यदा ) जब ( चक्षुरादिना ) चक्षु आदि [ इन्द्रिय ] के द्वारा ( घटगत- 
'रूपादिकम्‌ ) घट में रहने वाले रूप आदि [ गुण ] का ( ह्यते ) ग्रहण किया 
जाता है कि (घटे ) घट में ( श्याम रूपम्‌ ) स्याम रूप ( अस्ति ) है, (तदा) 
“तब (चक्षुः) नेत्र ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय, ( घररूपम्‌ ) घट का रूप (अर्थः). अर्थ 
[ होता है | और ( अनयोः ) इन दोनों का (सन्निकर्षः) सन्निकर्ष (संयुक्त- 
समवाय एव ) 'संयुक्तसमवाय? ही होता हे । ( घक्षुसंयुक्ते ) नेत्र से संयुक्त 
'( घटे ) घट में ( रूपस््र ) रूप का ( समवायात ) समवाय होने से [नेतरेन्द्रिय 
"और घररूप अर्थ का ] “संयुक्तसमवाय? सन्निकषे हुआ करता है। 

( एवम्‌ ) इसी प्रकार [ अन्तः इन्द्रिय ] ( मनसा ) मन से ( आत्मस- 
'मबेते ) आत्मा में समवाय सम्बन्ध से रहने वाले ( सुखादौ ) सुख आदि 
( ग्रह्ममाणे ) [ गुणों ] के ग्रहण होने पर ( अयं एव ) यह | संयुक्तसमवाय | 
{सन्निकर्षः ) सन्निकर्ष ही होता है । 

द्रव्य में गुण, कर्म और जाति समवाय-सम्बन्ध से रहा करते हे । अतएव 
“इन्द्रिय के साथ संयुक्त द्रव्यो में गुण, कम तथा जाति का ग्रहण 'संयुक्तसमवाय- 
-सन्निकषं द्वारा हुआ करता है। “संयुक्तसमवाय? का अर्थ ही है--इन्द्रिय के 
साथ संयुक्त द्रव्यों में समवाय सम्बन्ध से रहने वाळा गुण आदि । श्रोत्र-इन्द्रिय 
को छोड़कर शेष सभी इन्द्रियां द्वारा “संयुक्तसमवाय? सन्निकर्ष द्वारा प्रत्यक्ष-शान 
हुआ करता है | जैसे नेत्र द्वारा घट के [ गुण ] रूप का ग्रहण | इस उदाहरण 
में--नेत्रेन्रिय का संयोग घट के साथ होता है तथा घट में घरगतरूप समवाय 
सम्बन्ध से विद्यमान रहा करता हे । अतः नेत्रेन्ट्रिय द्वारा घटगतरूप का 
ग्रहण “संयुक्तसप्रवाय-सन्निक्ष’ द्वारा ही हुआ । इसी भाँति “त्वक्‌ इन्द्रिय द्वारा 
घट आदि के स्पश? का, रसना [ इन्द्रिय ] द्वारा जल आदि के रस [ स्वाद | 
आदि का और प्राणेर्ट्रिय [ नासिका ] द्वारा पुष्प आदि में विद्यमान गन्घ का 


he) 


अंहण मी इप्ती सन्निकषं के माध्यम से ही हुआ करता है [ “चक्षुरादिना” में 


रर तक भाषा 
आदि शब्द से त्वक्‌ , रसना तथा घ्राण-इर्द्रिय को ग्रहण करना चाहिये तथा 
“घटगतरुपादिकम्‌ में आदि शब्द से रपश, रस एवं गन्ध आदि का ग्रहण करना 
'चाहिये। ] इसी भाँति जब आन्तरिक इन्द्रिय 1 के द्वारा आत्मा में स्थित सुख 
इत्यादि का ग्रहण किया जाता है तब वहाँ भी [मन का आत्मा के साथ संयोग होने 
तथा आत्मा में सुख आदि के समवाय-सम्बन्ध से विद्यमान रहने के कारण] मन. 
से संयुक्त आत्मा में सुख इत्यादि का अहण मन द्वारा किया जाता है । अतएव 
इस प्रक्रिया में भी संयुक्तसमवाय-सन्निकष ही माध्यम बनता है । 'सुखादौः मे 
आदि शब्द से ज्ञान इच्छा इत्यादि आत्मा के गुणों का ग्रहण किया जाता है | 
इस ज्ञान आदि का मन द्वारा ग्रहण किये जाने सम्बन्धी प्रक्रिया में भी “संयुक्त: 
समवाय-सन्निकषे? ही कार्य करता है । 
इसी सन्निकर्ष के द्वारा इन्द्रिय से ही घट में स्थित 'घटत्व? सामान्य 
(जाति) का भी प्रत्यक्ष हुआ करता है। न्याय एवं वैशेषिक के अनुस्तार 
सामान्य का ग्रहण भी प्रत्यक्ष से हो हुआ करता है | नियम यह है :-_ 
येनेन्द्रियिण यद्‌ गृह्यते तेनेन्द्रियेण तद्गतं सामान्यं तत्समवायः 
स्तदभावशश्च गृह्यते?’ 
अर्थात्‌ जिस इन्द्रिय के द्वारा जिस [ वस्तु ] का ग्रहण किया जाता है। 
उस | वस्तु ] में विद्यमान रहने बाले सामान्य समवाय तथा उसके अभाब 
का भी ग्रहण उसी इन्द्रिय के द्वारा हो जाया करता है | 
उपयुक्त विवरण द्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि द्रव्य के रुण, कमं और 
सामान्य का ग्रहण संयुक्त समवाय-सन्निकष द्वारा होता है । यद्यपि घटगत- 
परिमाण आदि का ग्रहण मी इसो [ उक्त ] सन्निकर्ष द्वारा हो जाता है किन्तु 
फिर भी इस सन्निकषं के साथ [प्रटगत-परिमाण आदि के ग्रहण में] अन्य चार 
- प्रकार का सन्निकर्ष और हुआ करता है | उसी को तर्वभाषाकार बतळाते हैं:- 
घटगतपरिमाणादि चतुष्टयसन्निकर्षोऽप्यधिकं कारणमिष्यते । 
सत्यपि संयुक्तःसमवाये तद्भावे दूरे परिमाणाद्यम्रहणात्‌ । चतुष्टय- 
सन्निकर्षो यथा । (१) इन्द्रियावयवैरथोवय विनाम्‌ । (२) इन्द्रियावयबि- 
नामथोवयवानाम्‌ । (३) इन्द्रियावयत्रैरथीबयवानाम्‌ । [ ४] अथीबय- 
विनासिन्द्रियावयचिनां सन्निकर्ष इति । 
| घटगत रूप आदि गुणों की ही तरह घटगत परिमाण आदि का ग्रहण मी 
'संधुक्तःसमत्ाय-सन्निकष) से ही हो जाता है किन्तु] ( घटगतपरिमाणा दिग्रहे ) 
घट में विद्यमान परिमाण आदि के ग्रहण में ( चतुष्टय सन्निकषेः अपि ) 
[ इन्द्रिय और अर्थ--दोनों के अवयव, दोनों के अवयवी, प्रथम का अवयव 
और द्वितीय का अवयबी तथा द्वितीय का अवयव और प्रथम का अवयबी-- 


अत्यक्षम्‌ ५३. 
त्त्व ळी क्‌ ] प्चतुष्टयसन्निकष, को भौ ( अधिकम्‌ ) अतिरिक्त 
| क्योंकि ] ( ( इष्यते ) चाहा जाया करता है अथवा मानना अभीष्ट दे 
विद्यमान रहने ता सति अपि ) इस “संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष? के 
आदि के साथ ने पे) उस [ चतुष्टयसन्चिकर्ष ) के अमाब में [ परिमाण 
स्थित [ पदार्थ के 1 का उचुक्समवाय सम्बन्ध होने पर मी] (दूरे) दूर में 
में ] ग्रहण नहीं ( परिमाणादि-अग्रहणात्‌ ) परिमाण आदि का | सही रूप 

इण नहीं हो पाता है । [ अतः इन्द्रिय द्वारा परिमाण आदि के ग्रहण में 
'संयुक्तसमवाय-सन्निक 


3 = ~ ~ ~ 
ष के अतिरिक्त निम्नलिखित 'चनुष्टय-सन्निकर्ष” को भी 
कारण मानना आवश्यक है ;--- 


( र ( 'वतुष्टयसन्निकर्षः ) चतुष्टयसन्चिकर्ष [ इस प्रकार होगा ] 


~ इन्द्रियावयवैरर्थावयविनाम्‌ ) (१) इन्द्रिय के अबयवों के 
साथ अथ-अवयबी का [ सन्निकर्ष ], ( २ ) ( इन्द्रियावयविनामर्थावयवानाम_) 
(२) इन्द्रिय अवयवी के साथ अर्थ के अवयवों का [ सन्निकर्ष ] (इन्द्रियावयबै- 
रथावयवानाम्‌ (२) इन्द्रिय के अवयवों के साथ अर्थ के अवययों का [सन्निकर्ष] 
"तथा ( अर्थावयविनामिन्द्रियावयविनाम_) अर्थ-अवयी के साथ इन्द्रिय-अवयवी 
का ( सन्निकर्षं इति ) सन्निकष । 
उपर्युक्त कथन का स्पष्टीकरण--परिमाण भी एक गुण है । अतः द्रव्य के 
-गुणों का ग्रहण संयुक्तसमवाय-सन्निकर्ष द्वारा हो जाना चाहिये जेसा कि ऊपर 
हम वर्णन कर चुके हैं किन्तु वास्तविकता यह है कि जत्र हम किसी वस्तु 
अथवा पदार्थ को दूर से देखते हैं तो हमें यह निश्चित नहीं हो पाता है कि 
-अमुक वस्तु का परिमाण क्या है १ अतः इस परिमाण के ग्रहण करने के लिये 
“संयुक्तसमवाय सन्निकर्षे' के अतिरिक्त मी “चतुष्टयसन्निकर्षः की अपेक्षा है । 
-रूप आदि गुणों की अपेक्षा परिमाण के ग्रहण करने में कुछ अन्तर है । 
“यह घडा रक्त (लाळ ) वर्ण का है, यह कृष्ण वर्ण का है? इत्यादि का प्रत्यक्ष 
करने के लिये घड़े के सम्पूर्ण अवयवों का प्रत्यक्ष करना अनिवार्य नहीं है किन्तु 
“यह घड़ा छोटा है अथवा बड़ा है?” परिमाण ( गुण ) सम्बन्धी इस प्रकार के 
'ज्ञान के निमित्त घड़े के अधिकांश अवययों का प्रत्यक्ष किया जाना आवश्यक 
है । इस ही के निमित्त उपयुक्त 'चतुष्टयसन्निकष” की कल्पना की गयी है । 
कहने का अभिप्राय यह है कि प्यास दूर तक के द्रव्य के साथ 'चक्षु का 
: संयोग होने के कारण उस द्रव्य के गुणों के साथ चक्कु का संयुक्तसमवाय- 
_सन्निकर्ष सम्पन्न हो जाया करता है । किन्तु इस सन्निकर्ष के द्वारा उस (द्रव्य) 
-के रूप का ही प्रत्यक्ष हो पाता है, उसके परिमाण एवं संख्या आदि का नहीं । 
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अतः परिमाण आदि गुणों के प्रतयक्ष के लिये संयुक्तसमवाय-सन्निकष के. 
अतिरिक्त उपर्युक्त चार सन्निकर्षो को मी स्वीकार करना पड़ता है । 

इन्द्रिय के अवयव तथा अत्रयवी रूप में विद्यमान इन्द्रिय ( स्वयं )-ये 
दो? हुये | इसी प्रकार अर्थ के अवयव और अवयवी रूप में विद्यमान अशै _ 
थे भी दो हुये | इनके परस्पर संयोग के आधार पर निम्नलिखित चार संयोग: 
स्वयं ही हो जाते हूँ: ; 

(१) इन्द्रिय के अवयवो के साथ अर्थ-अवयबी का संयोग (२) इन्द्रिय अवयदी 
का अर्थ के अवयवों के साय संयोग (३) इन्द्रिय के अवयवों के साथ अर्थ. के 
अवयवों का संयोग तथा (४) इन्द्रिय-अवयवी के साथ अथ-अवयवी का संयोग | 

किन्तु ग्राह्मद्रव्य के दूर रहने की स्थिति में ये चारों सयोग सम्पन्न नहीं 
हों पाते हैं | परिणामस्वरूप दूर पर स्थित घट आदि द्रब्यों के “परिमाण? आदि 
गुणों का--दूर पर स्थित द्रव्यो के साथ 'वक्ष का संयुक्तसमवाय-सन्निकर्ष होने 
पर मी प्रत्यक्ष नहीं हो पाता क्योंकि दूर पर स्थित बड़ी वस्तु मी छोरी हीः 
दिखलाई पड़ा करती है । अतः उपयुक्त चतुष्ट यसन्निक्षो का मानना आवश्यक. 
है | इनके होने पर तो घट आदि के अवयवो तथा घर-अवयवी के साथः 
इन्द्रिय के अवयवो तथा इन्द्रिय-अवयवी का सन्निकर्ष हो जाता है। फिर 
घट आदि के अधिकांश अवयवों का ग्रहण कर लिये जाने पर उसके परिमाणः 

आदि का ग्रहण हो जाना भी संभव हो जाया करता है | 
३, संयुक्तसमवेतसमवाय सन्निकर्ष 

कदा पुनः संयुक्तसमवेतसमवायः सन्निकषः ? 

(३ ) फिर संयुक्त समवेतसम वाय-सन्निकर्ष कब होता है ? 

यदा पुनश्चक्षुषा धटरूपसमवेतं रूपत्वादिसामान्यं गृह्यते, सदा 
चक्षुरिन्द्रियं, रूपत्वादिसामान्यमथंः, अनयोः सन्निकर्षः संयुक्तसमवेत 
समवाय एव । चक्षुसंयुक्तेघटे रूपं समवेतं, तत्र रूपत्वस्य समवायात्‌ । 
_ ( पुनः ) फिर (यदा) जब ( चक्षुषा ) नेत्र से ( घटरूपसमवेतम्‌ ) घटरूप 
म॑ समवाय सम्बन्ध से रहने वाले ( रूपस्वा दिसामान्यम्‌ ) रूपत्व आदि सामान्य 
| जाति | के ( ह्यते ) ग्रहण किया जाता है (तदा) तब ( चक्षः ) नेत्र 
( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय होती है, ( रूपत्वादिसामान्यम्‌ ) रूपत्व आदि सामान्य 
[ जाति ] ( अर्थः ) अर्थ होता है [ और ] ( अनयोः ) इन दोनों का 
( सन्निक६ः ) सन्निकर्ष ( संयुक्तसमवेतसमवायः ) संयुक्तसमवेतसमवाय (एव) 
हो होता है । ( चक्षुसंयुक्ते ) चक्षु से संयुक्त (घटे) घट में ( रूपम्‌ ) रूप 
( समवेतम्‌ ) समवाय सम्बन्ध से रहता है [ और ] ( तत्र ) उस [ रूप ] में 
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हि ) रुपत्त [जाति] का ( समवायात्‌ ) समवाय सम्बन्ध होने से [ चक्षु 
त्व जाति के साथ परम्परया संयुक्तसमवेतसमवायःसन्निकष हो जाता है ]। 
येनेन्द्रियेण यदू गृह्यते ते नेन्द्रियेण तद्गतं सामान्यं, तत्समवाय:, 
तद्भावश्च गृह्यते” न्यायवैरोषिक के इस मन्तव्य के आधार पर जिस नेत्र 
( इन्द्रिय ) द्वारा रूप का ग्रहण किया जाता है उस ही नेत्र (इन्द्रिय ) द्वारा रूप 
मं स्थित रूपत्व जाति का भी ग्रहण कर छिया जाता है । अन्तर केवळ इतना 
ही है कि नेत्र द्वारा रूप के ग्रहण किये जाने में “संयुक्तसमवायसच्िकर्}” हुआ 
करता है और रूपत्व ( जाति ) के ग्रहण किये जाने में “संयुक्तसमवेत-समबाय- 
सन्निकर्ष” | चक्षु ( नेत्र) के साथ घट का संयोग सम्बन्ध हुआ, फिर चक्षु से 
सयुक्त घट आदि में समवाय-सम्बन्ध से रहने वाले रूप आदि गुण हैं | पुनः उस 
रूप में रूपत्व जाति भी समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहा करती है । अतः नेत्र 
( चक्षु ) का रूपत्व जाति के साथ €ंयुक्तसमवेतसमवायसन्निकरष? ही हुआ | 
यहाँ इतना और जान लेना आवश्यक है कि “शब्द? को छोड़ कर अन्य 
सभी गुणों तथा कर्म में विद्यमान जाति ( सामान्य) का ग्रहण मी इसी 
'संयुत्तसमवेतसमबाय-सन्निकर्ष? द्वारा ही हुआ करता है [ “शब्देतरगता 
फसंगता च जातिरित्यर्थः ॥ न्यायः म~ १ पृष्ठ-७ ॥ ]। 
४, समवाय-सन्निकणेः- ` 

कदा पुनः समवायः सन्निकपेः ९ 

( पुनः ) (फिर समवायः) समवाय नामक ( सन्निकर्षः ) सन्निकर्षं ( कदा ) 
कब होता है! | | | 

यदा श्रोत्रेन्द्रियेण शब्दो गृह्यते, तदा श्रोत्रसिन्द्रिय, शाव्दोऽथः) 
अनयोः सन्निकर्षः समवाय एव । कणंशष्कुल्यवच्छिन्नै नभः श्रोत्रम्‌ । 
श्रोत्रस्याकाशात्मकत्वाच्छब्द्स्य चाकाशगणत्वाद्‌ शुणशुणिनोश्च 
समवायातू । 

( यदा ) जत्र ( श्ोत्रेन्द्रियिण ) श्रोत्र [ कान ] इन्द्रिय के द्वारा ( शब्दः ) 
शब्द का ( गह्मते ) ग्रहण [ श्रवण | किया जाता है ( तदा ) तत्र ( श्रोत्रम्‌ ) 
शत्र [ कान ] ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय होती है [ और ] ( शब्दः ) शब्द 
( अर्थः ) अर्थ होता है । ( अनथोः ) इन दोनों का ( सन्निकषः ) सन्निकर्ष 
[ सम्बन्ध ] (समवाय एव) समवाय ही [ होता है | | [ क्योंकि ] (कणशष्कुली) 
शष्कुली के आकार का बना कान का बाह्य गोळक उससे ( अवच्छिन्नम्‌ ) 
घिरा हुआ [ अर्थात्‌ कान के मध्यमाग में स्थित | ( नमः) आकाश ही 
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( श्रोत्रम्‌ ) श्रोत्र [ कान ] कहलाता है | [ कहने का अभिप्राय यह है कि 
ओत्रेन्द्रिय आकाशस्वरूप ही है, आकाश से प्रयक नहीं ]। अतः ( श्रोत्रस्य ) 
कान के ( आकाशात्मकत्वात्‌ ) आकाश स्वरूप होने से ( च ) और (शब्दस्य) 
शब्द के ( आकाशगुणत्बात्‌ ) आकाश का युग होने (च ) और (गुणगुणिनोः). 
गुण और गुणी का (समवायात्‌ ) समवायसम्बन्ध होने से [.करणशष्कुली से 
घिरा हुआ आकाश” स्वरूप श्रोत्रेन्द्रिय के सा आकाश क गुणरूप शब्द का 
गुगगुणिमाव सम्बन्धी समवाय-सम्बन्ध होने के कारण शब्द का अहण समवाय- 
सन्निकर्ष द्वारा ही होता है। ]। 

कर्णशष्कुछी के मध्य में विद्यमान आकाश ही श्रोत्र है। अतः श्रोत्र को 
आकाश ही कह दिया जाय तो कोई अनुपयुक्त न होगा । कर्णविवर के अन्दर 
जो आकाश है उसी को त्र? कहा जाता है | 'शब्द? गुण है कि जो आकाश 
'का ही [ गुण | है । अतः आकाश गुणी हुआ । गुण और गुणी का सम्बन्ध 
“समवाय? ही हुआ करता है । अतः आकाश "शुणी' डाः और शब्द गुण | 
और इन दोनों का सम्बन्ध "समवाय? ही हुआ । गुणी में गुण “समवाय 
-सम्बन्ध से ही रहा करता है । अतः रत्र [ इन्द्रिय ] में शब्द समवाय सम्बन्ध 
रहता है । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि भोत्र [ इन्द्रिय ] द्वारा जो 
आब्द का ग्रहण किया जाता है वह “समवाय-सन्निकष” द्वारा ही होता है । 

५, समवेतसमवाय-सच्निकर्ष— 

कदा पुनः समवेतसमवायः सन्निकषेः ? 

( पुनः ) फिर ( समवेतसमवायः ) समवेतसमवाय, ( सन्निकर्षः ) सन्निकर्ष 
` (कदा) कब होता है ? 

यदा पुनः शब्दसमवेतं शब्दत्वादिक सामान्यं श्रोत्रेन्द्रियेण गृह्यते, 
तदा श्रोत्रमिन्द्रियं, शब्दत्वादि सामान्यसमर्थः। अनयोः सन्निकः 
समवेतसमवाय एव । श्रोत्रसमवेते शब्दे शब्दत्वस्य समवायात्‌ । 

( पुनः ) फिर ( यदा ) जत्र ( शब्द्समवेतम्‌ ) शब्द में समवाय सम्बन्ध से. 
रहने वाले ( शब्दत्वादि कम्‌ ) शन्दत्व आदि ( सामान्यम्‌ ) सामान्य [ जाति ] 
का ( भ्रोतरेन्द्रियेण ) श्रोत्र-इन्द्रिय द्वारा ( गह्मते ग्रहण किया जाता है ( तदा ) 
तब ( श्रोत्रम्‌ ) शत्र [कान] ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय होती है और ( शब्दत्वादि )' 
शब्दत्व आदि (सामान्यम्‌) सामान्य [जाति] (अर्थः) अर्थ होता है । (अनयोः) 
इन दोनों का ( सन्निकर्ष) सञ्चिकर्ष (समवेतसमवायः) समेवतसमवाय ( एव ) 
ही है । (शत्र समवेते) भोत्र इन्द्रिय में समवाय सम्बन्ध से रहने वाले(शब्दे ) 
अन्द में (शब्दत्वस्य) शब्दत्व [जाति] कः (समवायात्‌) समवाय-सम्वन्ध होने से । 
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ed | दारा शब्दत्व जाति का ग्रहण समवेत-सब्निकषं से दी 

शब्द्‌ में यव्दत्व जाति समवाय सम्बन्ध से रहा करता हे । [ इससे पूर्व 
समवाय-सन्निकर्ष के विवरण में यह स्पष्ट किया जा चुका है कि भोत्रेन्द्रिय 
४२ मध्य म बिद्यमान आकाश अथवा आकाशरूप श्रोत्रेन्द्रिय द्वारा शब्द का 
त्यक्ष किया जाता है। आकाश तथा शब्द दोनों क्रमशः गुणी तथा गुण हैं 
और इन दोनों में समवाय सम्बन्ध है । आकाशस्वरूप श्रोत्रैन्द्रिय में समवाय 
सजक रहनेवाछा 'शब्दः है और फिर इस शब्द मै समवायसम्बन्ध से 
शब्दत्व जाति रहा करती हे । ] अतः शब्दत्व के साथ शोत्र का 'समवेतसमवाय 
सम्बन्ध हुआ । 

श्रोत्र [ इन्द्रिय ] द्वारा शब्दत्व जाति के ग्रहण किये जाने सम्बन्धी प्रक्रिया 
में श्रोत्र “इन्द्रिय होता है, छाव्दत्व आदि जातियाँ “अर्थ? होती हैं तथा 
इन जातियों के साथ श्रोत्र का समवेतसमवाय-सन्निकर्ष होता है। यहाँ पर 
ओत्र में समवेत होता है शब्द और फिर उस शब्द में समवेत होता है शब्दत्व । 
अतः शब्दत्व के साथ भोत्र का समवेतसमवाय सम्बन्ध स्पष्ट ही हदै । 
विशेष्यविशेषणभाव-सन्निकष-- 

कदा पुनविशेष्यविशेषणभाव इन्द्रियाधेसन्निकर्षो भवति ९ 

( पुनः ) फिर ( विशेष्यविशेषणभावः ) विशेष्यविशेषणभाव | नामक | 
( इस्द्रियार्थसन्निकषेः ) इन्द्रियार्थसन्निकषे ( कदा ) कव होता है १ 

यदा चक्षुषा संयुक्ते भूतले घटाभावो गृह्यते 'इद्द भूतले घटो नास्ति’ 
इति, तदा विशेष्यविशेषणभावः सम्बन्धः । तदा चक्षुसंयुक्तस्य भूतळस्य 
घटाधभावो विशेषणं भूतलं विशेष्यम्‌ । 

( यदा ) जब ( चक्षुषा ) चक्षु से ( संयुक्ते ) संयुक्त ( भूतले ) भूभाग में 
५ इह ) यहाँ ( भूतले ) भूतल [ भूमाग ] पर ( घटः ) घड़ा (नास्ति ) 
नहीं है ।” ( इति ) इस प्रकार ( घटामावः ) घड़े के अमाव का ( सह्यते ) 
ग्रहण किया जाता है (तदा ) .तब ( विशेष्यविशेषणमावः ) विशेष्यविशेषण- _ 
भाव ( सम्बन्धः ) सन्निकषं होता है । ( तदा ) तत्र ( चक्षुसंयुक्तस्य ) चक्षु 
से संयुक्त ( भूतळत्य ) भूभाग ( घटाद्यमावः ) घट आदि का अभाव 
९ विशोषणम्‌.) विशेषण होता है और ( भूतलम्‌) भूतळ ( विशेष्यम्‌ ) विशेष्य 
होता है | 

[ “यहाँ भूतळ में घट नहीं है? अथवा ( यहाँ घटामावयुक्त भूतळ है? इस 
कथन में इखिय ( चक्षु से ) से सम्बद्ध भूतळ में घटामाव' विशेषण हे । अतः 
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ड ¢ इरि वि 
(घटाभाव? के साथ इन्द्रिय का परम्परा से नेद्रयसम्बद्धविशेषणता! सम्बन्ध 


होता है। इसी भाति जब 'मूतलनिष्ठः घटाभाव* ऐसी प्रतीति होती हे त 
'वटाभाव? र्शिष्य होता है और “मूतळ? विशेषण होता है । इस स्थिति म 
इन्द्रिय का "घटाभाव? के साथ 'इन्द्रियसम्बद्धविरीष्दता? सम्बन्ध हुआ करता 
है] इस भाँति कहीं तो इन्द्रिय का अभाव के साथ (इन्द्रियसम्बद्धविशेषणता, 
और कहीं इन्द्रियसम्बद्धविशेष्यता सम्बन्ध हुआ करता है । इसी को 
संक्षिसरूप में 'विशेष्यदिशेषणभाव? नामक सम्बन्ध कहा गया है 
न्याय तथा वैशेषिक दशनों में अभाव? का ग्रहण करने के निमित्त 
“अभाव? नाम का कोई पथक प्रमाण स्वीकार नहीं किया गया है क्योंकि किसी 
भी वस्तु के अभाव का प्रत्यक्ष तो इन्द्रिय द्वारा ही हो जाया करता है --“येन 
इन्द्रियेण यदू हमत तेनेन्द्रियेग'“तदभावश्व युह्मते” | इस अभाव का अहण 
कोई मी इन्द्रिय (विशेष्यविशेषणभाव-सन्निकर्ष? द्वारा किया करती है। यह एक 
विशिष्ट प्रकार का सन्निकर्ष है । यहाँ विशेषण का अथे हे--'आघेय? और 
विशेष्य का अर्थ है--'आधारः--“तथा चात्र बिशेषणपदमाघेयपर विशेष्य- 
पदमाधारपरमिति मन्तव्यम्‌” ( गौ० क० ) । जैसे--“भूतले घटामावः» इस 
उदाहरण में 'भूतळर आधार है-यही विशेष्य है तथा “घटाभाव? जो कि 
आधेय है वही विशेषण है| यदि 'घटामाववदू भृतलम्‌?' [ अर्थात्‌ घट के 
अभाव से युक्त भूतळ है] ऐसी प्रतीति होती है तो इस प्रतीति? में भी "भतल 
विशेष्य और 'घटाभाव? विशेषण होगा । 
हाँ, इतना अवश्य है कि केवल विशेष्यविशेषणभाव-सन्निकर्ष ( सम्वन्ध ) 
द्वारा अभाव का प्रत्यक्ष किया जाना संभव नहीं है । अतः इस विशेष्यविशेषण- 
भाव सम्बन्ध को छोड़कर शेष पाँचों में से किसी एक सम्बन्ध का इस सन्निकर्ष 
के साथ होना आवश्यक है | जैसे--घटवद्‌ भूतलम्‌? इस प्रतीति में “मतल 
“विशेष्य” है और “घट! उसका विशेषण’ है | भूतल तथा घट का “संयोगः 
सम्बन्ध ( सन्निकर्ष ) है । अतः भूतळ में घट संयोग सम्बन्ध से विशेषण है। 
इसी प्रकार 'घटामाव? के प्रत्यक्ष में भी विशेष्यविशेषणभाव-सन्निकर्ष? के 
साथ “संयोग सञ्चिकप ' का भी योग रहा करता है । जब हमें 'इह मतले घटा- 
भावः फी प्रतीति होती है तो यहाँ नेत्रेन्द्रियका भूतछ के साथ संयोग-सन्नि- 
कष हुआ करता है क्‍योंकि उस नेत्र से संयुक्त मृतळ में ही घटाभाव का 
प्रत्यक्ष हुआ करता है।-अतः उक्त प्रतीति इन्द्रिय का संयुक्त-विशेष्य-विशे- 
षणमावःसन्निकष ही होता है। परिणामस्वरूप नेन्न से संयुक्त भूतल में विशेष्य- 
विशेषणमाव-सन्निकषे द्वारा ही “घटाभाव? का प्रत्यक्ष होता है । 


प्रयक्षम्‌ ९९ 


इस विवरण से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि इस [ विशोष्यविरेषणमाव ] 
सन्निकष को छोड़कर शेष पाँचों सन्निकर्ष इस विशेष्यविशेषणभाव-सन्निकर्ष के 
Ess हुआ करते हें | उदाहरण के लिये देखिये-नेत्र द्वारा भूतळ में 
"नावि का प्रत्यक्ष चक्षुसंयुक्त विशेष्यविशेषणमाव-सन्निक्ष द्वारा ही होता है । 
अतः यह संयोग-सन्चिकपै नियामक हुआ । इसो प्रकार घटरूप में घटाभाव 
ज मप्यक्ष चक्षुसंयुक्तसमवेतविशोष्यविरेषणमाव-सन्निकषं द्वारा हुआ करता 
है । क्योकि चक्षु के साथ घटरूप “संयुक्तसमवाय-सन्निक्ष? द्वारा ही सम्बद्ध 
होता है और उसका विोष्यविशेषणमाव सम्बन्ध होता है घटरूपस्थ घटामाव 
क साथ | इसी भाँति घटरूपस्थ रूपत्व में घटामाव का प्रत्यक्ष “चक्षुसंयुक्तसम- 
चेतस मवेतविशेष्यविशेषणमाव-सन्निकर्ष” द्वारा होता है क्योंकि प्वक्षु से संयुक्त- 
समवतसमवाय सम्बन्ध ( सन्निकर्ष से सम्बद्ध होता है घटरूप में रहने वाला 
रूपत्व और उसका 'विशेष्यविशेषणमाव? सम्बन्ध होता है रूपत्वगत घटाभाव 
क साथ । शेष दो सन्निकर्षो का विवरण इम आगामी उदाहरणों के साथ प्रस्तुत 
करंगे। | 

'पटवन्तस्तन्तवः इस प्रतीति में "तन्तुः विशेष्य दै और "पट? विशेषण । 
तन्तु और पट का समवाय-सम्बन्ध है । अतः तन्तु में 'पट' समवाय सम्बन्ध से 
विशेषण दै | इस माँति 'बिशेष्यविशेषणभाव-सन्निकषं के साथ समवाय-सन्नि- 
कषं का भी योग किया जा सकता है । इस समवाय-सन्नि कर्ष के अतिरिक्त एक 
पाचवा समवेत समवाय-सन्निकर्ष भी है । इन दोनों सन्निकर्षो की “विशेष्य- 
विशेषणमाव-सन्निकष के साथ की गयी उपयोगिता से सम्बन्धित उदाहरणों का 
विवेचन अत्र यहाँ किया जा रहा है :— 


यदा च सनःसंयुक्त आस्मनि सुखाद्यभावो गृह्यते “अहं सुखरहित? 
इति, तदा मनःसंयुक्तस्यात्मनः सुखाद्यभावो विशेषणम्‌ । यदा श्रोत्रसम- 
चेते गकारे घत्वामावो गृह्यते तदा श्रोत्रसमवेतस्य गकारस्य घत्वाभावो 
विशेषणम्‌ । 

( पच) और (यदा) जब ( मनःसंयुक्त आत्मनि ) मन से संयुक्त आत्मा 
में ( सुखाद्यमावः ) सुख आदि [गुणों ] का अमाव ( अहं सुखरहितः ) 
“मैं सुखरहित हुँ” ( इति ) इस प्रकार ( णते ) ग्दीत होता है (तदा ) 
तत ( मनःसंयुक्तस्य ) मन से संथुक्त ( आत्मनि ) आत्मा में ( सुखाद्यमावः ) 
सुख आरि [ गुणों | का अमाव ( विशेषणम्‌) विशेषण होता है। ( यदा ) 
जत्र ( श्रोत्रसमवेते ) त्र में समवाय सम्बन्ध से रहने वाळे ( गकारे ) गकार 
में ( घत्वाभावः ) घव आदि [जाति] का अभाव ( ग्रह्मते ) ग्रहीत होता हे 
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वेतस्य) भोत्र में समवायसम्बन्ध से रहनेवाले (गकारप्यो 


तदा ) तब (श्रीत्रसम 4 ४०३ बिज 
( ) ) घत्वाभाव [ समवेतसमवाय-सम्बन्ध से ] रोषण 


“ग़? वर्ण का ( घत्वाभाव 
हुआ करता है। 
[आन्तरिक इन्द्रिय मन द्वारा मी अमाव का ग्रहण किया जाता है | जेसे._ 

गुणों के अमावं का ग्रदण। इस उदाहरण में भी मनः 


आत्मा में सुख आदि ॥ 
संयुक्त-विशेष्यविशेष एभाव-सन्निकर्ष ही काय करता है। मन का आमा के 
साथ संयोग-सम्बन्ध होता है और फिर मन से संयुक्त आत्मा में 'सुखाभाक 


[ “तें सुखरहित हूँ?? इत्यादि व्यवहार में | विशेषण होता है । 

इसी प्रकार» “गकार? अथवा “ग? वर्ण में घत्व का अभाव है,” इस प्रक्ष 
में रत्र में समवायसम्बन्ध से “ग? वर्ण उत्पन्न होता है तथा 'गः में रहनेवारे 
घत्वाभाव के साथ उसका विशेष्यविंशेषणमाव सम्बन्ध होता है । अतः श्रोत्र- 
समवेत विश्ेष्यविशेषणमावसन्निकरष द्वारा “ग? [ वर्ण ] में "घत्व? के 'अभावः 
का प्रत्यक्ष होता है । 

इसी भाँति 'गत्व? में 'घत्वामाव? का मी प्रत्यक्ष होता है । इस प्रतयक्ष में 
भ्रोत्र में समवायसम्बन्ध से उत्पन्न होने वाले “ग? [ बण ] में “गत्व? [ जाति ] 
समवाय-सम्बन्ध से रहा करता. है और फिर रत्र में समवेतसमवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले 'गत्व? में रहने वाले “घत्वाभाद? के साथ उसका 
“विशेष्यविशेषणभाव-सम्बन्ध होता है । अतः गत्व में घत्थाभाव का 
प्रत्यक्ष “श्रोत्रसमवेतसमवेत विशेष्य विशेषणभाव-सन्निकर्ष? द्वारा हौ 
हुआ करता है । 

इस प्रकार इस 'विशेष्यविशेषणभाव? के संदर्भ में जो संयोगा आदि पाँच 
सन्निकषों का भी उल्लेख किया गया है उसे “विशेष्यविशेषणभाव? नामक छठे 
संन्निकर्ष का सहयोगी ही समझना चाहिये । | 

तदेवं संक्षेपतः पद्चविधसम्बन्धान्यतमसम्बन्धसम्बद्धविशेषणविशे- 
ष्यभावलक्षणेनेन्द्रियाथेसन्निकषे अभाव इन्द्रियेण गृह्यते । | 

एवं समवायोऽपि | चक्षुसस्वद्धस्य तन्तो बिंशेषणभूतः पटससवांयो 
गृह्यते “इह तन्तुषु पटसभवाय’ इति । 
| ( तत्‌ ) तो ( एवम्‌ ) इस प्रकार ( संक्षेपतः ) संक्षेप में ( पञ्चविध- 
सम्वन्धान्यतमसम्बन्धसम्बद्धविशेषणविशेष्यमावलक्षणेन ) पाँच प्रकार के [(१) 
संयोग (२) संयुक्तसमवाय (३) संयुक्तसमवेतसमबाय (४) समवाय (५) समवेतः 
समवाय इन] सम्बन्धों में से किसी एक [ अन्यतम ] सम्बन्ध से सम्बद्ध विशेष्य- 
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ः (पर ( इन्द्रियाथंसन्रिकेंण ) इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष से 
रेष्द्रयण ) इन्द्रिय के द्वारा ( अभावः) अभाव का ( शह्मते ) अहण. किया 


खाता हे | 


[ इस भाँति बिस स्थल पर “अमाव? का ग्रहण इन्द्रिय के द्वारा किया 
ता है वहाँ पाँच प्रकार के इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्षो में से कोई एक 
'आान्नकष अवश्य विद्यमान रहा करता है तथा उस समय उसके साथ ही अभाव 
'सम्बन्धी “विशेष्यविशेषणमाव-सन्निकर्ष:? मी रहा करता है । इससे यह स्पष्ट 
हो गया कि संयोग आदि पाँच सन्निकर्षो ( सम्बन्धो ) में से किसी एक से 
सम्बन्ध "विशेष्यविशेषणमाब' सन्निकर्ष के द्वारा 'अमावः का प्रत्यक्ष हुआ 
'करता है । ] 


अत्र यह बतछाते हैं कि समवाय का प्रत्यक्ष भी विशेष्यविशेषणभावः 
'नामक सन्निकर्ष द्वारा होता है :--- 

( एवम्‌ ) इस प्रकार ( समयायः अपि ) समवाय भी [ विशेष्यविशेषण- 
'माव-सन्निकर्ष द्वारा ही इन्द्रिय से ग्रहीत होता है।]। ( पवक्षुसम्बडस्य ) 
नत्र से संयुक्त ( तन्तोः ) तन्तु. का ( विशेषणमूतः ) विशेषणरूप में स्थित 
'( पटसमवाय: ) पटसमवायः? ( इह तन्तुषु ) इन तन्तुओं में ( पटसमवायः ) 
'पट समवाय [ सम्बन्ध से ] है? ( इति ) इस प्रतीति में (ण्ह्यते) [ चक्षुसंयुक्त- 
विशेष्यविशेषणमाव सम्बन्ध द्वारा ही ] णहीत होता है [ इस प्रतीति में विशे- 
ध्यविशेषणभाव का अर्थ है 'आधेय आधारभाव? । “इह तन्तपु पटसमवायः में 
“तन्तु आधार होने से विशेष्य है तथा 'पटसमवायः' आधेय होने से विशेषण । 
अतः “इह तन्तुषु पटसमवायः” का तात्पर्यं है :--“पटसमवायवन्त इमे 
“तन्तवः ? | ] । 

[ चक्षु का तन्तु के साथ संयोग सम्बन्ध होता है और फिर चक्षुसंयुक्त 
'तन्तु में विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध से पट्समवाय विद्यमान रहा करता है। 
'फिर उस 'पटसमवाय? के साथ तन्तु का विशेषषणविशेष्यमाव सम्बन्ध हुआ 
'करता है । 

समत्राय के विषय में यह बात ध्यान देने योग्य है कि उस ( समवाय ) 
का प्रत्यक्ष सयोग आदि छः सन्निकर्षो में से केवळ संयोग, संयुक्तसमवाय और 
-समवाय इन तीन सन्निकर्षो ही में से किसी एक सन्निकर्षं के साथ सम्बद्ध 
पदार्थ के विशेष्यविशेषणभाव सन्निकषं द्वारा होता है । क्योंकि “समवाय? 
-सम्त्रन्ध केवल द्रव्य, गुण तथा कर्म में ही रहा करता है। इनमें से द्रव्य के 

साथ इन्द्रिय का संयोग-सन्निकर्ष होता है [ अर्थात्‌ द्रव्य संयोग-सन्निकर्ष द्वारा 
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करता है । ], शब्द के अतिरिक्त [ अथा 

गुणां तथा कर्मों के साथ इन्द्रय का संयुक्त 
समवाय सन्निकर्ष हुआ करता है | अथवा शव्द क कत फे अन्य सभी गुण 
तथा कर्म संयुक्त-समवाय सन्निकर्ष द्वारा ही इन्द्रिय के साथ सम्बद्ध हुआ 
करते हैं । ] तथा शब्द 'समवाय' सन्निकर्ष द्वारा ही क अ के साथ स॒ 
हुआ करता है [ अथवा शब्द नामक रुग क चाप इन्द्रिय का समवाव- 
सन्निकष हुआ करता दै । ] | अ: 

(समवाय-सस्निकर्ष? के प्रत्यक्ष होने के सम्बन्ध म 2 तथा वेशेषिक 
दर्शनों के मत में कुछ अन्तर अवश्य है और वह यह है कि वैशेषिक-समवाय* 
को प्रत्यक्ष-योग्य नहीं मानता । उसके मतानुसार समवाय अनुमान द्वारा जाना 
जाने योग्य होने के कारण “अनुमेय? है । किन्तु न्याय “समवाय? को प्रत्यक्ष 
गम्य ही मानता है । इनके मतानुसार जिस भाँति इन्द्रिय से “विशेष्यविशेषण- 
भाव-सन्निकर्षे द्वारा अभाव का प्रत्यक्ष किया जाता है उसी भाँति इन्द्रिय 
से ही - विशेष्यविशेषणमाव-सन्निकर्षः: द्वारा “समवाय? का भी प्रसक्ष हो 
जाया करता है। हाँ, अमाव और समवाय-इन दोनो के प्रत्यक्ष में इतना 
अन्तर अवस्य है कि अभाव का प्रत्यक्ष तो पाँच सन्निकर्षो में से किसी एक से 
सम्बद्ध विशेष्यविशेषणभाव सन्निकर्ष द्वारा किया जाता है तथा 'समवाय का 
प्रत्यक्ष केवळ संयोग, संयुक्तसमवाय ओर समवाय इन तीनों सन्निकषों' में से 
किसी एक सन्निकर्ष के सम्बन्ध 'विशेष्यविरोेषणभाव-सन्निकर्ष? द्वारा किया 
जाया करता है [ जिसका विवरण अभी हम ऊपर दे चुके हैं। |। 

प्रत्येक प्रकार की 'प्रमा' के विषय में अब तक वर्णित सभी बातों को 
संक्षेप में इस प्रकार कहा जा सकता है :-- 

तदेवं षोढा सन्निकर्षो वर्णितः । संग्रहञ्च— 

अक्षजा ग्रमितिदंधा सविकहपा5विकल्पिका । 

करणं त्रिविधं तस्याः सन्निकृषेश्च षड्विधः ॥ 

घट - तन्नील - नीलत्ब - शब्द - झाव्दस्त्रजातयः । 

अभावसमवायौ च ग्राह्याः सम्बन्धषट्कतः || . 

( एवम्‌ ) इस प्रकार (तत्‌) उन ( षोढासन्निकर्षः ) छः प्रकार के 
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सान्निकषे का ( वर्णितः ) वर्णन किया गया । (स ) और [ इस सम्पर्ण विषय 
का ( संग्रहः ) संक्षेप [ इस प्रकार से है :-- ] 
( अक्षजा ) इन्द्रिय [ और अर्थ के सन्निकर्ष द्वारा ] उत्पन्न [ प्रत्यक्ष ] 


( प्रमितिः ) प्रमा (द्विषा) दो प्रकार की है _( सविकल्पाऽविकल्पिका ) (१) 


ही इन्द्रिय के साथ सम्बद्ध हुआ 
“न्द? कों छोड़कर ] अन्य सभो 
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बा ती? (२) निर्विकल्पक । (तस्याः) उस [ प्रत्यक्ष-प्रमा | के (करणम्‌) 
क ( 1: ) तीन [ ( १ ) कमी इन्द्रिय ( २) कमी इ्द्रियार्थसन्निकषं 
Sh ३ ) कमी निर्विकल्पक ज्ञान ] प्रकार के हैं । (च) और 
( सन्निकषेः ) [ इन्द्रिय और अर्थ का ] सन्निकर्षं ( षड्विधः ] छः 


1९२१) संयोग (२) संयुक्त समवाय (३) संयुक्त समवेतसमवाय (४) समवाय 
( ५) समवेतसमवाय तथा ( ६ ) विशेष्यविशेषणभाव ] प्रकार का है ॥ 

[ इस ६ प्रकार के सन्निकर्षक के द्वारा क्रमशः] (१) घर 
[ का संयोग सन्निकर्ष द्वारा 1 (२) (तत्‌) उस [घट ] में रहनेवाळे 
( नीळ ) नील [ रूप गुण का ग्रहण संयक्त समवाय सन्निकर्ष द्वारा और उस 
नौङगुण में रहने वाली ( ३ ) ( नीलत्व ) नोलत्व | जाति का संयुक्त समवेत- 
समवाय सन्निकर्ष द्वारा तथा (४) (शब्द ) शब्द | रूप गुण का 
कर्णशष्कुढी से अवच्छिन्न आकाझरूप श्रोत्र से समबाय-सन्निकर्ष द्वारा] 
और (५ ) ( इन्द्त्वजातयः) [ उस शब्द में रहने वाळी ] शब्दत्वजाति 
का समवेतसमवाय-सन्निकर्ष द्वारा | (च) और (६) (अमावसमवायौ ) 
अभाव तथा समवाय का [ विशेष्यविशेषणमावसन्निकर्ष द्वारा | ( सम्बन्ध- 
षट्कतः ) [ इन ] छः सम्बन्धों [ सन्निकर्षो' । द्वारा ( आह्याः ) अहण 
किया जाता है। 

उपयु क्त कारिकाओं में प्रत्यक्ष'के प्रकार उसके करण तथा सन्निकषोँ' का 
विवेचन संक्षेप में प्रस्तुत किया गया कि जिनका विस्तृत वर्णन प्रत्यक्ष के 
उपयुक्त वर्णन में किया जा चुका है। अब यहाँ विचारणीय यह है कि 


विषय इन्द्रियों के साथ किस प्रकार सन्निक्ृष्ट होते हे १ अथवा इन्द्रियों 
से विभिन्न सन्निकर्षो द्वारा विषयों का ग्रहण किस भाँति किया जाता है । 


दूरस्थित, पृष्ठस्थित, भूत अथवा मावी पदाथा का छौकिकपप्रत्यक्ष 
नहीं हुआ करता दै । अतः यह वात निस्सन्देह रूप से कही जा सकती 
है कि किसी भी पदार्थ अथवा विषय का लोकिक प्रत्यक्ष करने के लिये 
उसके साध इन्द्रिय का ळौकिकसन्निकर्ष होना आवश्यक है | .यह सन्निकर्ष 
केसे होता है ? यह ज्ञातव्य है । 

उपयुक्त 'वणेन में यह बतलाया जा चुका है कि आत्मा तथा मन 
का संयोग तो सभी ज्ञानों का कारण हुआ करता है। किंन्तु मन तथा 
इन्द्रिय का संयोग वाह्य .वस्तुओं ( विषयों) के प्रत्यक्ष किये जाने में 
विशिष्ट कारण है। इन वाह्म-वस्तुओं ( अथवा लौकिक-विषयों ) का प्रत्यक्ष 
पंच ज्ञानेद्ियो द्वार ही हुआ करता है। ( १ ) चक्षु (२) श्रोत्र (३) घ्राण 
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) त्वकू--ये पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ हैँ तथा मन अन्तः- 
करण (इन्द्रिय) है। इन सभी इन्द्रियों का आश्रय शरीर है अतएव 
इनकी स्थिति शरीर के अन्दर ही हुआ करती है और ग्रा विषय 
अथवा वस्तर्ये शरीर से बाहर दूर विद्यमान रहा करती हैं फिर इनका 
संयोग किस भाँति संभव है १ क्योंकि ऐसा सिद्धान्त है कि इन्द्रियाँ किसी 
वस्तु को प्राप्त करके ही प्रकाशित किया करती हैं-* इन्द्रियाणां प्राप्यपकाश- 
कारित्वनियमात्‌? । 

इस बारे में यह कहा जा सकता है फि द्रष्ट के शरीर के अन्तर्गत 
दो प्रकार की इन्द्रिया विद्यमान रहा करती हैं| प्रथम तो वह इन्द्रिय कि 
जो शरीर से बाहर स्थित विषय अथवा विषयों के समीप जाकर उसके साथ 
सम्पर्क स्थापित कर सकती है। और दूसरी वे इन्द्रियाँ कि जो शरीर से 
बाहर तो नहों जा सकती हैं किन्तु उनके समीप म॑ वस्तु अथवा विषय के 
पहुँचने पर वे उनके साथ सम्पर्क स्थापित कर सकती हें । प्रथम प्रकार 
के अन्तर्गत एक ही इन्द्रिय आती है और वह है “चक्षु” । शेष चार 
ज्ञानेन्द्रियाँ द्वितीय प्रकार के अन्तर्गत आती हैं । 

अब पहले चाक्षुष ( “चक्षु? इन्द्रिय सम्बन्धी? प्रत्यक्ष को ही ले लीजिये | 
“चक्षु? इन्द्रिय कौ रचना “तेज” (अग्नि) के परमाणुओं से हुयी है। 
यह जो चक्षु का बाह्य गोलक इष्टिगोचर होता है वह ही चक्षु नामक 
इन्द्रिय है, ऐसी बात नहीं है। आँख के अभ्यन्तर जो काली पुतली 
(अथवा तारा) है उसी में तेज (अग्नि) के परमाणुओं से निर्मित, 
सूक्ष्म-स्वरूप वाळी चक्षु-इन्द्रियविद्यमान रहा करती है। तेज (अग्नि) से 
उत्पन्न होने के कारण वह शीघगामी-किरणों से सम्पन्न रहा करती हे । अतः 
जब कभी द्रष्टा की आँख तव तत्काळ ही ये किरणें बाहर विद्यमान घट आदि 
वस्तुओं अथवा विषयों तक पहुँच जाया करती हैं और उन वस्वुओं अथवा 
विषयों को अपने सन्निकषे द्वारा “्त्यक्षगम्यश बना दिया करती हैं। चक्षुः 
इन्द्रिय तथा घट आदि यही संयोग-“इन्द्रियार्थेसन्निकष”' नाम से कहा 
जाता है । इस संयोग-सन्निकष द्वारा घक्षु-इन्द्रिय घर आदि को प्रकाशित किया 
करती है । घट आदि के इसी प्रत्यक्ष को 'निर्विकल्पक-प्रत्यक्ष कहा जाता है । 
इसके पश्चात्‌ सविकल्पक’ ज्ञान आदि हुआ करते हैं । 

[ दूसरे प्रकार की [ शेष समी शानेन्द्रियाँ रत्र, घाण, रसना तथा खक्‌ 
किसी भी दशा में अपने स्थान का त्याग नहीं किया करती हैं अपने-अपने 
स्थानों पर ही स्थित रहा करती हैं | जब कोई शब्द श्रोत्र के, वायु आदि. के 


(४) रसना तथा (५ 
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सद से जब कोई गन्ध युक्त पदार्थ घाण ( नाक ) के, कोई रसयुक्त पदार्थ 
अ कोई स्पशांयुक्त पदाथ त्वक्‌ के समीपवत्तां हुआ करता है तत्र 
हि द्य | अपने निर्धारित स्थान पर ही अपने २ आह्य वस्तु अथवा विषय- 
3 गन्ध, रस तथा स्पर्श के साथ सन्निकर्ष स्थापित कर उनका 


आम्ल (ज्ञान) उत्पन्न किया करती हैं। श्रोत्र के वाहर जिन 
टर प्‌ ३ 


1 की उत्पत्ति हुआ करती है वे शब्द 'बीचितरद्धन्याय से श्रोत्र-मागे 
तक पहुँच जाया करते हे तथा कर्ण-शष्कुली में विद्यमान आकाश मं समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले इन शब्दों का श्रोत्र-इन्द्रिय से समवाय-सन्निकष द्वारा 
प्रत्यक्ष हो जाया करता है। यही भरोत्र-इन्द्रिय की अवशिष्ट तीन इन्द्रियों 
की अपेक्षा बिशिष्टता है | शेष तीनों इन्द्रियं दवारा किया गया प्रत्यक्ष-श्ञान प्रायः 
एक साथ ही प्रतीत होता है। जैसे--जब गन्ध से परिपूर्ण किसी पुष्प आदि के" 
अवयव वायु द्वारा अपने शरीर में विद्यमान त्राण-इन्द्रिय तक पहुँचा करते हें 
तो उस समय त्राणेन्द्रिय द्वारा गन्ध का प्रत्यक्ष हुआ करता है। इसी भाँति 
रसना तथा त्वक्‌ इन्द्रिय भी किसी प्रकार अपने समीप में उपस्थित हुयी 
सम्बन्धित वस्तुओं के रस तथा स्पर्श का प्रत्यक्ष-ज्ञान करा दिया करती हैं । 
इन पाँच शानेन्द्रियों में केवल चक्षु तथा स्वक इन्द्रिय द्वारा ही गुणी 
अर्थात्‌ द्रव्य का प्रत्यक्ष हुआ करता है । शेष तीन ज्ञानेन्द्रियॉ तो केबल गुण 
इत्यादि का ही प्रत्यक्ष कराया करती हैं | 
आन्तर-इन्द्रिय-मन? भी शरीर के अभ्यन्तर विद्यमान अपने अघिङ्कत- 
स्थान की सीमा का अतिक्रमण नहीं किया करता है तथा शरीर के अभ्यन्तर 
ही विद्यमान आत्मा ( द्रव्य ) से और उसके सुख, दुःख, आदि गुणों से अपना 
सम्पक स्थापित कर आत्मा तथा उसमें स्थित सुख, दुःख, ज्ञान आदि गुणों का 
प्रत्यक्ष किया करता है । इस प्रकार मन “द्रव्य”-आत्मा का तथा उसके 
“गुणो? का--दोनों का प्रत्यक्ष किया करता है । 
इस [ “इन्द्रियाणां प्राप्यप्रकाशकारित्वनियमात्‌? ] नियम की दृष्टि से 
उपर्युक्त विवरण के आधार पर यह स्पष्ट हो गया है कि सभी इन्द्रियों सन्निकृष् 
पदार्थ की हौ ग्राहक हुआ करती हैं। इसी को न्यायदर्शन में प्राप्यकारी 
अर्थात्‌ सन्निकृष्ट वस्तु ( पदार्थ ) का प्रकाशक कहा गया है| 
न्याय तथा वैशेषिक दर्शनों में ज्ञान को आत्मा का गुण माना गया है। 
इसी मान्यता के आधार पर प्रत्यक्ष-ज्ञान की उत्पत्ति सम्बन्धी प्रक्रिया का वर्णन 
ऊपर किया जा चुका है । किन्तु सांख्य, योग तथा वेदान्तद्शन ज्ञान को 
आत्मा का गुण नहीं मानते हैं। उनकी मान्यता के अनुसार ज्ञान बुद्धि अथवा 
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चित्त का ही धर्मे है। अतः इन दर्शनों के अनुसार प्रत्यक्षज्ञान की उत्पत्ति 

की प्रक्रिया भी दूसरे ही प्रकार की हे | यहाँ इसका भी विवेचन कर देना 
उपयुक्त दी होगा: . अ 

सांख्य तथा योग की इस प्रक्रिया के अनुसार रान्द्रय प्रणालिका द्वारा 

ठ, आदि पदार्थों के साथ सम्बन्ध 


चित्त अथवा मन का वाह्य घट, प ४ क कवक 
होता है । इस सम्बन्ध के होने से चित्त अथ के आकार के रूप में परिणत 

हा ड्‌ । | 3 
हो जाया करता है। चित्त की इस अर्थाकार परिणति" को ही वे 
(चित्तद्रचि? अथवा “बुद्धि वृत्ति’ नाम सं कहा करते ह । वुद्ध का 


यह अर्थाकार परिणाम ही 'ज्ञान कहलाता है । उनक मतानुसार 


बुद्वि-अथवा महत्त्व अथवा अन्तःकरण अथवा चित्त एकतेजस-पदार्थ के 
समान है | जिस भाँति नाळियों द्वारा खेत की क्यारियों में पहुँचने के पञ्चात्‌ 
जळ, त्रिकोण, चतुष्कोण अथवा षट्कोण आदि जिस आकार की क्यारी उसे 
प्रात्त हुआ करती है उसी आकार में ( जळ ) परिणत हो जाया करता है। 


इसी भाँति इन्द्रिय-प्रणालिका द्वारा अन्तःकरण अथवा बुद्धि भी अर्थ के आकार 
में परिणत हो जाया करती है | अन्तःकरण की इस अर्थाकार-परिणति का ही 
नाम “चित्तवृत्ति? है । किन्तु इस अर्थाकार-परिगति मात्र से ही विषय का ज्ञान 
हो जाता हो, ऐसा नहीं दै । इस ज्ञान की उत्पत्ति के लिये चैतन्य ( आत्मा ) 
के प्रकाश का संस्पर्श अपेक्षित हुआ करता है | बुद्धि तो निसर्गतः जड़ हुआ 
करती है | अतः उसमें वह प्रकाश विद्यमान नहीं रहा करता है । अतः विषय 
( अथवा अर्थ ) के आकार में परिणत हुयी बुद्धि में चैतन्य-आत्मा ( पुरुष ) 
के प्रकाश के प्रतित्रिम्य की आवश्यकता हुआ करती है । बुद्धि जब इस 
ग्रतित्रिम्ब को प्राप्त कर लिया करती है तो वह सच्चे प्रकादापिण्ड के सदृश 
चमक उठती है तथा अपने सम्पर्क में आये हुये पदार्थ को प्रकाशित कर 
दिया करती है । इस भाँति किसी पदार्थ के ज्ञान के निमित्त दो बातें हुआ 
करती हैं--(१) बुद्धि का अर्थाकार अथवा विषयाकार परिणाम ( अर्थात्‌ 
चुद्विवृत्ति अथवा चित्तवृत्ति | (२) विषयाकार अथवा अर्थाकार रूप में परिणत 
बुद्धि में पुरुष ( आत्मा )--चेतन्य का प्रतिबिम्ब । इन दोंनों में यदि प्रथम को. 
“प्रमा? कहा जायगा तो इस प्रमा कों उत्पन्न करने वाली इन्द्रिय, लिङ्ग अथवा 
शब्द को प्रमाण कहा जायगा और यदि्‌ द्वितीय को 'प्रमाः कहा जायगा तो 
जिया यवा अर्थाकार' बुद्धि के परिणाम अर्थात्‌ 'बुद्धिवृत्तिः अथवा 
वृत्ति? को ही प्रमाण कहा जायगा | 
इसको और अधिक स्पष्ट रूप में इस प्रकार से कहा जा सकता है कि 


७ आप, 


इस 'बुद्विबृत्ति' में चेतन्य-आत्मा का प्रतिबिप्त्र होने से, अथवा चैतन्य-आत्मा 


4 
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ऱ्य € ~ 
जम ह क होने से पुरुष अथवा आत्मा को उस अर्थः 
वेय-वोधः >> वोध हो जाया करता है । सांख्य में इस बोध को 'पोरु- 
उसके द्वारा होने पा दी अ नि Sh समाना ६ 2229 
त को ही धम [ पौरपेय-त्रोध ही ममा ह्वै । किन्तु यदि 'वुद्धि- 
होगा । किन St जायगा तो उब समय इन्द्रियः को ही पमाण काता 
को धिकांश में 'बुद्धिइृत्त 2 को ही “प्रमाण” तथा 'पौरुषेय-बोघ 
हा जाता ई। योगदशन के व्यासभाष्य [ यो० द० व्यास 

भा० १७ ] में इस प्रक्रिया की मान्यता दी गयी हैः-- 

 इन्द्रियप्रणालिकिया चित्तस्य वाह्यवस्तूपरागात्‌ तद्विषया सामान्यविशे- 
घाप्मनोञ्थस्य विशेषावधारणप्रधाना चृत्तिः प्रत्यक्ष प्रमाणम्‌ । ““फल्मविशिष्ट: 
पौरुषेयश्चित्तवृत्तित्रोधः | 

वुद्धितत्व और पुरुष (आत्मा) के वीच किसमें किसका प्रतिबिम्त्र होता है ! 
इस बारे में दो मत प्रसिद्ध हे-(१) वाचस्पति मिश्र का (२) विज्ञानभिक्ष का । 

वाचस्पति सिश्र के मतानुसार 'बुद्धितत्व' अथवा '“बुद्धिवृत्तिः में पुरुष 
( आत्मा ) का प्रतिविम्ब हुआ करता है। किन्तु सांख्य-सूत्रों के “सांख्य 
प्रवचनमाष्य? के रचयिता श्री विज्ञानभिक्षु ने पुरुष ( आत्मा ) में ही 'बुद्धि- 
बृत्ति अथवा “चित्तवृत्तिः का प्रतिविम्ब माना है । किन्तु उनका यह मत कुछ 
अधिक समीचीन प्रतीत नहीं होता क्योंकि किसी वस्तु का प्रतिबिम्त्र उसी 
वस्तु अथवा पदार्थं में माना जाना उचित कहा जा सकता है कि जो वस्तु उस 
प्रतिबिम्त को ग्रहण कर सके | सांख्य में बुद्धि को ही “कर्ता कहा गया है | 
अतः वुद्धितच्व कतृंस्वभाव से युक्त होने के कारण आत्मा ( पुरुष ) के प्रति- 
बिम्ब को ग्रहण कर सकता है | अतः वुद्धितत्व में प्रतिबिम्ब का होना स्वीकार 
किया जा सकता हे | किन्तु पुरुष में बुद्धित्व के प्रतित्रिम्व को स्वीकार नहीं 
किया जा सकता है क्योंकि पुरुष ( आत्मा ) तो कूटस्थ, अकर्ता है । अतः वह 
प्रतिविम्ब को ग्रहण कर ही नहीं सकता है । वाचस्पति मिश्र ने साँख्यतत्व 
कौमुदी की अपनी व्याख्या के अन्तर्गत पंचमकारिका की व्याख्या में इसी 
मत को स्पष्ट करते हुये लिखा है:-- 

“सोऽयं बुद्धितत्ववर्तिना ज्ञानसुखादिना तत्प्रतिबिस्बतस्तच्छा- 
यापत्याज्ञानसुखादिमानिव भवति ।?” 

इस वाक्य में प्रयुक्त 'तत्मतिविम्बितः* और “तत्छायापत्या? इन पदों में 
प्रयुक्त “तत्‌? शब्द से बुद्धित्व अथवा वुद्धिरवात्त विवक्षित हे । अतः उक्त 
वाक्य का अर्थ होगाः-- 
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पुरुष (चैतन्य आत्मा) बुद्धितत्व में प्रतिबिम्बित होत [है डिसके परिणाम- 
स्वरूप उस ( पुरुष ) में बुद्धितत्व की छायापचि अथात्‌ साहश्यापत्त हो जाती 
है तथा इसी कारण वह ( पुरुष ) बुद्धितत्व क ज्ञान, छल आदि धर्मा से उन 
घमो के आशय सद्दश हो जाया करता है। वैसे पुरुष तो ज्ञान, सुख 
घमो से शून्य है किन्तु घुडितत्व में प्रतिबिम्बित होने के कारण वह ( पुरष. 
आत्मा ) ज्ञान, सुख आदि धमो का आधार सा प्रतीत होने लगा करता है | 

किन्तु विश्ञानमिक्षु ने तो आत्मा रूप दपण में बुद्धिडत्ति का ही प्रतिबिम्त 
स्वीकार किया है तथा अपने मत के समर्थन में उन्होने पुराण के निम्नलिखित 


रोक को उद्धृत किया है :_ 
“तर्मिश्रिदृदपणे स्फारे समस्ता वस्तुदष्टयः । 
इमास्ताः अतिबिम्बन्ति सरसीव तदद्रमाः ॥ 
सांख्यप्रवचन भाष्य १1१३ में ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार तालाब के किनारे पर स्थित वृक्ष तालाब में प्रति- 
विम्बित हुआ करते हैं उसी प्रकार पुरुष के समीप ही विद्यमान पुरुष से भिन्न 
प्रतीत न ह्ोनेवाले बुद्धितत्व की सम्पूण बृत्तियोँ चैतन्य पुरुषरूप दर्पण में प्रति- 
बिम्बित हुआ करती है । कहने का तात्पर्य यह है कि किसी वस्तु का प्रति- 
बिम्ब उसी पदार्थ में पड़ा करता है कि जो पदार्थ प्रतिबिम्ब को धारण करने के 
लिये अपेक्षित निमंळता से युक्त हुआ करता है। पुरुष ( आत्मा ) निसगतः 
निर्विकार है | अतः पूर्णतया निर्मल है | अतएव उसमें बद्धिस्व का प्रतिबिम्बत 
होना युक्तिसंगत भी है । बुद्धितत्व तो विकारथुक्त है । अतः वह पूर्णतया 
निर्मल भी नहीं है । ऐसी स्थिति में उसमें पुरुष ( आत्मा ) के प्रतिबिम्ब का 
पड़ना युक्तिसंगत प्रतीत नहीं होता है । 
अद्वेत-वेदान्त के अनुसार प्रत्यक्षज्ञान की उत्पत्ति की प्रक्रिया- 
जब द्रष्टा-व्यक्ति के बाह्मकरण-चक्षु आदि इन्द्रिय का किसी पदार्थ के साथ 
सम्पक हुआ करता है तब उस इन्द्रिय के माध्यम द्वारा उसके अन्तःकरण 
(मन) का भी उस पदार्थ के साथ सम्पर्क हो जाया करता है । इस सम्पक 
के परिणामस्वरूप उस पदार्थं के आकार में अन्तःकरण ( मन ) का परिणाम 
होता हे जिसको अन्तःकरण की वृत्ति कहते हैं । आह्य-वस्तु अथवा पदार्थ जब 
उक्त-इृत्ति के साथ एकदे शस्थ हो जाया करते हैं तब बृत्तिचैतन्य, आइक- 
चेतन्य और आह-चेतन्य में एकता हो जाया करती है । ग्राह्य-चेतन्य के साथ 
एकता को प्राप्त हुआ यह इत्तिचैतन्य ही प्रत्यक्ष-शञान कहलाता है । 
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क र तो यह है कि वेदान्त-मत में “चैतन्य” ही एकमात्र परमार्थ- 
किन क बिश्व उसी चैतन्य सं अज्ञान द्वारा कल्पित है। इस 
कके के विभिन्न पदार्थ ही उसमें नानात्व की कल्पना कराती हँ 
अनेक 3 गमस्वरूप वह एक चैतन्य ही उन-उन पदार्थो में अवच्छिन्न होकर 
हर 55549 “के को प्रास कर लिया करता है | इस अवच्छिन्न चैतन्य 
रे भायां मं विभक्त किया जा सकता है ( १ ) अन्तःकरणा- 

वच्छिन्न चैतन्य अथवा शाता-पुरुष ( २ ) प्रमाणचेतन्य अथवा दृच्यवच्छिन्न 

चैतन्य (२ ) प्रमेयचैतन्य अथवा विषयावच्छिन्न चैतन्य । जव इन तीनों 
चन्या म एकता स्थापित हो जाती हे तत्र प्रत्यक्षज्ञान उत्पत्ति हुआ करती है । 

कहने का तात्पर्य यह है कि जत्र अन्तःकरण, इत्ति तथा विषय-( पदाथ 
अथवा वस्तु ) ये तीनों एकदेशस्थ हो जाया करते हैं तब उन तीनों से 
अवच्छिन्न चेतन्यों में विद्यमान अन्तर तिरोहित हो जाया करता है । फळ- 


स्वरूप इन तीनों में एकता की स्थापना होकर प्रत्यक्ष-शान की उत्पत्ति हो 
जाया करती है । 


वेदान्त-दशन के मतानुसार प्रत्यक्ष-ज्ञान की प्रक्रिया का यही प्रकार है 
कि जिसका अतिसंक्षिप्त स्वरूप ही यहाँ प्रस्तुत किया जा सका है । 
तकभाषाकार के अनुसार प्रत्यक्ष के उपर्युक्त वर्णन में साक्षात्कारिणी-प्रमा 
के दो प्रकारों का वर्णन किया जा चुका है । ये दो प्रकार हैं-(१) निर्विकल्पक 
प्रमा ( २) सविकहपक-प्रमा । वौद्ध-दशनकार इन दोनों प्रमाओ में में केवळ 
प्रथम को ही मानते हैं। उनके मतानुसार केवळ निर्विकरपकःप्रत्यक्ष ही 
(प्रत्यक्ष? कहलाता है । अतः इस सन्दर्भ में वौद्धद्शनकारों की ओर से निम्न- 
लिखित शङ्का को उठाया गया है :-- 
ननु निर्विकल्पकं परमार्थतः स्वढक्षणविषयं भवतु प्रत्यक्षम्‌ । 
सविकल्पकं तु शडद्‌ ढिङ्गवद्नुगताकारावगाहित्वात्‌ सामान्यविषयं कथं 
प्रत्यक्षमर्थजस्येव म्रत्यक्षेत्वात्‌ । अथस्य च परमार्थतः सत एव 
तञ्जनकत्बात्‌ । र्वलक्षणन्तु परमार्थतः सत्‌, न तु सासान्यम्‌। 
तस्य प्रमाणानिरस्तविधिभावस्य अन्यव्यावृत्यात्मनस्तुच्छत्वात्‌ । 
[शंका--] (निर्विकल्पकम्‌) निर्विकल्पक [प्रमा अथवा ज्ञान] (परमार्थतः) 
वस्तुतः अथवा वास्तविकरूप से (स्वलक्षणविषयम्‌) स्वलक्षण अर्थात्‌ वस्तुमात्र- 
विषयक | तथा उससे उत्पन्न ] होने से [ भले ही ] ( प्रत्यक्षम्‌ ) प्रत्यक्ष 
( भवतु ) हो [ जाय ] किन्तु ( सविकल्पकम्‌) सविकल्पक [ प्रत्यक्ष | (तु ). 
तो ( शब्दसिङ्गवत्‌ ) शब्द तथा अनुमान के सहश (अनुगताकारावगाहिस्वात्‌)- 
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अनुगत आकार [सामान्य अथवा जाति] का ग्राहक दोने के कारण अ 
विषयम्‌ ) सामान्यविषयक होने से ( कथम्‌ ) कैसे ( कि ) | प्रत्यक्ष [कहे 
जाने योग्य ] हो सकेगा ! [ क्योंकि ] ( अर्थजस्यैव ) अयज” [अर्थात्‌ अथ- 
जन्य-ज्ञान ] के ही ( प्रत्यक्षत्वात्‌ ) प्रत्यक्ष होने में ( 'च ) और ( परमार्थतः ) 
वास्तव मं ( सतः ) विद्यमान ( अथस्य एव ) अथ क द्दी ( ततू-तस्य ) उस 
[ प्रत्यक्ष ] के ( जनकत्वात्‌) जनक अथवा उत्पादक होने से [ सामान्य 
विषयक सविक्पक-ज्ञान को प्रत्यक्ष! कहा जाना सम्भव हो नहीं है।] 
.( स्वलक्षणं तु ) स्वलक्षण अर्थात्‌ वस्तुमात्र तो (परमार्थतः) परमाथतः ( सत्‌ ) 
सत्‌ है ( तु ) किन्तु ( सामान्यं न ) सामान्य [ परमार्थतः सत्‌ | नहीं है। 
( तस्य) उसकी ( प्रमाणनिरस्तविधिभावस्य ) विभिरूपता [ भावरूपता ] का 
प्रमाणों द्वारा खण्डन हो जाने से [ तथा ] ( अन्थव्याइस्यात्मनः ) अतदृव्या- 
बृ्तिरप [ अमावरूप ] ( ठुच्छत्वात्‌ ) तुच्छ होने से [ सामान्यविषयक 
सविकल्पक-ज्ञान को अर्थजन्य न होने के कारण प्रत्यक्ष नहीं कहा जा 
सकता है । ]। 
बौद्धदर्शनकारों को निर्विकल्पक ज्ञान हो अभिमत है, सविकस्पक नहीं । 

इसका कारण यह है कि निर्विकल्पक ज्ञान “वस्तुमात्रावगाहि” अर्थात्‌ 'वस्तु- 
मात्रः का ही योतक हुआ करता है अथवा 'स्वलक्षणविषयक? हुआ करता है। 
“स्वळक्षण? का अर्थ है “स्व सर्वतो व्यावृत्तं लक्षणं वस्तुरुपम्‌ अर्थात्‌ सवतो 
'भिन्न वस्तु का स्वरूप- वस्तु का निजी रूप जो सभी अन्य सजातीय अयवा 
विजातीय पदार्थों से भिन्न है । निर्विकल्पक ज्ञान में केवळ वस्तु का अपना 
स्वरूप ही प्रत्यक्ष हुआ करता है । अतः यह वस्तुमात्रविधयक होने से वस्तु- 
मात्र अथवा वस्तु के अपने निजी स्वरूप से ही जन्य है। अतएव इसकी 
“अर्थं? [ अर्थ-अर्थात्‌ विषयनामादि रहित घट, पर, आदि से ही उत्पन्न ] 
कहा जाता है | 'अर्थज? होने के कारण ही उसको प्रमाण माना जाता है । 
'किंग्ठु सविकल्पक-ज्ञान तो नाम, जाति आदि की योजना से युक्त हुआ करता 
है [“नामजात्यादियोजनात्मकम्‌??] इसके अतिरिक्त इस ज्ञान का विषय विरोष्य- 
'विशेषणभाव आदि होता है [ “विशेष्य-विशेषणभावावगाहि” ] । इससे स्पष्ट 
हो जाता है कि इस सविकस्पक-जञान में “जाति?” का मी भान हुआ करता 
है । अतः जाति को भी उस [ सविकल्पक-ज्ञान ] का कारण मानना होगा । 
-वौद्धमत में “जाति” नामक कोई पदार्थ नहीं है । अतः उस 'जाति? से उत्पन्न 
होने वाला सविकल्पक-ज्ञान “अर्थजः? नहीं है । अतएव “'भर्थज” न होने के 
'कारण उसको प्रत्यक्ष भी नहीं कहा जा सकता है । 
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या 5 भावःपदाथं नहीं मानते ई । इसका कारण यह है 
चह कर एक नित्य-पदाथ हे [ नित्यस्वे सति अनेकसमवेतत्वम्‌ः ] 

प्राय यह है कि नेयायिकों की दृष्टि मे जाति? अथवा 'सामान्य? 
शक नित्य पदार्थ हे । किन्तु “ौद्धदर्शन” का अमुखसिद्धान्त “&्रणभङ्गवादश 

। इस सिद्धान्त के अनुसार वौद्धों के मत में सव कुछ क्षणिक है । अंतः 
अनके मतानुसार संसार में कोई भी पदार्थ नित्य नहीं है! अतएव नेयायिक 
जिस नित्य “जाति” को स्वीकार करते है क्षणमङ्गवादी बौद्ध के लिये उसका 
“नना सभव ही नहीं है। इसी कारण बौद्ध “जाति? को पदार्थ दी नहीं 
मानते है। अतएव 'सामान्यः विषयक 'सविकल्पक-शान' को भी “अुर्थज” न 

से वह प्रमाण नहीं स्वीकार करते हें । | 
अब यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि 'बौद्ध' जाति अथवा सामान्य को 
नहीं मानते हैं तव वे जाति अथवा सामान्य से निकळने वाळा कारय कैसे 
निकालते हैं? न्याय-सिद्धान्त में “जाति? का कार्य 'अनुगत-प्रतीतिः अथवा 
'एकाकार-प्रतीति कराना ही है । “अनुवृत्तिप्रत्ययहेतुः सामान्यम्‌?? अनुवृत्ति- 
प्रत्यय अर्थात्‌ अनुगतप्रतीति अर्थात्‌ एकाकारप्रतीति का जो कारण है उसको 
सामान्य! नाम से कहा जाता दै । दश-घट व्यक्ति उपस्थित हैं । इन समी में 
“अयं घट, अयं घटा, अयं घटः” इस प्रकार की एकाकार-प्रतीति होती है । 
इस प्रतीति का कारण उन ( घरों ) में रहने वाळा 'घटत्व' सामान्य ( अथवा 
जाति ) ही दै । प्रत्येक 'घट' में 'घटत्व” नामक साधारण घर्म विद्यमान है । 
इसी के कारण सभी घड़ों में “अयं घटः??, “अर्यं घटः? इस प्रकार की एका- 
कार होने की प्रतीत हुआ करती है। इसी एकाकार-प्रतीति के कारण को 
सामान्यः अथवा "जाति? नाम से कहा जाता है । 
ऊपर यह स्पष्ट किया जा चुका है कि बौड़लोग 'सामान्यश अथवा “जाति? 
को भाव-पदार्थ नहीं मानते हैं | किन्तु एकाकार-प्रतीति उनके यहाँ मी होती 
है । वे इस एकाकार की प्रतीति के लिये “अपोइ की कल्पना करते हैं । 
उनके इस "अपोह शब्द का अर्थ हे--'अतदूव्याबृत्ति? अर्थात्‌ “तद्भिन्न 
भिन्नत्व? | “तत्‌? शब्द से घट्‌ आदि का ग्रहण कर इसे सरलतापूर्वक समझा जा 
सकता है | अव "अतद्‌? का अथं हुआ "अघर? अर्थात्‌ घट से भिन्न सम्पूर्ण 
जगत्‌ । पुनः फिर उस [जगत्‌ | से भिन्न 'घटः ही हुआ । अतः प्रत्येक “घर? इसी 
प्रकार 'अतदूव्याडृत? अथवा तदूभिन्न से भिन्न होगा । इसी आधार पर “घट? 
को “घट? कहा जाता है | इस भाँति प्रत्येक घड़े में 'अतद्व्याइृत्ति' अथवा 
“तद्भिन्नमिन्नत्वः होगा । इसी का नाम 'अपोह? है । इस "अपोह? अथवा 
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“तद्धिन्नमिन्नत्त्व” के कारण ही एकाकार-प्रतीति इभा करती दै । अतः बोद्धो 
के यहाँ सामान्य अथवा जाति का कार्य अपोह' अथवा? “अतदृव्यावृत्तिः 
अथवा तह्निन्नमिन्नत्व” से निकल जाता है | 

बौद्धों के इस 'अपोह? तथा न्याय और वैशेषिक-अमिमत “सामान्य? 
अथवा “जाति? पदार्थ में यही अन्तर है i वौद्धों का अभावरूप है 
और न्याय का 'सामान्य' अथवा जाति? भावरूप ह | 

बौद्ध-दर्शनकारों का कहना है कि उस अमावरूप में विद्यमान “अपोह से 
ही 'अनुवृत्तिप्रत्ययहेतुः रूप “सामान्यः का कार्य हो जाता है । फिर 'सामान्य” 
को एक प्रथक्‌-पदार्थ मानने की कोई भी आवश्यकता नहीं है । उनका यह 
भी कहना है घट? की उत्पत्ति से पूर्व घट के निर्मागत्थळ पर "घटत्व जाति 
विद्यमान नहीं थी | बाद में वह कहीं से आ जाती दो, ऐसा भी दृष्टिगोचर 
नहीं होता । फिर घट का निर्माण हो जाने पर वह धर के अन्द्र कहाँ से 
आ जाती है! घट के नष्ट हो जाने पर वह “घटत्व” जाति ( सामान्य ) नष्ट 
भी नहीं होती तथा दृष्टिगोचर भी नहीं हुआ करती है । अतः घट के विनाश 
होने पर वह कहाँ चढी जाया करती है । इस प्रकार के अनेक दोष जाति 
अथवा सामान्य के स्वीकार करने में आते हैं । ऐसी स्थिति में "जाति? अथवा 
'सामान्य? नाम का कोई भी पदार्थ सिद्ध ही नहीं हो सकता है । अतः इसका 
मानना उचित नहीं है। अतएव “अनुवृत्ति प्रत्यय? अर्थात्‌ “एका कारप्रतीतिः 
का कारण भावरूप में विद्यमान जाति अथवा सामान्य नामक कोई भी पदार्थ 
नहीं है | अतद्व्याइृत्ति” रूप में विद्यमान 'अपोह? अथवा अन्योन्याभावरूप- 
“तद्‌मिन्नमिन्नत्व' ही “एकाकारप्रतीति का कारण है । बौद्धमत द्वारा ऐसा 
निश्चय हो जाने पर “सामान्य? अथवा "जाति? नामक कोई भी “अथ नहीं रह 
जाता है। अतः “सविकरपक-ज्ञान? को भी “अथ नहीं कहा जा सकता है । 
फिर ऐसी स्थिति में सविकस्पक-ज्ञान को '्रत्यक्ष-प्रमा? कहना सर्वथा 
अनुचित ही है । 

नैयायिको की इष्टि में “सामान्य अथवा “जाति? भावरूप है । किन्तु बौद्धो 
का कहना हे कि नेयायिकों द्वारा “सामान्य अथवा “जाति” को भावरूप 
मानना भी ठीक नहीं है--“प्रमाणनिरस्तविधिभावस्य” अर्थात्‌ प्रमाणो द्वारा 
| जाति ] की भावरूपता का भी निराकरण हो जाता है। मैयायिको द्वारा 
जाति अथवा सामान्य का लक्षण किया गया है--' नित्यत्वे सति अनेकसमवे- 
त'्वम्‌?-अर्थात्‌ जो नित्य है तथा अनेकों में समवाय सम्बन्ध से रहती है 
उसे “जाति’ अथवा सामान्य कहा जाता है । जैसे गोत्व? आदि । जाति के 
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अमर दो भाग हैः--(१) नित्य होना तथा (२) अनेकों में समवाय 
उन कोई, । पहले प्रथम अंश को ही ले लीजिये। बौद्धो की दृष्टि में 
नहीं हैं उनकी भी पदार्थ नित्य नहीं है, समी क्षणिक हैं। अतः जो क्षणिक 
उनके रसा जतत भी हो नहीं सकती है--“यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌ |” 

ु डान्त के अनुसार क्षणिकता के अमाव में सचा को भावरूपता 
ही संभव नहीं है। अच छक्षण के द्वितीय अंश 'अनेकसमवेतत्वः को लीजिये | 
कका मरन उतपन्न होता है कि यदि वह जाति? नाम का कोई पदाथ 
हे तो वह “जाति? प्रत्येक व्यक्ति में पूणरूप से रहती है अथवा उसके किसी 
एकदेश में १ यदि पूर्णरूप से किसी एक व्यक्ति में उसकी विद्यमानता मान ली 
जाय तो दूसरे व्यक्ति में उसकी प्रतीति होगी ही नहीं । यदि वह जाति एक- 
देश ( अंश ) में ही रहा करती है तो यह मानना भी न्याय एवं वैशेषिक के 
सिद्धान्तानुसार उचित न होगा क्योंकि उन्होंने तो 'जाति? को “अंशरहित? माना 

। फिर उसके अंशों का होना कैसे संभव होगा १ अतः जाति के लक्षण के 


द्वितीय अंश के आधार पर भी उस ( जाति ) की भावरूपता सिद्ध नहीं 
होती है । 


बौद्धों की दृष्टि में पदार्थों के दो प्रकार होते हैं (१) स्वलक्षण (२) सामान्य- 
“शवण अथवा सामान्य । वस्तु का अपना निजीस्वरूप ही 'स्वलक्षणः है । यह 
“स्वलक्षण? ही मानव की प्रवृत्ति अथवा निवृत्ति का विषय है अर्थात्‌ इस ही 
का अदण अथवा त्याग क्रिया जा सकता है | यदि उसका 'अर्थक्रियाकारित्व! 
है अर्थात्‌ 'घटः आदि अर्थ का पक जाना आदि जो क्रिया है उसे घट व्यक्ति 
अथवा स्वल्क्षण ही कर सकता है घटत्व अदि सामान्य नहीं। 'अर्थक्रिया- 
कारित्व? ही परमार्थसत्ता की सच्ची कसौटी है | इसी कारण स्वलक्षण को हदी 
परमार्थसत्‌ अर्थात्‌ वस्तुतः यथार्थं कहा गया है [ “स एव परमा थंसत्‌ अर्थ- 
क्रियाकारित्वात्‌ वस्तुन!? न्यायविन्दु परि १॥ ] सामान्य अथवा सामान्यहक्षण 
को नहींः--“स्वछक्षणं तु परमार्थतः सत्‌ , न तु सामान्यम्‌? | सामान्य अथवा 
सामान्यलक्षण अर्थक्रियाकारी नहीं होता हे । अतः उसे परमार्थतः सत्‌ अथवा 
वस्तुतः यथार्थ भी नहीं कहा जा सकता है । ऐसी स्थिति में जाति (सामान्य) 
से युक्त सविकर्पक-ज्ञान को “प्रत्यक्ष-पमा” के रूप में स्वीकार नहीं किया 
जा सकता है । अतः जो ज्ञान परमार्थतः सत्‌ [ स्वळक्षण ] अथवा पदार्थ 
से उत्पन्न हुआ करता है उसी का प्रत्यक्ष किया जा सकना संभव है । 


बोद्धों के उपयुक्त पक्ष फो स्थापित कर तर्कमाषाकार अत्र उसका 
समाधान एवं निराकरण करते हुये कहते हैंः-- 


तकभाषां 
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समाधान-- 
मैवम । सामान्यस्यापि वस्तुभूतत्वात्‌ । 
( सामान्यस्य ) सामान्य के (अपि) भी ( वस्व॒भूतत्वात्‌ ) वस्तुभूत अर्थात्‌ 


परमार्थसत्‌ होने से ( एवम्‌ ) इस [ बौद्ध द्वारा कथित उपयुक्त ] प्रकारका 
कथन (मा ) ठीक नहीं है । 
तर्कभाषाकार द्वारा समाधान के रूप में कथित उपयुक्त पंक्ति का स्पष्टी- 
करण इस प्रकार से होगा कि सामान्य, का काय अपोइ” अथवा 'अतदू- 
व्यावृत्ति? अथवा “तद्मिन्नमिन्नत्व” से किया जाना संभव नहीं है क्योंकि तदः 
अर्थात्‌ घट, आदि वस्तु के ज्ञान के विना अतद्व्याइत्ति अथवा घटमिन्नमिन्नत्व 
का ज्ञान होना ही संभव नहीं दै । तदूमिन्नमिन्नत्व का अथ हुआ “घटमिन्न- 
भिन्नत्व? | जब तक “घट” का ही ज्ञान न होगा तब तक 'घटमिन्नमिन्नत्वः का 
ज्ञान केसे हो सकेगा १ 
अतः घट के ज्ञान के निमित्त “घटत्व? जाति (सामान्य) का मानना 
आवश्यक ही है । इसके अतिरिक्त जनसाधारण का अनुभव भी यही बतढाता 
है घटत्व आदि (सामान्य अथवा जाति) जो एकाकार-प्रतीतिं के वस्तुतः कारण 
हैं वे भावरूप ही हें, अमावरूष नहीं । (घट' के अन्दर "घटत्व? को प्रतीति 
जनसाधारण को हुआ करती है। घट के ही अन्दर परत्व को प्रतीति किसी 
को भी नहीं हुआ करती है । अतः “घट? आदि वस्तुओं के ज्ञान के निमत्त 
घत्व’ आदि जाति ( सामान्य ) को स्वीकार करना आवश्यक ही है। इस 
सम्बन्ध में बौद्धो द्वारा जो सामान्य की अभावात्मकता को सिद्ध करने के 
निमित्तः क्षणिकता? सम्बन्धी युक्ति दी गयी है वह पूर्णतया अनुपयुक्त ही है 
क्योंकि वस्तु अथवा पदार्थमात्र को क्षणिक मान लेने पर संसार का पारस्परिक 
व्यवहार का चलना ही संभव न हो सकेगा । 
सामान्य अथवा जाति सभी व्यक्तियों में समवाय-सम्बन्ध से रहा करती है 
ऐसा मान लेने पर इस जाति ( सामान्य ) का अनेक व्यक्तियों में रहना भी 
बन जायगा | अतः सामान्य ( जाति ) भी “स्वलक्षण? की ही तरह एव भावरूप 
पदाथ है । ऐसा स्वीकार कर लेने पर यह भी स्पष्ट हो जाता है कि एकाकार- 
प्रतीति-विषयक जो सविकल्पक-शान है वह मी प्रत्यक्ष-प्रमा ही है | 


तदेवं व्याख्यातं प्रत्यक्षम्‌ । 
( तदेवम्‌ ) तो [ यह | इस प्रकार ( प्रत्यक्षम्‌ ) प्रत्यक्ष [ प्रमाण ] की 
( व्याख्यातम्‌ ) व्याख्या समाप्त हुयी | 
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न तथा सविकल्पक [ प्रत्यक्ष ] ज्ञान के प्रामाण्य प 
` भ भारतीय-दशनो में अनेक मत उपलब्ध होते हैं। अतः इनके 
वारे में अतिसंक्षे र 


प में उल्लेख कर देना उचित ही होगा :-- 
_ “जाददर्शन के अनुसार निर्विऋल्पक-ज्ञान ही प्रत्यक्ष-प्रमाण है, सवि- 
दिको । इसका वर्णन ऊपर किया जा चुका है। इस बारे में आचार्य 
२ का यह कथन है :--“प्रत्यक्ष॑ करुपनापोदं नामजात्याग्रसंयुतम?? ॥ 
८" सिसुचय-परि० १॥ धर्मकीति के अनुसार प्रत्यक्ष का लक्षण यह है :-- 
गर्थे करपनापोढमञ्चान्तम्‌? ॥ न्या० बि, || 
` नै याकरण मतृहरि के अनुसार--निर्विकल्पक-ज्ञान की संभावना करना 
ही व्यर्थ है । उनकी दृष्टि में यह ज्ञान होता ही नहीं है उनका कथन है 
कि प्रत्येक शान का शब्द दवारा अनुगत होना आवस्यक है । शब्द की इसे 
अजुगति क पिना किसी भी प्रकार के ज्ञान की संभावना ही नहीं की जा 
सकती है — 
“न सोस्ति प्रत्ययो छोके यः शाब्दानुगमादते । 
अनुबिद्धमिव ज्ञानं सवं शब्देन भासते ॥ 
न्या वा त।०--१॥१॥४॥१२ 
मत्येक प्रकार का ज्ञान शब्द्‌ से अनुविद्ध ही हुआ करता है । इस प्रकार 
का शान तो "सविकल्पकः ही कहा जायगा, निर्विकल्पक नहों । अतः उनकी 
दाट में निर्विकल्पक शान होता ही नहीं है । 


मध्वाचार्य को वेदान्तःपरम्परा ने भी निर्विकपक-ज्ञान को स्वीकार नहीं 
किया है ॥ न्या० को० || 
रे--जैन-दशन के अनुसार निर्विकल्पक-शान-- 
जैन-दशन के अनुसार निर्विकल्पक ज्ञान की सचा को तो “दन? नाम से 
कहा गया है किन्तु इसका वर्णन प्रत्यक्ष-प्रमा के अन्तर्गत नहीं किया गया 
हे । अतः उनके मतानुसार निर्विकल्पक-ज्ञान की संभावना तो की जा सकती 
है किन्तु उसे प्रत्यक्ष-प्रमा के रूप में स्वीकार नहीं किया जा सकता है । 
आचार्य हेमचन्द्र ने जैनदर्शन को परम्परा के आधार पर सविकस्पक-. 
ज्ञान को ही प्रत्यक्ष! माना है तथा निर्विकस्पक-ज्ञान को 'अनध्यवसाय? रूप: 
बतलाकर उसे प्रमाण-कोटि से बाहर ही रखा है । 
ज्ञान दो प्रकार का माना गया है (१) परोक्ष ( २) अपरोक्ष । जिस 
ज्ञान की उत्पत्ति में कोई दूसरा ज्ञान करण हुआ करता है उसको 'परोक्ष-ज्ञान? 
कहा जाता है । जैसे-अनुमिति में “व्यासि-ज्ञान?, उपमिति में साहइ्य-ज्ञान? 


११३ तकंभाषा 

तथा शाब्दजोध में 'पदज्ञान' करण हुआ करते हें । इन सभी ज्ञानों में दूसरा 

“ज्ञान? करण के रूप में विद्यमान है । अतएव इन तीनों प्रकार के ज्ञानों को 

परोक्ष ही कहा जायगा । 'प्रत्यक्ष-शान! में तो कोई अन्य ज्ञान करण” नहीं 
हुआ करता है | प्रत्यक्ष-शान में तो इन्द्रियाथ-सन्चिकष” ही करण-रूप में प्रयुक्त 
हुआ करता है । अतः “प्रत्यक्ष-ज्ञान” 'अपरोक्ष-ज्ञान' कहा जाता हे | इसका 

लक्षण ही हैः--“ज्ञानकरणका न्यत्वमपरोक्षत्वम्‌' र अर्थात्‌ सानकरणक-शान से 
भिन्न ज्ञान को (अपरोक्ष”-ज्ञान कहा जाता हे | निर्विकल्पक-ज्ञान के अस्तित्व 
की स्वीकार करने वाले सभी विद्वान्‌ उसको केवल प्रत्यक्ष अथवा अपरोक्ष 
आनते हैं । किन्तु जैन-परम्परा में जिसने 'निर्विकल्पक-शान' की सत्ता को 
“दर्शन? नाम से व्यवहृत किया है, इस “दर्शन? को “परोक्ष” माना है । क्योकि 
उनके यहाँ परोक्ष मतिज्ञान” को भी साव्यावहारिक प्रत्यक्ष कहा- गया है | 

४- शाङ्कर-वेदान्त के अनुसार निर्विकल्पक-शान-- 

शाइर-वेदान्त में इस बारे में एक नवीन मत उपलब्ध होता है । कोई 
भी अन्यदर्शन 'प्रत्यक्ष' के अतिरिक्त [ अलावा ] अनुमान आदि अन्य किसी 
प्रमाण द्वारा “अपरोक्ष-ज्ञानः अथवा “निर्विकल्पक-शान” की उत्पत्ति को स्वीकार 
नहीं करते हैं । किन्तु शाङ्कर-वेदान्त में “तत्वमसि” इत्यादि महावाक्य द्वारा 
अपरोक्ष निर्विकल्पक-ज्ञान? की उत्पत्ति को स्वीकार किया गया हे । इसके प्रति- 
पादन में “दशमस्त्वमसि? यह लौकिक उदाहरण प्रस्तुत किया गया है कोई व्यक्ति 
अपने साथियों की गणना करता है। उसके द्वारा एक से प्रारम्भ कर नौ तक 
के प्रत्येक व्यक्ति की गणना कर ली जाती है किन्तु वह अपने दशम साथी 
को नहीं जान पाता है । तत्र उसे कोई अन्य व्यक्ति निर्देश करता है कि दशम 
व्यक्ति तो तुम ही हो “दशमः त्वं असि” । इस वाक्य का श्रवण कर गणना 
करने वाले उस व्यक्ति को दशम-व्यफि के रूप में स्वयं अपना 'अपरोक्षज्ञानः 
होता है | इस ही माँति “तत्वमसि” इत्यादि महावाक्यों द्वारा भी शब्दप्रमाण 
के माध्यम से 'अपरोक्ष-निर्विकल्पक ज्ञान? का हो होना संभव है । इस भाँति 
शाङ्करवेदान्त में शब्द-प्रमाण दे मी “अपरोक्ष-निर्विकस्पक” ज्ञान की उत्पत्ति में 
कारण रूप में स्वीकार किया गया है । इस प्रकार झाङ्करवेदान्त में भी 'निर्वि- 
कल्पक? तथा “सविकल्पक? दो प्रकार के प्रत्यक्ष का वर्णन उपलब्ध होता है । 
इनके अनुसार “सविकल्पक-ज्ञान? का लक्षण है :-- 
““ज्ञातृशेयमेदादिसहितं ज्ञानं सविकल्पकम्‌?” 
अर्थात्‌ ज्ञाता तथा ज्ञेय [ जाना जाने योग्य “अथः ( विषय-पदाथ, वस्तु 

“आदि ) ] इत्यादि के भेद से युक्त ज्ञान ही 'सविकल्पक-ज्ञान? कहलाता है । 


प्रत्यक्षम्‌ ११७ 

तथा ज्ञा जे 2 ~ 

क वन ख्य आर के भेद से रहित ब्रह्म के साथ एक्य ( एकता ) 
कराने वाळा, अखण्ड रूप में विद्यमान, विशेष्य-विशेषण-सम्बन्ध 

'निर्विकरपक-ज्ञान? कहलाता है। इस परिभाषा के अनुसार 


सत्‌ केवल 'ब्रह्म' ही “निर्विकल्पक-शान का विषय होता है। 
विर्निकल्पक-ज्ञान वस्तुतः न 


सर - त् म- 

ए मा ल 
ड नि कस सम्वन्धी प्रामाण्य अप्रामाण्य विषयक दो प्रकार 

निर्विकस्पक-ज्ञान के सम्ब 
ने तो केवळ "निर्विकल्पकः 
कल्पक? ही प्रमुखरूप से प्र 
निर्विकल्पक तथा सविकह 
है | हाँ, श्तना अवश्य 


न्घ में भी नैयायिको के कई पक्ष हैं। बौद्ध-दर्शन 
को ही प्रत्यक्ष माना है तथा उनके मतानुसार “निर्वि- 
माण है । किन्तु न्याय तथा वैशेषिक दर्शनों ने तो 
पक दोनों को ही “प्रमाण” के रूप में स्वीकार किया 
201 है कि इनमें भी नव्य-न्याय तथा प्राचीन-न्याय की 
छ स कुछ मतभेद की उपलब्धि अवश्य होती है। प्राचीन-न्याय की परम्परा 
म निर्विकल्पक को “प्रमा? रूप में स्वीकार किया गया है किन्तु नव्यन्याय की 
परम्परा म निर्विकल्पक-जञान सम्बन्धी प्रमात्व के विषय में दो प्रकार के मत 
उपलब्ध होते हैं। एक मत के अनुधार--“भ्रममिन्न॑ ज्ञानमत्रोच्यते प्रमा?! 
| न्यायसिद्वान्तमुक्तावढी कारिका १३४ में ] भ्रम भिन्न ज्ञान को ही प्रमा कहा 
गया हे । इस परिमाषा के अनुसार भ्रममिन्न होने के कारण निर्विकल्पक- 
शान भी परमा? की श्रेणी में आ जाता है। इससे यह ध्वनि निकलती है कि 
आचाय विश्वनाथ को 'निर्विकल्पक-ज्ञान' का प्रमात्व स्वीकार है [ निर्विकल्पक- 
ज्ञान के इस लक्षण के साथ तो प्राचीन-न्यायवादियों का भी कोई विरोध 
उत्पन्न नहीं होता है | तकभाषा द्वारा मी इस मत का निरूपण किया गया है। 
किन्तु नव्य-न्याय के प्रमुख व्यवस्थापक गङ्गेश उपाध्याय के अनुसार 
निर्विकल्पक ज्ञान को न तो प्रमा की ही श्रेणी में रखा जा सकता है और न 
अप्रमा की ही श्रेणी मे । क्‍योंकि उनकी दृष्टि में प्रमात्व और अप्रमात्व दोनों 
प्रकारता ( बिशेषणता) आदि घटित-शान हैं। निर्विकल्पक-ज्ञान प्रकारता 
आदि से रहित है। अतः वह प्रमा तथा अप्रमा दोनों से ही व्यतिरिक्त है। 
इस मत का उल्लेख करते हुये विश्वनाथ ने 'न्यायमुक्तावली की कारिका 
१३५-१३६ में लिखा है :-- 
“अथवा तत्यकार॑ यज्ज्ञानं तद्वद्विशेष्यकम्‌ | 
तत्ममा;। न प्रमा नापि भ्रमः स्यान्निर्विकल्पकम्‌ ॥ 
प्रकारतादिश्चत्यं हि सम्बन्धानपवगाहि तत्‌॥ 


तकभाषा 
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था अप्रमात्व दोनों ही प्रकारता [ विशेषणता ] आदि 
करते हैं । निर्विकल्पक-श्ञान तो प्रकृरता आदि रहित हुआ 
पक-ज्ञान को न तो प्रमा ही कहा जा सकता है और 
दोनों से विलक्षण अथवा व्यतिरिक्त ही कहा जा 


अर्थात्‌ प्रमात्व त 
घटित-ज्ञान में रहा कर 
करता है । अतः निर्विकल्पक 
न अप्रमा हो । अतएव उस 


सकता है। तया याई 
उपर्यक्त विवरण से यह स्पष्ट हो गया हे कि अनेक दाशनिकों द्वारा निदि- 


कल्पक-ज्ञान के सम्बन्ध में अनेक प्रकार के लक्षणों अथवा स्वरूपों का प्रस्तुती- 


करण किया गया है | 
र. Fd 


अचुमानस्‌ 

चार्वाक ( अथवा लोकायतिक ) मत में केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण 
माना है । अनुमान आदि को नहीं । अन्य समी मारतीय-दरान के सम्प्रदायों ने 
"अनुमान? प्रमाण को स्वीकार किया है । केवल चार्वाक ही 'अनुमान”-प्रमाण 
को स्वीकार नहीं करते हैं । उन्होंने नाना प्रकार को युक्तियों के आधार पर 
अनुमानः-प्रमाण का खण्डन किया हैं। अन्य दाशनिकों द्वारा उनकी इन 
युक्तियों तथा उनकी मान्यता का खण्डन किया गया है तथा “अनुमान प्रमाणः 
की प्रामाणिकता को सिद्ध किया गया है । 

[ अति संक्षेप में ] “अनुमान प्रमाण” को स्वीकार करने के लिये यह एक 
युक्ति ही पर्याप्त है कि यदि अनुमान-प्रमाण को स्वीकार नहीं किया जायगा 
तो अज्ञानी, संशयी तथा श्रान्त पुरुष को पहचाना जाना भी संभव नहीं होगा | 
ऐसे अज्ञानी आदि में विद्यमान अज्ञान, संशय तथा मिथ्याज्ञान का पता विद्वानों 
को नहीं हो सकेगा । जैसे-किसी व्यक्ति को अपने समक्ष रखे हुये घट का ज्ञान 
नहीं हो रहा है [अज्ञानी का अज्ञान], किसी को--यह घट है अथवा अन्य कुछ 
है, ऐसा संशय (सन्देह) उत्पन्न हो रहा है [ संशयी का संशय ] अथवा कोई 
व्यक्ति पीतछ के घट को ही सुवर्ण का घट मान रहा है [ भ्रान्त-पुरुष की 
आन्ति अथवा मिथ्याज्ञान || इन सभी का ज्ञान विद्वान-पुरुष को विना 
अनुमान-प्रमाण के न हो सकेगा। रूपरहित होने के कारण अन्य व्यक्ति में 
विद्यमान अज्ञान आदि का शान प्रत्यक्ष-प्रमाण द्वारा हो ना संभव ही नहीं है । 
ऐसी स्थिति में परपुरुषवर्ती अशान आदि का ज्ञान उस (व्यक्ति) के 
तात्पय-विशेष अथवा उसके विशिष्ट-व'चन रूप-लिङ्ग द्वारा अनुमान प्रमाण से ही 
करना होगा | अतः चार्वाक मतावलम्बियों को भी “अनुमान! प्रमाण को 


अनुमान पीन 


स्वीकार करना ही होगा | इस प्रमुख युक्ति के आधार पर अनुमान-प्रमाण की 


भामाणिकृता स्पष्ट हो जाती हे । अतः अब प्रत्यक्ष-प्रमाण के अनन्तर “अनुमान? 
प्रमाण का ही कथन किया जाता है। 


हा Ei वह एक प्रश्न अवश्य उत्पन्न हो सकता है कि प्रत्यक्ष प्रमाण के 
es वया दी वर्णन क्यों किया गया १ अन्य उपमान आदि 
ताबा नहं ? अनुमान? व्याति के आधार पर ही हुआ करता है 
त प्रत्यक्ष के आश्रित हुआ करती है अर्थात्‌ व्यात्ति का ज्ञान 
मत्य यी दारा ही हुआ करता हे । अतः अनुमान का भी व्याति की 
दृष्टि से मत्वक्ष के आश्रित होना सिद्ध ही है। ऐसी स्थिति में अनुमान 
कै मत्यक्षाश्रित होने के कारण प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ “अनुमान? प्रमाण का कथन 
किया जाना उनित ही है। | 


इस विवरण से यह मी स्पष्ट होगया कि 'अत्यक्ष' के पश्चात्‌ द्वितीय स्थान 
अउमान-ममाण' का ही है। अतः अब 'अनुमान? के सम्बन्ध में बिचार 
करना ठीक ही हे | अनुमान शब्द का अर्थ है :-- 
“मितेनढिङ्गेन अर्थस्य अनु पश्चान्मानमनुमानम” 
[ न्यायदर्शनवात्स्यायन-भाप्य-१।१।३ ] 
अर्थात्‌ [ प्यक्ष-प्रमाण से ज्ञात] लिङ्ग द्वारा अर्थ के [ अनु- ] 
पश्चात्‌ [ पीछे ] उत्पन्न होने वाले ज्ञान को “अनुमान? कहा जाता है । 
अनुमान! शब्द की उपर्युक्त निरुक्ति अथवा व्युत्पत्ति द्वारा “अनुमान? शब्द 
का स्पष्टीकरण तो अवश्य हो गया है किन्तु “लिङ्ग, शब्द के बिना समझे 
इसका पूर्णरूपेण समझ सकना संभव प्रतीत नहीं हो रहा है। अतः 'ढिङ्गः 
का भी संक्षेप में लक्षण कर देना आवश्यक है :-- 
“व्यातिवलेन अर्थंगमक लिङ्गम्‌?’ 
अर्थात्‌ व्याप्ति के बल [ आधार पर ] जो अथे का गमक अर्थात्‌ 
बोधक हुआ करता है। उसी को ढिङ्ग नाम से कहा जाता है। इस लक्षण 
में भी एक नया शब्द आ गया--्याप्ति” | अतः इस “व्याप्ति? के समझने के 
निमित्त इसका छक्षण कर देना भी आवश्यक है । व्याप्ति का लक्षण है:— 
| “साहचर्यनियमो व्याप्तिः 
अर्थात्‌ यत्र यत्र धूमः तत्र तत्र बह्निः? अर्थात्‌ जहाँ जहाँ घुँआ होता है 
वहाँ वहाँ अग्नि होती है; इस साहचय-नियम को ही 'व्यासि” कहा जाता है | 
इस व्यासि के बळ से जो अर्थ का ज्ञापक हो उसी को “लिङ्गः? प 
हें । “धूम” अग्नि | बहि ] का ढिङ्ग है । पर्वत आदि स्थलों पर घुँये को 


१२० तकेभाषा 


देखकर “जहाँ जहाँ घुँआ हुआ करता है वहाँ वहाँ अग्नि हुआ करती है?, 
हना ] - नियम अथवा व्याति के आधार पर 


इस साहचर्य [ साथ साथ र 
अग्नि [ वहि ] का ज्ञान प्रास हुमा करता है । अनुमान द्वारा गास हुये 
इस ज्ञान को “अनुमिति” कहा जाता है | अब इ आधार पर तकमाषाकार 


द्वारा किये गये “अनुमान” का लक्षण देखिये +-- 
लिङ्गपरामशोऽगुमानम्‌। ये न हि अनुमीयते तदनुमानम्‌ | 
हिङ्गपरामर्शन चाडुमीयतेऽतो ङिङ्गपराम्शोऽनुमानम्‌ । 

( बिज्ञपरामशः ) लिज्ञपरामश ( अनुमानम्‌ ) अनुमान कहलाता हैः 
(हि) क्योंकि (येन) जिससे . ( अनुमीयते ) अनुमिति [ अनु-पश्चात्‌ , 
मिति [ अनु-पर्चात्‌ , मितिः--प्रमितिः--प्रश्चात्‌ होने वाला ज्ञान | की 
नाती है (तत्‌ ) वह ( अनुमानम्‌) अनुमान कहलाता है। (च) और 
( ढिङ्गपरामशन ) लिङ्ग के परामश से ( अनुमीयते ) अनुमिति को जाती है 


( अतः ) अतः (लिज्ञपरामशः ) लिड्परामश को ( अनुमानम्‌) [ ही ] ` 


“अनुमान? कहा जाता है । द 
दूर स्थित किसी स्थान पर जब घुऔँ दिखलाई पड़ता है तब जहाँ से 


बुँआ उठ रहा होता है उस स्थान पर अग्नि के विद्यमान होने का ज्ञान हुआ 
करता है । इस प्रक्रिया में पहले धूम का ज्ञान होता है और उसके पश्चात्‌ 
अग्नि का । अतः यह स्पष्ट हो गया कि धूम-शान के पश्चात्‌ ही अग्नि का 
ज्ञान हुआ है । अतएव धूम-जञान के पश्चात्‌ अग्नि का ज्ञान होने के कारण 
(अनु परचात्‌ू--कस्यचिद्‌ ज्ञानानन्तरं जायमाना मितिः ज्ञानम्‌ अनुमितिः 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार [ अग्नि का शान ही | “अनुमिति? है ।” येन हि 
अनुमीयते तदनुमानम्‌? अर्थात्‌ जिस साधन [ करण | के द्वारा “अनुमितिः 
हुआ करती है उसे “अनुमान! कहा जाता है। "अनुमान? शब्द कौ 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार उपर्युक्त उदाहरण से “अग्नि का ज्ञान” ही अनुमिति 
है । अतः इसका करण [ साधन ] धूमज्ञान हुआ । यही | धूमशान ] अनुमान 
है । तर्कमाषाकार ने “लिङ्ग परामशोंऽनुमानम्‌” कहकर छिङ्ग-परामशं को ही 
अनुमान माना है । अतः धूमज्ञान ही “लिङ्गपरामशं’ हुआ । इस धूमञ्चान को 
“लिङ्गपरामश' के रूप में जानने के लिये “लिङ्गपरामश” को समझ लेना आवश्यक 
है। 'लिङ्गपरामश? में दो अंश हैं। (१) लिङ्ग (२) परामश | “छिङ्ग' 
की व्युत्पत्ति यह है :--लीन॑ अन्तर्हितं अप्रत्यक्ष अर्थ गमयति--बुद्धिविषयां 
नयति यत्‌ तत्‌ लिङ्गम्‌?’ । 

अर्थात्‌ जो लीन अर्थात्‌ अप्रत्यक्ष अर्थ का ज्ञान कराने वाला होता दै 
उसी को 'लिङ्ग' कहा जाता हे । इस लीन अर्थ का शापन व्यासि के बल से 
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अनुमान १२१ 
दुआ 

ड करता है । अतः 

अथ का शान कराने वा 

अग्नि का लिङ्ग हे | 


“ढिङ्ग' का अर्थ हुआ व्याति के वळ से [ अप्रत्यक्ष ] 
न अर्थगमकं लिङ्गम्‌? । जेसे--'धूम’ 
जह धूम हुआ करता है-अर्थात्‌ जिस स्थान पर धूम 
पल ईभा करती है उस स्यान पर “अग्नि? अवश्य रहा करती है | 
को ही र र तत्र तत्र बहिः? [ घूम में अग्नि के साथ रहने सम्बन्धी नियम 
रहा करते है 221 oi है--“साहचय नियमो व्यस्तिः? । जो दो साथ-साथ 
कहणाता सहर? कहलाते हैं तथा उनका साथ-साथ रहना ही साह'चयं 
ै 2 सहचरयोः मावः साहचर्यम?? । जैसे धूम और अग्नि साथ- 
साथ रहा करते हैं। अतः ये दोनों 'सहचरः हैं। इन दोनों [धूम और अग्नि] 
का साथ-साथ रहना ही 'साहचय? है | साहचर्य यदि नियमित है तो इसी का 
नाम 'साइचर्य नियम! दै । अर्थात्‌ उक्त साहचर्यं का नियम के साथ रहना । 
धूम” कभी मी अग्नि के विना नहीं रहा करता है, इस प्रकार का नियम है। 
यहा व्याति का स्वरूप है। इस व्यासि को “अविनाभाव सम्बन्धः भी कहा 
जाता है। जो किसी का 'अविनामावी? हुआ करता है अर्थात्‌ उसके बिना 
नहीं रहा करता हे— [ “विना न भवति’ | वह “व्यास! कहलाता ददै । जेसे 
घूम कमी भी अग्नि के विना अथवा अग्नि के अभाव में नहीं रहा करता है । 
अतः धूम' “व्याप्त! है तथा “अग्नि? उसकी “व्यापक? है। इन दोनों का 
साहचर्यं नियमतः निश्चित है। अतः यही व्याप्ति है। ऐसी व्याप्ति की 
सामथ्यं ( बल ) से अथवा व्याप्ति के निश्चितरूप से ग्रहण अथवा स्मरण द्वारा 
“धूम? अग्नि का ज्ञान कराने वाळा हुआ करता है। अतः व्यासि की सामथ्यं 
से अग्ति का अनुमापक [ अर्थात्‌ अनुमान द्वारा ज्ञान कराने वाळा ] होने के 
कारण 'धूम' ही अग्नि का “लिङ्ग' कहलाता है । 
अत्र अनुमान के लक्षण 'लिङ्गपरामश के द्वितीय अंश 'परामश के बारे में 
भी संक्षेप में कुंछ कह देना आवश्यक है। ऊपर वर्णित "लिङ्ग? के 
तृतीय-शान को ही “परामश? कहा जाता है। रसोईघर में बार बार घूम 
तथा अग्नि के साह्य को [ भूयः साहचर्य दर्शन ] देखकर उन [ धूम और 
अग्नि ] के स्वामाविक-सम्बन्ध अथवा व्याति का निश्चय हो जाया करता दै । 
यह सत्र मिलकर “धूम? का प्रथम-दशन कहा जायगा । अथवा धूम और अग्नि 
की इस व्याति को हो “प्रथम लिक्षदर्शन' कहा जायगा । इस व्याति-ग्रहण के 
पश्चात्‌ जो पर्वत आदि स्थलों पर धूम का दर्शन होता है वही “द्वितीय लिङ्ग 
दर्शन? कहा जायगा । इस द्वितीय लिङ्ग ( धूम ) दशन से पूर्वय्रहीत धूम तथा 
अग्नि की व्याति का स्मरण हो आता है । इस व्याप्ति के स्मरण के अनन्तर 


तकभाषा 


धूमवांश्ा य °: [ अर्थात्‌ अग्नि से व्याप्त धूम से युक्त य 
८बहिव्याप्य घूमवांश्चाय पवतः [ र हृ 
पर्वत है ] इस प्रकार की प्रतीति होती है । यही ढिङ्ग ( म ) का तृतीय- 
ज्ञान है । लिङ्ग के इस तृतीय-ज्ञान को ही लिङ्गका पराम छ अप जा “परामर्श” 
कहा जाता है | अतः लिज्ञपरामश का अर्थ हुआ--व्याप्ति के स्मरण के साथ 
का दर्शन | < 
य ढिङ्ग का यह तृतीय-शान [ ढिङ्गपरामरा ] ही अनुमितिं [अनुमान से 
प्राप्त होने वाले ज्ञान ] के प्रति करण हुआ करता है । अतएव इसी का नाम 

“अनुमान? है । | छ 
उपयुक्त तृतीय ज्ञान के पश्चात्‌ “तस्यात्‌ पवतो वह्लिमान?? [ इसलिये 
हुआ करती दै । अतः बहिव्याप्य- 


पर्वत अग्नि से युक्त है | ] यह “अनुमिति' । 
धूमवांस्चायं पवतः” [ अर्थात्‌ धूमरूप ढिङ्ग से युक्त अग्नि से व्याप्त यह पर्दत 


है । ] यह 'तृतीय-शान? ही अग्नि के ज्ञान के प्रति करण' है तथा इसी को 
“अनुमान? कहा जाता है । 

तच्च धूमा दिज्ञानमलुभितिं प्रति करणत्वात्‌ । अग्न्यादिज्ञानमनु- 
मितिः। तत्करणं धूमादिज्ञानम्‌। । «५ 

कि पुनर्ढिङ्गै करच तस्य परामशः ? 

उच्यते । व्याप्तिंळेनार्थंगमकं लिङ्गम्‌। यथा धूसोऽन्नेङिङ्गम्‌। 
तथाहि यत्र धूमस्तत्राभिरिति साइचयेनियमो व्याप्तिः । तस्यां गृद्दीता- 
यामेव व्याप्तौ धूमो5ग्नि गमयति । अतोठ्याप्तिबळेनाग्न्यन्ुमापकत्वाद्‌ 
धूमोऽग्नेलिङ्गम्‌ | 

तस्य तृतीयं ज्ञान परामशेः । तथाहि प्रथम तावन्महानसादौ भूयो 
भूयो धूमं परयन्‌ बहि परयति। तेन भूयो दर्शनेन धूमाग्न्योः स्वा- 
भाविकं सम्बन्धमवधारयति, यत्र धूसस्तत्राभिरिति । 

( च ) और ( धूमाग्निज्ञानम्‌ ) धूम आदि का ज्ञान ही (अनुमितिं प्रति) 
अनुमान द्वारा प्राप्त हुये ज्ञान के प्रति ( करणत्वात्‌ ) करण होने से (तत्‌) 
वह अर्थात्‌ लिङ्गपरामर्श है। ( अन्न्यादिज्ञानम्‌) अभि आदि का ज्ञान 
( अचुमितिः ) अनुमिति है । ( तत्करणम्‌) उसका करण ( धूमादिज्ञानम्‌ ) 
धूम आदि का ज्ञान है । [ अतएव धूम आदि का ज्ञान ही अग्नि आदि के 
ज्ञान का कारण होने से “अनुमान? है । ] 

[ प्रशन] ( पुनः ) फिर ( छिङ्गम्‌ ) लिङ्ग ( किम्‌ ) क्या है अर्थात्‌ लिङ्ग 
किसको कहते हँ! ( च ) और ( तस्य ) उस [ लिङ्ग ] का ( परामर्शः) 
परामश (कः) क्या है! . 
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[ वमान १२३ 
उत्तर- ] ( उच्यते 
अर्थ थंगमकम्‌ [ ) क व्या 
र छ जो] अर्थ का जी ॥ हट सित्रलेन ) व्याप्ति के बल से 
(का) काच ह (नल 
धूर 2 ( छिङ्गम्‌ ) छिङ्ग है । ५ ( धूमः ) धुआ ( अग्नेः ) 
आ होता है (तत्र ( तथाहि ) क्योंकि ( यत्र ) जहाँ ( धूमः 
( साहचर्य नियमः ) ) वहाँ (अग्नि) अग्नि होती दै ( इति ) जस्‌ 
का पाया एवं ) इस [ व्याप्ति ] चे ति खाता 
ग ( गमयति ) घे सि | के ग्रहण होने पर ही ( धूमः धूम 
कक बध [ शा ही ( घूमः ) धूम अग्नि 
व्याति में बळ से ( आ न | कराता है । ( अतः ) इसलिये ( व्यातिबलैन 
( धूमः भ'म-अनुमापकत्वात्‌ ) अभि न 
धूमः ) धूम ( अग्नेः) आग्नि का ( हि भ का अनुमापक होने के कारण 
[धूम रूप ढिङ्ग] का ( त्तीय॑ भि का ( लिङ्गम्‌ ) छिङ्ग होता है | ( तस्य ) उस 
है। ( तथाहि तृतीय ज्ञानम्‌ ) तृतीयशान (परामशः 
हि) जैसे कि मशः) परामश कहलाता 
रसोई-घर > ( प्रथमम्‌ ) पहले ( तावत्‌ ) तो 
हर आदि में ( भूयः भूयः ) [ कोई वयत त्‌ ) तो ( महानस-आदौ ) 
गो ( पलन] देखता हुआ (आन) अं को पु 
[ अर्थात्‌ वह व्यक्ति धूम और गा 2 अधि को ( पश्यति ) देखता हे 
देखता है। में के इस साथ-साथ होने को अने 
धूः ] (तेन) उस (भूयः) वार-वार के ( दर्शने हु 
सम्बन्ध [ व्याति स्वामाविकम्‌ ) स्वाभाविक ( सम्त्रन्धम्‌ 
(ब § ( अवधारयति ) निइचय करता है कि ( > 
सः / धूम होता है ( तत्र ) वहाँ ( अभि | की 
अग्निः) अभि 
धूम और अभि की व्याप्तिका i र तर होती [शराम 
> “अनुमान? शब्द का प्रयोग टो अर्थो में डि 
अनुमान-प्रमाण? अर्थ में--जैसा कि “लिङ परा स्या जाता है। एक तो 
ज्य “अनुमान प्रमाणः के अर्थ में प्रयुक्त है । दूर बक. म अनुमान 
के उपन्न होने ठर सरा अथ है- अनुमान प्रमाण 
वाला शान अथवा प्रमा जिसे “अनुमितिः 
न्याय जम त्याति ति’ कहा जाता है । जैसे 
शब्द “अनुमिति? अर्थ में प्रयुक्त है । अ अत निविधमनुमानम” में अनुमान 
दा डा बसी को रा नुमिति का अथ है--अनुमान प्रमाण 
देः पितेन छिजनन अर्थस्य परया प. म॑ इस प्रकार स्पष्ट किया गया 
¢ A ` नम्‌?” न्याय © 3 1 
तथा--“अनुमानमनुमितिः”? न्या ° र किक आ 
ये दोनों ही अर्थ निकळते हैं किन्तु त र के पा हु अनमान शब्द से 
शब्द प्रायः अनुमान-प्रमाण के अथ में ही बुर दता | रः as 
प्रमाण से उत्पन्न होने वाले ज्ञान के छिये मि न गट Mer 
अनुमिति शब्द का प्रयोग किया 


१२४ तकभाषा 

पर _प्रमाण के वाचक अनुमान शब्द की 
जाता है। इसी आधार पर अनुमान-प्र : 
व्युत्पत्ति अनुमीयते5नेनेति” की जाती हे- अर्थात्‌ जिसके द्वारा अनुमिति 
की जाती है । इसी को तकमाषाकार श्री केशव मिश्र ने इस प्रकार प्रदर्शित 


किया हैः मु 
I “येन हि अनुमीयते तदू अडुमानम्‌ ` 
(अनु? उपसगे पूर्वक ' माड-माने” घाठ से करण अथ में व्युटू [यु = अन] 
> | 
प्रत्यय होकर “अनुमान? शब्द बनता है । इसम अनु? का अर्थ होता है--. 
“पश्चात्‌? तथा “मान? का अर्थ होता है ज्ञान अथवा प्रमाण । इस “अनुमान? 
गम के पश्चात्‌ हुआ करती है, अतः इसको 


प्रमाण की प्रवृत्ति प्रत्यक्ष अथवा आ 
(अनुमान? कहा जाता है [ मत्यक्षागमाभ्रितमनुमानम न 2 १।१।१॥ ] 


(अनुमीयते' से अनुमिति का अर्थ लिया जाता है [ अर्थात्‌ यह अनुमिति 
जिसके द्वारा हुआ करती उसी को अनुमान कहा जाता! हे ] । अनुमान-प्रमाण 
का फळ “अनुमिति? है। यही अनुमान प्रमाण से उत्पन्न प्रमा अथवा ज्ञान है। 
यह फळ अथवा शान जिस साधन अथवा करण के द्वारा प्रास होता है उसी 
का नाम “अनुमान? है । लिझ्नपरामशश द्वारा [ लिज्लपरामशन ] ही यह अनुमिति 
(अनुमीयते) हुआ करती है। अतः ढिङ्गपरामश को ही अनुमान कहा गया है 
[ “लिब्वलपरामशौंडनुमानम्‌? |। 

अत्र उपयुक्त अनुमिति और उसके "करण? [ साधन ] का उदाहरण 
देखिये । कोई व्यक्ति पर्वत में से निकलते हुये घुँये को देखता है। 
भये के शानहूपी करण के द्वारा उसे पर्वत में अग्नि के हो जाने का 
ज्ञान हो जाता है। इस उदाहरण में पर्वत में अग्नि का ज्ञान? ही 
अनुमिति है। इसका “करण! है “धूम-ज्ञान? है । यही 'छिङ्गपरामश दै | 
अतएव यह [ लिङ्गपरामर्श | ही 'अनुमान-प्रमाणः है | 

अत्र 'लिङ्गपरामर्शः किसे कहते हँ! इस पर विचार किया जायगा। 
इस 'लिङ्गपरामृ्? के दो अंश हैं (१) लिङ्ग और (२) परामश। 
लिङ्ग तथा परामर्श दोनों ही का सूक्ष्मविवेचन किया जा चुका है । अब 
उन्हीं को स्पष्ट करना है :— 

(लिङ्ग शब्द की व्युत्पत्ति है--“लीनमर्थ गमयति इति लिङ्गम्‌?? । जो 


लीन अर्थात्‌ परोक्ष अथवा अप्रत्यक्ष अथे का बोध कराता है उसे “लिङ्ग 


कहते हैं | लिङ्ग का लक्षण है-“व्यातिबरेनार्थंगमकं लिज्ञम” अर्थात्‌ व्याप्ति 
की सामथ्य से अर्थ का बोधक “लिङ्गः हुआ करता है। इस लक्षण में 
¢ [a [a ९ 

व्यास की सामथ्य का अभिप्राय है-व्याप्ति का निश्चय अर्थात्‌ ग्रहण 





| | 
2 
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अनुमान १२७ 
य यि आ 'लिङ्ग? का पूर्ण लक्षण यह हुआ--व्यत्ति का ग्रहण 
गोद [उ जाने पर जो परोक्ष अथवा अप्रत्यक्ष अर्थ [ विषय ] का 
ना त है उसी का नाम “लिंग” है। इसी को (हेतु? 
(शोषक) । यह हेतु परोक्ष अथवा अप्रत्यक्ष अथं का ज्ञापक 
` डआ करता है। पर्वत आदि में धुँये को निकलता देखकर 
परल कीप हे कि यहाँ अग्नि अवश्य होगी । अग्नि उसको 
रा गोचर नहीं हो रही है। केवल इुँंआ हो दिंखलाई पड़ 
किन्तु जब उसे धूम का अग्नि के साथ ब्याप्ति का अहण और 
म हो आता है तो उस आधार पर वह पर्वत के उस स्थल पर, कि जहाँ 
से घुँआ निकळता हुआ दिखलाई पड़ रहा है, अग्नि के होने का निश्चय 
कर लेता है। अतः पदत आदि स्थळ पर धूम, परोक्ष अथवा अप्रत्यक्ष 
अग्नि का शान कराने वाला हुआ करता हे । अतएव धूम अग्नि का लिङ्ग 
हुआ । तया पर्वत में “अग्नि हे? यह अनुमिति हुई । 


“जहाँ जहाँ धूम हुआ करता है वहाँ वहाँ अग्नि भी हुआ करती है ।” 
इस प्रकार फे धूम तथा अग्नि के साथ साथ रहने को 'साइचये” कहा जाता 
है [ धूम और अग्नि-ये दोनों साथ साथ रहा करते हैं। अतएब ये 
दोनों सहचर हुए । इन दोनों का साथ साथ रहना ही इन दोनों का साहचर्य 
हे ]। साइचये नियमः का अर्थ है--दोनों का नियमपूर्वक साथ साथ रहना 
[ धूम कमी मी अग्नि के विना नहीं रहा करता है | यही नियम हें।] 
अतएव यह साहचय-नियम ही “व्यासि? कहळाता है । 

जो किसी के विना नहीं रहा करता है उसे “व्याप्त कहा जाता है । व्यास 
जिसमें रहा करता है उसे "व्यापक? कहते हैं। धूम कहीं भी अग्नि के 
विना नहं रहा करता है। अतएव धूम व्यास है और अग्नि व्यापक | इन 

' दोनों का “नियत साहःवर्य' ही व्यासि है । इस प्रकार कौ व्याप्ति के निश्चय 
ग्रहण) तथा स्मरण द्वारा धूम अग्नि का ज्ञान कराने वाला होता है । अतः 
वह धूम हौ अग्नि का “लिङ्गः कहलाता है । इस भाँति उपयु क्त लक्षण स्पष्ट 
हो जाता है कि जो व्याति के बळ से किसी अथ का ज्ञापक हुआ करता है 
-वही "लिङ्गः कहलाता है। 

इस विवेचित लिङ्ग के 'परामरा? को ही “अनुमान? कहा गया है | 
उक्त 'लिङ्ग? के तृतीय-ज्ञान को परामर्श कहते हैं [ तस्य तृतीयं ज्ञानं परामशः | 
“तृतीय-जश्ञानः कहने से यह ज्ञात होता है कि अनुमान की प्रक्रिया में लिङ्ग” 
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का ज्ञान तीन बार हुआ करता है । रसोई आदि स्थलों पर वार-बार धूम और 
अग्नि को साथ साथ देखकर धूम और अग्नि के साहचर्य का शान प्रात हो 
ज्ञाता है। साहचर्य के इस नियम का ही नाम व्याति हे । अतः इस 
प्रकार की व्याप्ति का निश्चय कर लेना ही प्रथम श्त हैं। पुनः 
पर्वत आदि स्थळों पर छुँये को निकलता हुआ देखना ही द्वितीय लिज्ञदरशनः 
है। धूम तथा अग्नि का व्याप्यव्यापकमाव सम्बन्ध है । अर्थात्‌ धूमव्याप्य 
और अग्नि व्यापक है । इस प्रकार धूम ओर अग्नि की व्याति का स्मरण 
हो आता है और उस समय पर्वत के स्थळ पर विद्यमान व्यक्ति को यह 
ज्ञान प्रास होता हे कि “वृह्निञ्याप्य घूम बाँश्वांय पवतः? अथात्‌ आगन से व्याप्त 
धूम पर्वत में हैं? | इसी को धूम! का तृतीय लिज्ञदर्शन? कहा जाता हे | 
यही लिङ्ग का तृतीय शान है। अतएव यही /लिज्ञपरामर्श! है। इस तृतीय 
जान के पश्चात्‌ “तस्मात्‌ पर्वतो वह्निमान्‌” अर्थात्‌ पक्त अग्नि से युक्त है, यह 
अनुमिति हो जाती है । अतः “ बह्िव्याप्यधूमवाश्चायं पतः? यह तृतीय ज्ञान 
ही पर्वत में अग्नि की. अनुमिति [ अनुमानप्रमाण द्वारा मास ज्ञान | का करण 
है अतः इस तृतीय शान का ही नाम 'अनुमान' हे । 
इस तृतीय ज्ञान के दो अंश हैं। प्रथम अंश व्याति का सूचक है और 
द्वितीय पक्षषमंता का | “वहिव्याप्य”” इतने अंश से व्याति सूचित होती हे तथा 
(धूमवांश्चायं पर्वतः? से पक्षषमंता का शान प्रात होता है अर्थात्‌ [ इस द्वितीय 
अंश में ] धूम की पर्वतरूप पक्ष में अस्तित्व की प्रतीति होती हे । यही पक्ष 
धर्मता है । अतएव “बढिव्याप्य धूमवांश्रायं पर्वतः? इस तृतीय-ज्ञान में 
उपयु'क्त दोनों अंश विद्यमान हैं। इस तृतीय-शान को ही अनुमान कहा 
गया है । अतएव “अनुमान” के भी उपयु क्त दोनों [ व्याति तथा पक्ष- 
धर्मता ] अंश हुये । उपयुक्त दोनों अंशों से विशिष्ट तृतीय-शान को 
ब्यासिविशिष्टपक्षधर्मताज्चान” मी कहा जा सकता है। अतएव “व्याति 
विशिष्ट पक्षपर्मताजश्ञानं परामर्शः? तथा लिङ्गस्य तृतीयं ज्ञानं परामशः? इन 
दोनों को ही “परामश? का लक्षण कहा जा सकता है । 


उपयु क्त विवेचन से यह स्पष्ट हो गया छि लिङ्ग का तृतीय ज्ञान ही 
परामशं है। तथा लिङ्ग फे इस परामर्श को ही अनुमान कहा गया है-- 
“लिङ्ग परामर्शोञनुमानम्‌” । अतएव लिङ्ग का तृतीय ज्ञान अथवा “व्याति 
विशिष्टपक्षधमताज्ञान' रूप परामश ही “अनुमान” का स्वरूप या लक्षण हुआ । 
अत्र यहाँ पर यह शंका उपस्थित होती है कि “बार-बार के सहचार- 
दशन से धूम और अग्नि के स्वाभाविक सम्बन्ध ( ब्यासि ) का निश्च य हो 
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अनुमान १२७, 
क र ” आपका यह कथन ठीक नहीं है क्योंकि बार-बार के सह- 
नहीं है। कप सम्बन्ध ( व्यात्ति का निश्चय हो ही जाता हो, ऐसा 
और इसी पन यत्र धूमस्तत्र तत्र वहिः” यह तो स्वाभाविक सम्बन्ध है 
“य्न बहि गाति भो = ठीक है किन्तु यदि इसको उलळटकर कहा जाय कि 
इनका वार- "पथ तत्र धूमः” अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ अग्नि है वहाँ-वहाँ धूम है तो 

र तारबार दर्शन होने पर भी यह स्वाभाविक सम्बन्ध अथवा व्याति नहीं 
ह A । क्योकि यदि लोहे के एक गोले को गरम कर दिया जाय तो उसमें 
अग्नि को विद्यमानता तो होगी किन्तु वहाँ धूम नहीं होगा । अतः “यत्र यत्र 
न हस्त तत्र धूमः) में अग्नि और धूम का स्वाभाविक सम्बन्ध ( व्याति ) 
नहीं होगा । इसके स्यान पर इन दोनों का “ओपाधिक-सम्बन्ध ही होगा । 
इस स्थान पर “आद्र-इन्धन-संयोग? ही उपाधि है | 


उपाधि का ढक्षण--“साध्यव्यापकत्वे सति साध्यव्यापकत्वमुपाधि? 


अर्थात्‌ जो धर्म साध्य में तो व्यापक हो किन्तु साधन में व्यापक न 
हो उसे “उपाधि कहते हैं। जैसे यदि कोई व्यक्ति यह अनुमान बनाये 
कि “अयोगोलक धूमवत्‌ बह्ने? अर्थात्‌ लोहे का गोला धूमवान्‌, 
. धूम से युक्त ] है अग्नि से युक्त होने से। इस अनुमान में धूम 
[ का होना ] 'साध्य' है और 'वहि' साधन है तथा “आद्रेन्धनसंयोग? 
यहाँ उपाधि है। साध्य "धूमः में आङ्रेन्धनससंयोग रूप धर्मव्यापक 
है। इसका अभिप्राय यह है कि जहाँ जहाँ धूम होता है वहाँ वहाँ आद्रेन्धन- 
संयोग अवश्य होता है। यह साध्यव्यापकत्व हुआ । किन्तु यह 'आद्रेन्धन- 
संयोग” साधनभूत धम वह्नि में व्यापक नहीं दै । कहने का अभिप्राय यह है 
कि जहाँ जहाँ अग्नि हो वहाँ वहाँ आद्रे-इन्धनसंयोग हो, यह आवश्यक नहीं 
है । जेसे अयोगोलक ( लोहे का गोळा ) में अग्नि तो विद्यमान है किन्तु वहाँ 
आद्र-इन्धनसंयोग नहीं है । इसी को “साधनाव्यापकत्व? कहा जाता है । इस 
भाँति 'आद्वन्धनसंयोग' में “साध्यव्यापकत्व? तथा 'साधनाव्यापकत्व--ये 
दोनों ही अंश विद्यमान रहने से उसमें उपाधि का लक्षण पूर्णतया घट 
जाता है । अतः पूर्वोक्त हेतु ( साधन ) “वहनि” “उपाधि से युक्त हुआ । इस 
विवरण से यह स्पष्ट हो गया है कि “यत्र यत्र वहिः तत्र तत्र धूमः? यह सम्बन्ध 
स्वाभाविक नहीं हैं, औपाधिक ही है । 

उपर्युक्त ( उपाधि-सम्बन्धी ) विवरण को और अधिक स्पष्टरूप में इस 
प्रकार से कहा बा सकता है कि “यत्र यत्र धूमः तत्र तत्र बहि? अर्थात्‌ “जहाँ 
घुऔँ होता है वहाँ वहाँ अग्नि होती है इस प्रकार के सम्बन्ध अथवा कथन में 
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“भूयः सहचारादशन” [ धूम और अभि का बार-बार देखा जाना ] होता है। 
रसोई आदि स्थलों में यह सहचारदशन प्रतिदिन देखा जाता है 1 अतः 

में अग्नि के भूयः सहचारदशँन से धूम में अग्नि के उपाधिरहित सम्बन्ध 
रूप व्याति का शान प्रास होता है। किन्तु अग्नि में धूम के सहचार के 
भूयोदशन से अग्नि में धूम के उपाधिरहित सम्बन्धरूप व्याप्ति का ज्ञान 
नहीँ होता है। कारण यह है कि अग्नि में ईय का जो सम्बन्ध होता 
है वह तो गीले इंधन के संयोग [ आद्रेन्धनसंयोग | रूपी उपाधि से 
हुआ करता है। अतः अग्नि में धुँयें का यह सम्बन्ध सोपाधिक हो 


उपाधिरहित नहीं । क्योंकि धूम का यह होना केवल अग्नि के होने पर 
डे आधारित नहीं है किन्तु अग्नि के साथ गीली छकड़ियों के संयोग पर ही 


आधारित है । यदि केवळ अग्नि के होने मात्र से ही धूम” होता तो लोहे के 
गोले को अग्नि में तपा देने से लोहे के उस गोले से भी छुथँ को निकलना 
चाहिये था क्योंकि लोहे के उस गोले मे अग्नि तो है ही किन्तु वहाँ बुआ 
नहों है । इससे स्पष्ट हो जाता है कि अग्नि के साथ धूम का सम्बन्ध स्वामा- 
विक सम्बन्ध? नहीं है अपितु उपाधि [ आद्र-इन्धन-संयोग | से युक्त ही है। 
तथा यह गीली लकड़ियों का संयोग प्रत्यक्ष द्रष्टव्य | 

उपाधियुक्त [ सोपाधिक ] सम्बन्ध का द्वितीय उदाहरण यह है कि कोई 


त्री नाम की “छी? है । उसके पाँच पुत्र हैँ । जिनमें से चार को किसी व्यक्ति 
ने देखा है, पाँचवें को नहीं देखा है । देखे गये हुये चारों पुत्र श्याम [ कृष्ण ] 
वर्ण के हैं । जिस पंचमपुत्र को उस व्यक्ति ने नहीं देखा है वह गौरवणं 
का हे । अतः वह व्यक्ति पहले देखे गये प्चारों पुत्रों के आधार पर 
चारो पुत्रों में श्यामत्व का “भूयः सहारदशन? करता है और उसके 
आधार पर मैत्रीतनयत्व [ मैत्री के पुत्रत्व का | का तथा इ्यामत्व का 
“स्वाभाविक सम्बन्ध अथवा व्याप्ति मानकर उस न देखे गये हुये पंप्वमपुत्र 
में भी श्यामत्व [ काला होने का ] अनुमान [ 'सः ( वह पाप्चवॉ पुत्र ) 
श्याम; भैत्रीतनयत्वात्‌ परिवृश्यमान मेत्रीतनयस्तोमवत्‌?? ] कर सकता 
है । यहाँ पर भैत्रीतनयत्वात्‌ हेतु ( साधन ) 'श्यामत्वः की सिद्धि के निमित्त 
दिया गया है । किन्तु यह हेतु 'उपाधि? सहित ही है उपाधिरहित नहीं । इस 
हेत में 'शाकपाकजन्यत्वः रूप उपाधि विद्यमान है। तात्पर्य यह है कि 
'इयामत्व? का प्रयोजक’ 'मेन्नीतनयत्वः न होकर 'शाक-पाक-जन्यस्व? 
नही है। इस प्रयोजक का ही नाम “उपाधि? है। पूव कथित 
[ साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वम्‌ ) उपाधि का लक्षण इस 'शाक-पाक' 
जन्यत्व? में मी पूर्णरूपेण घट जाता है। इस स्थळ पर साध्य है--श्यामत्व- 
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पना साघन है “भैत्रीतनयत्व» || ८ 


यत्र यत्र श्यामत्व तत्र तत्र शाकपाकजन्य- 
रवम्‌? 3 ७ 
चमे इस रूप में 'शाकपाकजन्यत्व? 


साध्यरूप इयामत्व का व्यापक हुआ । 
होना > का स्पष्टीकरण दर वच्चे का गोरा अथवा काला 
समय मावा द्वार र ( भोजन ) पर निमर हुआ करता है। यदि गर्भ के 
गौरवर्ण का षे आदि पदार्थ का सेवन अधिक किया जाता है तो बचा 
ॐ ता ह किन्तु यदि गर्भकाल में माता द्वारा इरे शाक 
आ का सेवन अधिक किया जाता है तो वच्चा श्याम [ काळा ] वर्ण का 
इभा करता हे | इससे स्पष्ट है कि इ्यामत्व [ काला होना ] का प्रयोजक 
` ना कारण शाकपाकजन्यत्व' ही है भैत्रीतनयस्व' नहीं | जहाँ जहाँ 'शाक- 
त कजन्यत्व' हुआ करता है वहाँ वहाँ श्यामल अवश्य हुआ करता है । यह 
साध्यव्यापकत्वः हुआ | ] 
किन्तु जहाँ जहाँ 'मैत्रीतनयत्व” ( साधन-हेतु ) हो वहाँ वहाँ 'शाकपाक- 
अन्यत्व अवश्य हो, यह आवश्यक नहीं है। क्योंकि माता गर्भकाल में 
शाकादि का सेवन न कर दुग्ध आदि का ही सेवन करती हो, यह भी संभव 
है | अतः साधन? [ मेत्रीतनयत्व ] में 'शाकपाकजन्यत्व” रूप उपाधि का 
होना आवश्यक नहीं है अथवा “यत्र यत्र मैत्रीतनयत्व तत्र तत्र शाकपाक- 
जन्यत्वम्‌? यह आवश्यक नहों है। अतः यह 'शाकपाकजन्यत्व? उपाधि का 
'साधन में अव्यापकत्व अर्थात्‌ 'साधनाव्यापकत्वः हुआ । इस भाँति यह स्पष्ट 
हो जाता है कि “भैत्रीतनयत्व' और 'इयामत्व” का सम्बन्ध उपाधि सहित है 
उपाधि-रहित नहीं तथा यहाँ “शाकपाकजन्यत्व” हो “उपाधि? है। यह 
उपाधि प्रत्यक्ष के योग्य भी है | 
उक्त विवरण से यह भी सिद्ध हो गया कि “भूयःसह्चार दर्शन” से स्वा- 
भाविक सम्बन्ध अथवा व्यात्ति का निश्चय हो जाता है किन्तु जहाँ एक भी 
स्थळ पर उनके सहप्वार का अभाव अथवा “व्यमिचार” का ग्रहण हो जाता है 
वहाँ वह “भूयः सहचारद्शन? भी निरथक हो जाया करता दै । ऐसी स्थिति में 
उक्त “भूयः सहचार दर्शन! उनके स्वा भाविक-सम्बन्ध का ज्ञान भी नहीं करा 
सकता है | अतः केवळ “भूयः सहचार दर्शन को ही 'व्यासि का ग्राइक नहीं 
मानना चाहिये। उस ( भूयः सहचार दर्शन) के साथ “व्यभिचार? का 
अदर्शन ( न होना ) मी आवश्यक है । अतः इसको इस भाँति कहना अधिक 
उपयुक्त होगा कि “व्यभिचारादशनसहकृत भूयः सहतप्वारदर्शन? ही व्याप्त 
अथवा स्वाभाविक सम्बन्ध का ग्राहक होता है । क्योंकि “भूयः सहचारदर्शन' 
की विद्यमानता होते हुये होने पर भी मैन्नीतनयत्व तथा श्यामत्व उपाधि युक्त 
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स्थल पर व्यमिचार-दर्शन हो जाने के कारण व्याप्ति अथवा स्वाभाविक सम्बन्ध 
की सिद्धि नहीं होती हे । अतः प्रेत्रीतनयत्व' तथा श्यामत्व” का स्वाभाविक 
करते हः | 


सम्बन्ध नहीं है | इसी को विवेचना 
यद्यपि यत्र-यत्र मैत्रीतनयत्बं तत्रते २ यामत्वमपीति भूयो दैन 
मैत्रीवनयत्वश्यासत्वयोन स्वाभाविक: 


समानमवगम्यतेः तथापि 

सम्बन्धः; किनत्वौपाधिक एवं शाकादयन्नपरिणामस्योपाधेविद्यमानत्वात्‌। 

तथा हि इयामत्वे मैत्रीतनयत्व न प्रयोजकं किन्तु शाकाद्यन्नपरिणति- 
भेद एवं प्रयोजकः । प्रयोजकदत्चोपा धि रिव्युच्यते । | 

( यद्यपि ) यद्यपि ( यत्र यत्र ) जहाँ-जहाँ ( मैत्रीतनयत्वम्‌ ) मेत्रीतनयत्व 

( तत्र तत्र ) वहाँ-वहाँ ( श्यामत्व॑ अपि ) श्यामत्व 


[ मैत्री का पुत्र होना ] है वहा पि , 
मी है (इति ) इस प्रकार [ धूम और वहि के भूयः सहचार दशन के समान 


ही मैत्री के चार पुत्रों में 'ेत्रीतनयत्वः और '्यामत्वः का भूयः सहचार- 
दर्शन ] ( भूयः दशनम्‌ ) भूयः सहचार का देखा जाना ( समानम्‌ ) समानरूप 
से ( अवगम्यते ) प्रतीत होता दै अथवा जाना जार है, ( तथापि ) फिर भी 
मेत्रीतनयत्वस्यामत्वयोंः मेत्रीतनयत्व और दयामत्व का (स्वाभाविकः) 
स्वाभाविक ( सम्बन्धः ) सम्बन्ध (न ) नहीं है ( किन्तु ) अपितु (औपाधिक) 
औपाधिक सम्बन्ध (एव) ही है । ( शाकाद्रन्नपरिणामस्य ) शाक आदि 
अन्न परिणाम रूप ( उपाधेः ) उपाधि के ( विद्यमानत्वात्‌ ) विद्यमान होने से | 


( तथांहि ) क्योंकि ( श्मामत्वे ) [ पुत्रों की | श्यामता [ काळा होने ] 
में ( मैत्रीतनयत्वम्‌ ) मैत्री का पुत्र होना ( प्रयोजकम्‌ ) प्रयोजक [ निमित्त 
अथवा कारण ] (न) नहीं दै (किन्तु ) किन्तु ( शाक आदि अन्नपरिणति- 
मेदः ) शाक आदि खाद्य पदार्थो का परिपाकविरेष ( एव ) ही [ श्यामता 
में प्रयोजक ] दै । ( 'च ) और ( प्रयोजकः ) प्रयोजक ( उपाधिः ) ही उपाधि 
है (इति ) ऐसा ( उच्यते ) कहा जाता है । 

कहने का तात्पर्य यह है कि किसी व्यक्ति ने मैत्री नामक किसी खरी के 
प्रारम्भिक चार पुत्रों को देखा था कि जो सभी कृष्णवर्ण के थे । उसके पश्चात्‌ 
उसे ज्ञात हुआ कि अब मैत्री के पंचम पुत्र उत्पन्न हुआ है । उसने उसको 
बिना देखे ही कह दिया कि “यह [ पंचम ] पुत्र श्याम है मैत्री का पुत्र होने 
से । किन्तु उसका यह कथन ठीक नहीं था क्योंकि यह पंचमपुत्र तो गौर 
वर्ण का था । अतः यह कहा जाना कि “भूयः सहप्चारद्शंन? से स्वाभाविक 
सम्बन्ध ( व्याति ) का निश्चय होता है, उचित नहीं है । 
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हा le होने पर इसका समाधान इस प्रकार किया गया है 
प ` पहचारदशन? से ही स्वाभाविक-सम्बन्ध अथवा व्याति का 
चय नहं हुआ करता है। उसके निश्चय के लिये भूयः सहचार दर्शन के 
अतिरिक्त किसी प्रकार की उपाधि का मी वहाँ रोना आवश्यक है! 
“्पयूत्र्‌ यत्र मैत्रीतन लत का | वह अभाव होना व्हि व 
को यत्व तत्र तत्र इ्यामत्वं” में यही दोष है कि यहाँ उपाधि 
` भाव नहीं है। “उपाधिः से अभिप्राय है निमित्त अथवा कारण काः! 
ज पर मैत्री के पहले चार पुत्रों के गर्भ-काळ में माता [मैत्री ] ने 
मळत का अधिक उपयोग किया होगा । उसी के कारण वे सत्र 
४ * ६ गय | मंत्री नामक स्त्री का पुत्र होना उनकी श्यामता का 
जगरंग अथवा निमित्त नहीं है। अतः यहाँ मेत्रीतनयत्व तथा इयामत्ब के 
सम्बन्ध में शाकपाकजन्यत्व” उपाधि का होना निश्चित है। अतः इसे 
स्वाभावक-सम्बन्ध न कहकर, औपाधिक सम्बन्ध ही कहा जायगा । 
उपाधि” शब्द का अर्थ है प्रयोजक अथवा निमित्त । इसकी 
व्युत्पत्ति है :— 
“उप समीपवर्तिनि आदधाति संक्रामयति स्वीयं घर्मम्‌-इत्युपाचिः?’ 
[ न्या कोर ]। 
अर्थात्‌ जो स्वकीय धर्म को अपने समीपवत्तीं में संक्रान्त कर दिया करती 
है उसी को 'उपाधि? कहते हैं उदाहरण के छिये “जपाकुसुम और स्फटिक 
मणि को ही ले लीजिये | स्फटिकमणि इवेतवर्ण की होती है तथा जपाकुसुम 
राळ होता है। जपाकुसुम अपने समीप में स्थित स्फटिकमणि में अपनी 
लालिमा को संक्रान्त कर देता है तथा "स्फटिकमणि? लाळ है इस प्रकार के 
व्यवहार का प्रयोजक होता है । अतः थहाँ “जपाकुसुम? स्फटिकमणि में भासित 
होने वाली लालिमा का प्रयोजक अथवा “उपाधि! कहलाता है। इसी 
भाँति “शाकपाकजन्यत्वः उपाधि भी अपनी व्याति को अन्य में संक्रान्त 
कर देती है । “यत्र यत्र मेत्रीतनयत्वं तत्र तत्र च्यामत्वम्‌? इस स्थळ पर 
“शाकपाकजन्यत्व” उपाधि है । “यत्र यत्र शाकपाकजन्यत्वं तत्र तत्र इया मत्वम्‌? 
वास्तविक व्याप्ति तो यह है किन्तु इस व्यास का “मैत्रीतनयत्व? में संक्रमण 
कर लिया जाता है | अतः यहाँ पर 'शाकपाकजन्यत्व? उपाधि का होना ठीक 
ही है। उपाधि के लक्षण--[ “साध्यव्यापकत्वे सति साघनाव्यापकत्वम्‌' 
उपाधिः? ] के अनुसार भी “'शाकपाकजन्यस्व' उपाधि का होना पहले 
सिद्ध किया ही जा चुका है । अतएव उपाधि की व्युत्पत्ति? तया लक्षण--दोनों 


कछ 


ही दृष्ट्यो से “शाकपाकजन्यत्व” का उपाधि होना स्पष्ट हो है | 


१३२ तकभाषा 


धूम तथा अग्नि के सम्बन्ध में कोई उपाधि है वा नहीं १ अव इसके र 
में विचार करते हुये कहते हैं :-- 
न च धूमाग्न्योः सम्बन्धे कडिचदुपाधिरस्ति । अरित चेत, योग्यो. 


ध्योग्यो वा ? अयोग्यस्य शङ्कितुमशक्यत्वात , योगस्य चालुपड 


मानत्वात्‌ । यत्रोपाधिरस्ति तत्रोपछभ्यते । यथाग्नेधूंमसम्बन्घे आद्रेन्धन. 
संयोगः | हिंसात्वस्य चाधर्मेसाधनत्वेन सह सम्बन्धे निषिद्धत्वमुपाधिः | 
भैत्रीतनयत्वस्य च इयामत्वेन सह सम्वन्थे शाकाद्यन्नपरिणतिभेदः। 


( च ) और ( धूमाग्न्योः ) धूम और अग्नि के ( सम्बन्धे ) सम्बन्ध मे 

( कश्चित्‌) कोई (उपाधिः) (न) नहीं (अस्ति) हे । [अतः 

उनका सम्बन्ध स्वाभाविक सम्बन्ध अथवा व्याति है अगर यह कहा जाय 

कि धूम और अग्नि के सम्बन्ध में भी कोई उपाधि है तो फिर यह प्रश्‍न उत्पन्न 

होगा कि--] ( चेत्‌ ) यदि [ धूम और अग्नि के सम्बन्ध म॑ कोई उपाधि] 

( अस्ति ) है तो [ वह उपाधि प्रत्यक्ष होने के ] ( योग्यः ) योग्य है (वा ) 

अथवा ( अयोग्यः ) अयोग्य १ [ यदि उस उपाधि को प्रत्यक्ष होने के अयोग्य 

कहा जाय तो यह ठीक नहीं क्योंकि ] ( अयोग्यस्य ) अयोग्य की ( शङ्कितम्‌ ) 
शङ्का किया जाना भी ( अशक्यलात्‌ ) उचित नहीं है [ क्योंकि जिस उपाधि 
का प्रत्यक्ष होना ही संभव नहीं है तो उसके अस्तित्व के ही वारे में क्या 
प्रमाण होगा ! अतः उस प्रत्यक्ष के अयोग्य उपाधि के बारे में शङ्का करना 
भी अनुचित ही है । ऐसी स्थिति में अयोग्य-उपाधि के अस्तित्व को ही अस्वीकार 
करना उचित होगा । ]। ( च ) और ( योग्यस्य ) [ प्रत्यक्ष के ] योग्य-उपाधि 
की ( अनुपळम्यमानत्वात्‌ ) प्राप्ति ही नहीं होती । [ “यत्र यत्र वहिः तत्र तत्र 
घूमः” इत्यादि स्थळो से ] ( यत्र ) जहाँ पर [ आद्रेन्घन संयोग आदि रूप में 
विद्यमान ] (उपाधिः ) उपाधि ( अस्ति) है (तत्र) वहाँ ( उपलम्यते ) 
उपलब्ध होती ही है। ( यथा ) जेसे (१) ( अग्नेः ) अग्नि के ( धूमसम्बन्धे ) 
धूम के साथ [ “यत्न यत्र बहिः तत्र तत्र धूमः? ] इस सम्बन्ध में ( आद्रेगधन 


Ss Sass se = 


संयोगः ) आद्रइन्धन-संयोग [ उपाधि है तो उसकी उपलब्धि भी होती दै । ]। | 


( च) और ( हिंसात्वस्य ) (२) हिंसात्व के ( अधमसाधनत्वेन सह) 
अधमंसाधनत्व के साथ (सम्बन्धे ) सम्बन्ध में ( निधिद्धत्वम्‌ ) निषि 
( उपाधि: ) उपाधि हे । ( च ) और (३ ) ( मैत्रीतनयत्वस्य) मैत्रीतनयत्व के 
(ब्यामत्वेन सह) इयामत्व के साथ [“यत्र यत्र भैत्रीतनयत्व तत्र तत्र श्यामत्वम”!] 
इस ( सम्बन्धे ) सम्बन्ध में ( शाकाद्यन्नपरिणतिभेदः ) शाकादि खाद्य पदार्थों 
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का परिणाम ० 
मी होती है गो अथात्‌ 'शाकपाकजन्यत्व? ही उपाधि है [ और यह उपलब्ध 
i यहाँ प्रश्‍न यह उत्पन्न होता है कि धूम और अग्नि के सम्बन्ध में 
उपाधि है नहों। परन्तु इसका निर्णय कैसे किया जाय १ इसके उत्तर 
भाविक ता होगा कि वस्तुतः धूम और अग्नि का जो सम्बन्ध है वह 
जा मकाद) क्याक इस सम्बन्ध में किसी प्रकार की उपाधि की संभावना 
"` ह | उपाधि दो ही प्रकार की हो सकती है ( १) प्रत्यक्ष के योग्य अथवा 


(८) प्रत्यक्ष के अयोग्य | धूः के सन्य मे परत्य मे 

यदि धूम और अग्नि के सम्बन्ध में प्रत्यक्ष के अयोग्य 
कोई उपाधि विद्यमान है तो उसके होने में क्या प्रमाण है १ वह तो खरगोश 
के सीगो ( शशशृङ्ग) के ही 


डा समान है । जेसे खरगोश में सींग नहीं हुआ करते 
हृ उसी प्रकार प्रत्यक्ष के झा 


अयाग्य उपाधि का भी अस्तित्व नहीं हुआ करता 
है। वास्तविकता तो यह है कि 


; शक्का के लिये तो शङ्कनीय पदार्थ का स्मरण 
अपेक्षित हुवा करता है और स्मरण के निमित्त पूर्वानुभव की अपेक्षा हुआ करती 
है किन्तु प्रत्यक्ष के अयोग्य उपाधि का कोई भी पूर्वानुभव ही नहीं दै । 
अतः अयोग्य उपाधि का प्रत्यक्ष तो हो ही नहीं सकता है। प्रत्यक्ष न होने 
पर किसी हेतु में उसकी व्याति का ज्ञान तथा किसी शब्द का उसमें वृत्ति-जान 
न होने के कारण उसका आनुमानिक तथा शाब्दिक अनुमव होना भी संभव 
नहीं है। अतः प्रत्यक्ष के अयोग्य उपाधि तो विचार का भी विषय नहों वन 
सकती । अत्र रही प्रत्यक्ष के योग्य उपाधि की बात-' इस बारे में यही कहना 
पर्यात है कि यदि वह उपाधि प्रत्यक्ष के योग्य है तो जिस माति प्रत्यक्ष के 
योग्य घट? आदि पदार्थों की उपलब्धि हुआ करती है उसी प्रकार उस प्रत्यक्ष 
योग्य उपाधि की भी उपलब्धि होनी चाहिये । जिस योग्य-पदार्थ की विद्यमानता 
हुआ करती है उसकी उपलब्धि भी अवश्य हुआ करती है। अतः यदि धूम 
और अग्नि के सम्बन्ध में कोई उपाधि रही होती तो उसकी उपलब्धि अवश्य 
ही होती ' जिस माँति अग्नि के साथ धूम के सम्बन्ध में “आ्र:इन्धन का 
संयोग”, हिंसाल के साथ अधमे साधनत्व के सम्बन्ध में “निषिद्धत्व” तथा 
मेत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध में शाक आदि आहार से उत्पन्न 
विशिष्ट परिणाम “शाकपाकजन्यत्व” नामक उपाधि की उपलब्धि प्रत्यक्ष 
होती है । इस प्रकार की कोई भी उपाधि धूम और अग्नि के सम्बन्ध में 


उपलब्ध नहीं होती है। अतः घूम और अग्नि का सम्बन्ध स्वाभाविक 
ही है, औपाधिक नहीं | 


उपाधि के उपयुक्त तीनों उदाहरणों में से प्रथम “आद्रेन्धनसँयोग?? नामक 
उपाधि का तृतीय “शाकपाकजन्यत्व” नामक उपाधि का विस्तृत विवेचन 


¢ 
के भाषा 
३३४ छ 


पहले प्रस्तुत किया जा चुका है । अतः अब यहाँ अवशिष्ट द्वितीय उपाधि 
४तिषिद्धत्व” का भी सूक्ष्म विवेचन कर देना आवश्यक है ३--- र 
तिषिद्धत्व-उपाधि- विभिन्‍न शासत्रवचर्ना क आधार पर जो जो हिसा 
है वह सत्र अधमं का साधन है? इस प्रकार हिंसात्व क साथ अधासाधनत् 
के सम्बन्ध में भूयः भूयः सह'चार दर्शन होने पर भी हिंसात्व के साथ अघम. 
साधनत्व का स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं है, _औपाधिक ही हे । अभिप्राय यइ 
है कि कोई भी हिंसा, केवळ हिंसा होने के कारण अधर्म का साधन नहीं 
हुआ करती है अपितु मा हिस्यात्सर्वाभूतानि” इत्यादि शास्रवचनो द्वारा 
१ उसे अधर्म का साधन समझा जाया करता है | 


निषेध किये जाने के कारण ह न र 
मीमांसाशासत्र की दृष्टि से- जो शास्त्र विहित है वह धमका साधन है तथा 


जो शास्त्र द्वारा निषिद्ध है बह अधर्म का साधन है। क्योंकि “याज्ञिकी हिंसा 
हिंसा न भवति” इत्यादि आस्त्र-वाक्यो के आधार पर याशिकी-हिसा शास्र 
द्वारा प्रतिपादित होने के कारण अधर्म का साधन हुआ करती है। अतः 
६“निषिडत्व» ही अधर्मसाधनत्व का प्रयोजक है, हिंसात्व नहीं । अतएब यहाँ 
£निषिद्धत्व” ही उपाधि है । इसमें उपाधि का | पूर्ववर्णित ] लक्षण भी घट 
जाता है । प्रारम्भ में कथित व्याति में /अधर्मसाघनत्व' साध्य है तथा 'हिसात्वः 
साधन है । जहाँ जहाँ “अधम्साधनत्व” हुआ करता है वहाँ वहाँ “निषिद्ध 
भी हुआ करता है। अतः निषिडत्व साध्य ( अधमंसाधनत्व ) का व्यापक 
हे । किन्तु जहाँ जहाँ हिंसात्व है वहाँ वहाँ सर्वत्र ही निषिद्धत्व हो, ऐसा 
नहीं है। क्‍योंकि याशिकी-हिंसा में भी हिंसात्व तो दै ही, किन्तु वह हिंसात 
अधर्म का साधन नहीं है। अतएव निषिद्धव साधन ( हिंसात्व ) का 
अव्यापक हुआ | अतः 'निषिडत्व' उपाधि है तथा वह अत्यक्ष ख्य से 
उपलब्ध भी है | 
[ इस स्थल पर प्रयुक्त उपाधि के तीनों उदाहरण विशेष अभिप्राय से 
युक्त हैं । इनमें से प्रथम दो उदाहरण तो “निश्चितरूप से कही जाने वाली 
उपाधि” के हैं तथा तृतीय उदाहरण तो “शङ्का से युक्त उपाधि” का प्रतीत 
होता है ! इन तीनों में प्रथम उदाहरण का सम्बन्ध लौकिक-प्रत्यक्ष से है। 
अतः यह लौकिक प्रत्यक्ष द्वारा उपलब्ध होने वाळी उपाधि का उदाहरण है। 
दूसरा उदाहरण “शारूगम्य” है। अतः ये दोनों उदाहरण तो निश्चितरूप से 
कहे जानी वाली “उपाधि? के हैं | तृतीय उदाहरण में पूर्णनिश्चितता के साथ 
यह कहा जाना संभव नहीं है कि “शाकपाकजन्यत्व” उपाधि मैत्रीतनयत्व 
रूप साधन की अव्यापक है । यह भी हो सकता है कि “पंचम पुत्रः रूपपक्ष 
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अनुमान १३५ 

में भी म 

ड a रहा हो तथा किसी अन्य कारण वश वहाँ इ्यामवणेता 

[8 ह!) अतः इस उपाधि को “गङ्कित-उपाधिः ही कहा जायगा 

[ म० १ चिर ] | क 

as उपाधियों के समान ही धूम और अग्नि के सम्वन्ध में यदि 
क योग्य कोई उपाधि विद्यमान रही होती तो उसकी भी प्रत्यक्षरूप से 


उपलब्धि अवश्य होती | चँकि 
के इस प्रकार की प्रत्यक्ष योग्य कोई भी उपाधि 
घूम और अग्नि चूक इ धत कोई 


का से के सम्बन्ध में उपलब्ध नहीं होती हे, अतः धूम और अग्नि 
१ स्वाभाविक ही ह। स्वामाविक-सम्बन्ध ही “व्यास? कहा 


जाता है | 
८६ च च र 
उपाधि के अभाव का निश्चय हो जाने पर ही भूयः--सहःचारदर्शन 


द्वारा स्वाभाविक सम्बन्ध अथवा व्यासि का निश्चय हुआ करता है ।? अत्र 
इसी का विवेचन तकभाषाकार करते हैं :-- 


न चेह धूमस्याग्निसाहचर्य कड्चिदुपाधिरस्ति | यद्य भविष्यत्ततो- 
उद्रक्ष्यतू, ततो दशनाभावान्नास्ति । इति तकेसददकारिणानुपलस्भस- 
नाथेन प्रत्य्षेणेबोपाध्यभावो5वधायेते । तथा च उपाध्यभावग्रहणज- 
नितसंस्कारसहकृतेन साइचयंम्राहिणा प्रत्यक्षेणेव धूसाग्न्योः व्याप्ति- 
रवधायेते। तेन धूमाग्न्यो: स्वाभाविकः एव सम्बन्धः, न त्वौपाधिकः । 
स्वाभाविकश्च सम्बन्धो व्याप्तिः । 

(च) और (इह) यहाँ (धूमस्य) धूम का ( अग्नि साइचये ) 
अग्नि के साथ साहचर्य में ( कश्चित्‌ ) कोई ( उपाधिः) उपाधि (न) 
नहीं (अस्ति) है । (यदि) यदि ( अभविष्यत्‌) होती (ततः) तो 
५ अद्रक्ष्यत्‌ ) दिखछाई देती । (ततः) तो फिर ( दशंनाभावात्‌ ) [ उपाधि के ] 

_दिखळाई न देने से [ धूम और अग्नि के सम्बन्ध में कोई भी उपाधि | 
९ नास्ति ) नहीं है । (इति) इस प्रकार के ( तकंसहकारिणा ) तक के 
साथ ( अनुपलममसनाथेन ) अनुपलब्धि से युक्त ( प्रत्यक्षेण एव ) प्रत्यक्ष के 
दवारा ही ( उपाधिःअमावः ) उपाधि के अमाव का ( अवधायते ) निश्चय कर 
लिया जाता है । (तया च ) और ( उपाधि अभाव-अहण-जनित ) [१] उपाधि 
के अभाव के ज्ञान से उत्पन्न ( संस्कारसहङृतेन ) संस्कार से युक्त तथा [२] 
( साहचर्यग्राहिणा ) भूयः सहचार-दशन से उपपन्न संस्कार युक्त [ घूम तथा 
अग्नि के ] साह को ग्रहण कराने बाले ( प्रत्यक्षेण एव ) प्रत्यक्ष [ प्रमाण ] 
से ही ( धूमान्योः ) धूम और अग्नि की ( व्यातिः ) व्याति ( अवधायंते ) 
निच्ित हो जाती है। (तेन) इसलिये: ( धूमाग्न्योः) धूम और अभि का 
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सम्बन्ध एव ) सम्बन्ध ही है, ( औपाधिकः 
औपाधिकसम्मन्ध (न) नहीं । ('च) और ( स्वाभाविकःसम्वन्धः ) 
स्वाभाविकसम्बग्ध [ ही ] ( व्यासिः ) व्यासि [ कहलाता है ] । 

«धूम तथा अग्नि का सम्बन्ध स्वाभाविक सम्बन्ध ही है, औपाधिक नहीं? 
इसका निश्‍चय प्रत्यक्ष द्वारा ही हो जाता है। इस त्यक्ष म दो का सहयोग 
प्रास है (१) अनुपलब्धि (२) अनुकूल तर्क | *- चूम तथा अम्म के सम्बन्ध 
+ किसी भी प्रकार की कोई भी उपाधि उपलब्ध नहीं हो रही है, यही 'अनुप- 
लब्धि? है तथा २-यदि धूम और अभिके सम्बन्ध में कोई उपाधि रही होतोतो 
उसकी उपलब्ध अवश्य ही हुयी होती । किन्तु उपलब्धि के योग्य कोई उपाधि 
है ही नहीं तो वह उपलब्ध कहाँ से होगी। यही अनुकूल तक” हे । इन दोनों: 
के सहयोग से प्रत्यक्ष द्वारा यह निश्चय हो जाता है कि धूम और अग्नि के. 
सम्बन्ध में कोई मी उपाधि नहीं है । इसी को ऊपर इन शब्दों में कहा गया 
डै:-“तकेसहकारिणा अनुपलम्मसनाथेन प्रत्यक्षेणेव उपाध्यभाव: अवधायते? | 

धूम तथा अग्नि के साह्य का अहण करने वाले प्रत्यक्ष के द्वारा ही 
“याति? का निश्चय हुआ करता है । इस प्रत्यक्ष में भी “दो पूर्व अनुभव- 
जनित-संस्कार? अवश्य सहायक के रूप में रहा करते हें । (१) एक तो वह 
संस्कार विद्यमान रहा करता है कि जिस [ प्रत्यक्ष ] के द्वारा उपाधि के अभाव 
का निश्‍चय हो चुका करता है। (२) दूसरा वह संस्कार विद्यमान रहा करता 
है कि जिसका प्रत्यक्ष धुम और अग्नि के भूयः सहचारदर्शन द्वारा हुआ 
करता है! इन दोनों प्रकार के संस्कारों से युक्त जो धूम और अनि के 
साहचर्य का ग्राहक प्रत्यक्ष? है उसके द्वारा ही धूम तथा आग्नि के स्वाभाविक. 
सम्बन्ध का निश्‍चय हो जाया करता है । 


( स्वाभाविकः ) स्वाभाविक (स 


अतः इस विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता हे कि घूम तथा अग्नि के. 
सम्बन्ध में कोई किसी भी प्रकार की उपाधि नहीं है । अतएव इन दोनों काः 
सम्बन्ध स्वामाविक-सम्बन्ध ही हे, औपाधिक नहीं । इस प्रकार के स्वभाविक- 
७ a 
सम्बन्ध को ही साहचय-नियम अथवा व्यासि कहा जाता है । 
व्यासि-ग्रहण सम्बन्धी क्रम के विवेचन के उपरान्त अब प्रथम और द्वितीयः 
लिङ्ग ज्ञान का वर्णन करते हुये तृतीय छिङ्ग ज्ञान अथवा लिङ्गपरामशं के स्वरूप 
का निर्देश करते हैं :-- 
तदनेन न्यायेन धूमाग्न्योव्योप्नो गृह्ममाणायां, महानसे यदधूम- 
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गृहीतां न्योव्यो 
पुनधूंसं ए थ्यो स्सृत्वा यत्र धूमस्तत्नाग्निरिति तत्रेव पवेते 


धूमज्ञान जस । अस्त्यत्र पवते वह्निना व्याप्तो धूम इति । तदिदं 
यत्‌ । इ मम्यपेतव्यम्‌ । अन्यथा यत्रधूमस्तत्रार्निरित्येव 


ज्ञानमन्वे चि स भवितव्यम्‌ | तस्मादिह धूमोऽस्ति इति 
शुमानम्‌। तस्मात्‌ , अस के आम ( अनुसिति करणत्याच्या, 
' अस्त्यत्र पवेतेःग्निरित्यनुमितिज्ञानमुत्पद्यते । 
न kt न ) इव ( न्यायेन ) न्याय अथवा रीति [ दु 
( व्यासो ) व्याहति के हर खर चारदरन | से (पूमान्यो) घूम और जार के 
[पका] ( शह्ममाणायाम्‌ ) ग्रहण करने में, ( महानसे ) रसोई घर 
क र 2 मर यत्‌ ) जो ( धूमज्ञानम्‌ ) [ अधिक से अधिक जितनी वार 
दशन से व्यासतिग्रह हो उतनी वार का एकत्रित ] धूम-ज्ञान है (तत्‌) 
पद म य है । [ इस व्या ति विग्रह के पश्चात्‌ | ( पर्वेतादौ ) 
HU पक्ष | ““सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्षः? अर्थात्‌ जिस पर्वत 
आदि में साध्य अग्नि-संदिग्व अवस्था में विद्यमान है--उस ( पर्वत आदिं )' 
को “पक्ष कहा जाता है । ] में (यत्‌) जो (धूमज्ञानम्‌ ) धूम का ज्ञान हो 
र्हा है ( तत्‌ ) वह ( द्वितीयम्‌ ) द्वितीय [ज्ञान है ]। ( ततः ) तदनन्तर 
( पूवहीताम्‌ ) [ उस पर्वत आदि में द्वितीय धूम दर्शन से ] पहले ग्रहीत 
( धूमाग्न्योः ) धूम और अग्नि की व्यासि [ जहाँ २ धूम होता है वहाँ २ 
अग्नि होती है--“यन्न यत्र धूमः तत्र तत्र वह्निः? ] का ( स्मृत्वा ) स्मरण 
करके (यत्र) जहाँ (धूमः) घुँआ होता है (तत्र) वहाँ( अग्निः) 
अग्नि होती है (इति) इस प्रकार से (तत्र) वहाँ ( पर्वते) पर्वत 
में (एव) ही (पुनः) फिर [ वह्लिव्याति-विशिष्ट | ( धूमम्‌) धूम का 
( परामृशति ) [ “वहिव्याप्यधूमवांच्चायं पर्वतः?!--इस रूप में ] परामश 
अथवा बिचार करता है [ कि ] ( अत्र ) यहाँ ( पर्वते ) पर्वत में ( वहिना ) 
अग्नि से ( व्यासतः ) व्याप्त [ अर्थात्‌ अग्नि से युक्त ] ( धूमः ) ४आ (अस्ति). 
हे । (तत्‌) बंह ( इदम्‌ ) यह [ “वह्निव्याप्य धूमवांस्चायं पवतः? इस 
प्रकार का ] (धूमनम्‌) धूम का ज्ञान ही ( तृतीयम्‌) तृतीय-ज्ञान है ! 
इसी को “लिङ्ग परामर्श” कहा गया है। यह छिङ्गपरामशं हो "अनुमान? 
कहलाता है | इसी से--“पर्वत अग्नि से युक्त है? [ पतो वहिमान ] ऐसी 
अनुमिति होती है । 
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और ( एतत्‌) इस [ ठतीयशन ] को ( अवश्यम्‌ ) अवश्य 
र se ) उ करना होगा। ( अन्यया ) नहा तो “(यत्र ) 
जहाँ ( धूमः ) धूम होता है ( तत्र ) वहाँ. ( अग्निः अग्नि होती है” 
( इति ) ऐसा [ सामान्य चान ] (एवं ) ही ( स्यात्‌ ) होगा । ( इह्‌ ) यहाँ 
[ पर्वत में-- अथवा पर्वत आदि विशिष्ट स्थलों में ] (उ ) वो ( अग्निना ) 
अग्नि ( कथम्‌ ) क्यों ( भवितव्यम्‌ ) होना चाहिये । ( तस्मात्‌ ) इस [ के 
उपपादन के ] लिये ( इह ) यहाँ [ पवत मे ] (अपि) भी [ अग्नि से 
ब्यास ] ( धूमः ) धूम ( अस्ति ) हे (इति) इस प्रकार का ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान 
( अन्वेषितव्यम्‌ ) मानना चा हिये। ( अयम्‌) यह [ पवत में व्याति की 
स्मृति के अनन्तर हुआ धूम का परामर्श ] (एव ) ही ( लिङ्गपरामशः ) लिङ्ग 
का परामर्श कहलाता है। (च) और [. “तस्मात्‌ प्वेतो वहिमान!? इस 
प्रकार की ] ( अनुमितिम्‌ ) अनुमिति के ( प्रति) प्रति ( करणत्वात्‌) करण 
होने से ( अनुमानम्‌.) अनुमान! कहां जाता है। ( तस्मात्‌ ) { क्योंकि ] 
उस [ लिङ्गपरामर्शरू तृतीय शान ] से (अश्र) इस ( पवते ) पव॑त में 
( अग्निः ) अग्नि ( अस्ति ) है ( इति ) इस प्रकार का ( अनुमितिज्ञानम्‌ ) 


अनुमति रूप ज्ञान [ अथवा प्रमा ] ( उत्पद्यते ) उत्पन्न होता है। 


“धअत्र “लिङ्गपरामशोऽनुमानम' अनुमान के इस लक्षण से सम्बन्धित 
उपसंहार का कथन करते हैं । इसके अनुसार लिज्ञपरामश को ही अनुमान 
कहा गया है | “लिङ्गपरामश” का अथंहै- लिङ्ग का तृतीयज्ञान [ “तस्य 
तृतीयंज्ञानं लिङ्गपरामर्शः? [ इसकी प्रक्रिया का ऊपर कथन किया जा चुका 
है । संक्षेप में इसको इस प्रकार कहा जायगा--“उपाधि? सम्बन्धी अमाव का 
ज्ञान हो जाने के अनन्तर धूम तथा अग्नि के बार बार सहार-दशन से जो 
धूम और अग्नि की व्याति अथवा स्वामाविकसम्बन्ध का निश्चय हो जाता 
हैं वही प्रथम लिज्ञज्ञान है [ अथवा हेतु का प्रथम दर्शन है | | इस व्याप्ति- 
निङ्चय के पञ्चात्‌ पर्वत आदि पक्ष में जो धूम का दर्शन होता हे वह द्वितीय 
लिड्ञज्ञान [ अथवा हेतु का दूसरा दर्शन है। “जहाँ धूम होता है वहाँ अग्नि 
होती है» इस रूप में धूम में अग्नि की पूर्वश्हीत व्यासि का स्मरण कर ' पव॑त 
में अग्नि से व्याप्त धूम है “अथवा अग्नि से व्यास धूम पर्वत में है” इस रूप 
में उसी पर्वत में जो धूम का पुनः परामर्श होता है वही तृतीय लिज्ञज्ञन 
[ लिङ्ग परामश ] अथवा हेतु का तृतीयद्शन हे । (इस प्रकार यह स्पष्ट हो 
गया कि तृतीय लिज्ञज्ञान अथवा हेतु [ धूम ] का तृतीय दरांन ही लिङ्ग 
परामशो' है । 
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सतव श्री श्रीधर का कथन है किइस तृतीय-लिज्ञशन अथवा 
` ७ पादष्ट प्रकार के ज्ञान को मानने की कोई आवश्यकता नहीं 
बनि मर क, 44 कक ज्ञा म त] 
हो ही द न स अ? आदि साध्य का ॥ न (अनाम 
' उत्तर मं यह कहा गया है कि अनुमिति [ अनुमान 
के लिये हेतु सम्बन्धी इस तृतीय-दर्शन अथवा तृतीबछिङ्ग 
परमावश्यक है । यदि इस तृतीय-ज्ञान को स्वीकार नहीं किया 
जायगा तो पृथक-पयक रूप में व्याति के निश्चय, पर्वत में धूम-दर्शन [ द्वितीय- 
लिङ्ग ज्ञान ] तथा व्यातिस्मरण के द्वारा केवळ “जदा घूम हुआ करता है वहाँ 
अभि होती हे | इस प्रकार का सामान्यज्ञान ही होगा, अनुमान द्वारा जिस 
अनुमिति का होना अभीष्ट है कि “धूम के होने से इस पर्वत में अभि को मी 
अवश्य होना चाहिये? अथवा “यहाँ पर्वत में अभि है” ऐसी अनुमिति न की जा 
सकेगी । इस प्रकार की अनुमिति का होना तभी संमव है कि जब द्रष्टा को इस 
प्रकार का विशिष्ट ज्ञान होता है कि “अभि का व्यासघूम पर्वत में है ।» अतः 
साध्य [अनुमेय-(५“अग्नि?) की अनिश्चित देश में प्रतीति न हो अपितु निश्चित 
स्थान में ही प्रतीति हो इसके निमित्त “तृतीय लि्गज्ञान? को मानना आवश्यक 
है । इस “तृतीय लिङ्गज्ञान' अथवा हेतु के तृतीय-दर्शन का ही नाम लिङ्ग 
परामश है । इसी से “यहाँ पत में अम्नि है? इस प्रकार की “अनुप्रिति” 
न्का उदय होता है। तथा अनुमिति के करण [साधन ] का ही नाम अनुमान 
है । अतः “लिङ्ग परामश” को 'अनुमान? कहना सवंथा उचित ही है । 


ननु कथं प्रथमं महानसे यद्धूसज्ञानं तन्नारिनिमनुमापयति ? 
सत्यम्‌ । व्याप्तेरगृहीतत्वात्‌ । ग्रहीतायामेव व्याप्तावनुमित्युदयात्‌ । 
अथ व्याप्षिनिइचयोत्तरकाळं महानस एवारिनरनुमीयताम्‌ । 

मैवम्‌ । अम्नेद्ेष्टत्वेन सन्देहस्यानुद्यात्‌ । सन्दिर्धरचार्योऽचु- 
सीयते । यथोक्तं भाष्यक्ृता-''नानुपरूब्घे न निर्णीतेऽर्थं न्यायः प्रवत्तते 
-किन्तु सन्दिग्धे।? न्यायद्शेनवात्सायनभाष्य-! । १ । १॥ 

[प्रश्न] अनुमिति [ अनुमान से प्रास होने वाले ज्ञान ] के लिये तृतीय ज्ञान 
तक जाने की क्या आवश्यकता है ] ( महान से) महानस में (यत्‌) जो 
( प्रथमम्‌ ) प्रथम [बार में होने वाला] ( धूमज्ञानम्‌ ) धूमञ्चान है (तत्‌)वद ही 
( अग्निम्‌ ) अभि का (कथं न अनुमापयति) अनुमान क्यों नहा करा देता दै १ 

[ उत्तर--] आपका प्रश्न ( सत्यम्‌ ) ठीक हें। [ किन्छु ] ( व्यासेः ) 
उयाप्ति का ( अग्रहीतत्वात्‌ ) ग्रहण न होने से [ प्रथमवार के धूमज्ञान से अग्नि 


द्वारा प्राप्त ज्ञान 
ज्ञान को मानना 
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है । | क्‍योंकि ( व्यासौ । ) व्याप्ति 
( अनुमिति-उदयात्‌ ) अनुमिति का 


१४० 


का अनुमान किया जा सकना संभव नहीं 


के ( ग्रहीतायामेव ) गदीत होने पर हद्दी ॒ 
हो [ सकने ] से । [ प्रथमशान से ही अनुमिति नहीं हुआ करती हे । ] 


[ प्रशन-- .] ( अत्र व्याति निश्चयोत्तरकालम्‌-) तो फिर व्यासि का निश्चय 
होने के पश्चात्‌ ( महानसे ) महानस में ( एव ) ही (अग्निः) अमि का 


प्रीयताम्‌) अनुमान दो जाना पा हिये । 
त उत्तर ] ( एवम्‌ ) इस प्रकार [ का कथन भी] (मा) ठीक नहीं 


है । [ क्योंकि महानस अथवा र॒सोई-घर में ] ( अग्नेः ) अभि का ( दृष्टत्वेन ). 


त्यक्ष होने से, ( सन्देहस्य ) सन्देह का ( अनुदयात ) उदय न्‌ होने से. 
अग्नि का अनुमान नहीं किया जा 


[ व्यासति ग्रह के पश्चात्‌ महानस में ५ 
सकता है । वह तो प्रत्यक्षरूप से दिखलाई ही दे रही है फिर उसका अनुमान 


करने की क्या आवश्यकता है १]। (च) और ( संदिग्धः) सन्देह युक्त. 
( अर्थः ) अर्थ का ही ( अनुमीयते ) अनुमान किया जाया करता है । (यथा) 
जैसा कि (माष्यकृता) [न्यायदान के] भाष्यकार [ वात्स्यायन | ने ( उक्तम्‌ ) 
कहा भी हैः--“[कि सर्वथा] ( अनुपलब्ध ) अनुपलब्ध अर्थात्‌ अज्ञात (अर्थ) 
अर्थ [ के विषय ] में (न्यायः) न्याय अर्थात्‌ अनुमान (न प्रवर्तते) की प्रवृत्ति 
नहीं हुआ करती है [तथा] न [सबेथा] ( निर्णीतं ) निर्णीत ( अर्थ ) अर्थ में 
ही (न्यायः प्रवर्तते ) न्याय अर्थात्‌ अनुमान की प्रवृत्ति हुआ करती हे (किन्तु) 


किन्तु ( सन्दिग्धे ) सन्दिग्ध अर्थात्‌ सन्देह युक्त ( अर्थ ) अर्थ अथवा विषय. 


में ही ( न्यायः प्रवर्तते ) न्याय अर्थात्‌ अनुमान की प्रवृत्ति हुआ करती है । 

(१) कहने का अभिप्राय यह है कि महानस (रसोई घर) आदि स्थलों 
पर जो व्यासिग्रहण से पहले धूम का शान (प्रथम छिज्ञ दर्शन) हुआ करता है 
वह साध्य-अझ्नि का ज्ञान नहीं करा सकता है क्योंकि उस प्रथम धूमदशनः 
के समय धूम में अभि को व्याति का ज्ञान नहीं हुआ करता है तथा अनु- 
मिति के प्रति व्यात्ति ज्ञान कारण हुआ करता है उसी के आधार पर अनुमिति 
का होना संभव है । अतः प्रथम ( लिङ्ग) दर्शन से ही अनुमिति का उदय 
नहीं हो सकता है | 

( २) रसोईघर में धूम और अभि के भूयः सहप्चार देन अथवा व्याप्ति 


के निश्चय के अनन्तर जो धूम का ज्ञान होता है वह भी अभि का अनुमान 


नहीं करा सकता है क्योंकि महानस में तो अग्नि प्रत्यक्षरूप से ही इष्टिगोचर 
हो रही है । अतः साध्य-'अग्नि' का अनुमान किये जाने सम्बन्धी कोई प्रश्‍न 
ही उपस्थित नहीं होता है | अनुमान तो अप्रत्यक्ष अथवा परोक्ष वस्तु के वारे 
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अनुमान १४१ 
में ही कि पक अर 
स्वर दा दे कि जिसके वारे में सन्देह हुआ करता है | जैसा कि 
करता ह कि I वात्स्यायन ने कहा भी है कि अनुमान वहीं हुआ 
"पूणप से अगद साध्य की स ठा (के होने ) म॑ सन्देइ हुआ करता है। 
प्रति नहीं र अथवा पूणरूप से निर्णीत वस्तु अथवा पदार्थ में अनुमान की 
करती है । महान चश हे किन्तु सन्दिग्ध वस्तु में ही अनुमान की प्र॒ति हुआ 
“पूण रूप से निणीत वस क पी हो ही रहा है। अतएव वह तो 
भूम का ज्ञान हो तु ह। अतः महानस से व्याप्तिग्रहण के पश्चात्‌ भी जो 
टा न हाता है वह मी अग्नि का अनुभापक नहीं हो सकता हे । ] 
अपचि 0 Ss पुंसो यद्धूमज्ञानन तत्‌ कथं नाग्निमनु- 
| अस्ति चात्राग्निसन्दृहः । साधकवाघकप्रमाणाभावेन 
सरायस्य न्यायप्राप्तरवात्‌ । 


_ सत्यम्‌ । अगृहोतव्याप्तेरिव गृहीत विस्मतव्याप्तेरपि पुंसोऽनुमाना- 
ञुद्येन व्यापिस्मृतेरप्यनुमितिद्देतुखात्‌ धूसदराना्चोद्बुद्धसंस्कारो 
व्याप्ति स्मरत । यो यो धूमवान्‌ स सोऽग्निमान्‌ यथा महानसे इति । 
तेन घूमद्शने जाते व्याप्तिस्मृतो भूतायां यद्घूमज्ञानं तत्‌ ठृतोय॑ 
'धूसबां इचायम्‌” इति । तदेवाग्निसनुमापयति नान्यत्‌। तदेवाचुमानम्‌ । 
स एवं लिङ्गपरामर्शः । तेन व्यवस्थितमेतद्‌- “लिङ्गपरामशोऽनु- 
-सानसिति? | 

[ प्रश्‍न ]-( अथ पर्दतगतमात्रस्य ) अच्छा तो [व्याप्तिग्रह के पश्चात्‌ | 
पर्वत पर गये हुये ( पुंसः ) मनुष्य का ( यद्‌ ) जो ( धूमज्ञानम्‌ ) धूमज्ञान 
[ अर्थात्‌ व्याति के स्मरण किये जाने से पहले का-द्वितीयज्ञान ] है (तत्‌ ) 
वह ( अग्निम्‌) अग्नि का .( कथं न अनुमापयति ) अनुमान क्‍यों नहीं 
कराता है! [ क्यों कि अग्नि के | (साधकवाधकप्रमाणाभावेन) साधक अथवा 
बाधक प्रमाणों के न होने से ( संशयस्य ) [ अग्नि के ] सन्देह का ( न्याय- 
प्रासत्वात्‌ ) होना न्यायसंगत अथवा युक्तियुक्त ही है । 

इत्तर- आपका प्रश्‍न ] (सभ्यम्‌ ) टीक है | [ किन्तु द्वितीयःज्ञान के 
समय व्याप्ति का स्मरण न होने से] ( अग्हीतव्यासेः इव ) व्यासि का 
ग्रहण न करने वाले व्यक्ति के सदृश [ ग्रहीत होने पर भी जिसको व्यासि 
विस्मृत हो गयी है ऐसे ] ( रहीत विस्मृतव्यासेः ) व्याति का ग्रहण किये 
गये हुये तथा उस समय व्यासि को विस्मृत किये गये ( पुंसः अपि ) 
मनुष्य को मी ( अनुमान-अनुद्येन ) अनुमान के उदय न होने से ( व्यासि- 
स्मृतेः ) व्याति-स्मृति के (अपि) मी ( अनुमिति हेतुत्वात्‌ ) अनुमिति के 
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३ से ( व्याप्ति-स्मृति के मिति का होना 
प्रति हेतु अथवा कारण होने से (व्यास स्मृति के अभाव अनु ga छै 
मे त (च) और (धूमदशनात) | द्वितीयवार के ] धूमदशन से 
( उदूबुद्धसंस्कारः ) व्यक्ति “(यः यः) जो जो ( धूमवान्‌ ) 


उद्बुद्ध-संस्कार वाढा व्य 
धूम से युक्त होता है (सः सः ) वह बह ( अग्निमान्‌) अग्नि से भी युक्त 
होता है, जैसे रसोईधर [ महानस 


19 (इति) इस प्रकार से अथवा इस रूप 
में ( व्यात्तिम ) व्याप्ति को (स्मरति) स्मरण करता है | (तेन) इसल्यि(धूमदर्शने 
पदचात्‌ ( व्यातिस्मृती ) व्यासि की स्मृति 


ते धूम द्दाम के हो जाने के 
जाते ) धूम दश के होने पर ( यत्‌.) जो ( धूमञ्चानम ) ( धूम का ज्ञान होता है 


भूतायाम्‌ ) के है १६५०१ 
6 ) बह ( तृतीयम्‌ ) तृतीय; “धूप्रवान्‌ च अयं पवतः? अयात्‌ यह पवत 
जो, ज्ञान होता ( तत्‌ एव ) वह [ यह 


मी धूमवान्‌ है” इतिं इस मका का त 
तृतीय धूम ज्ञान ] ही ( अग्निम्‌ ) अग्नि का ( अनुमापर्यात ) अनुमान करता 
है, ( अन्यत्‌ ) उससे मित्र अन्य [ प्रथम अथवा द्वितीय आदि धूम के ज्ञान ] 


( न) [ अग्नि का अनुमान ] नहीं कराते हैं । (तत्‌ एव) वह [तृतीय ज्ञान] 
ही ( अनुमानम्‌) अनुमान? कहलाता है | (सः) बह (एव ) ही लिङ्गप- 
रामः ) लिङ्गपरामशं [ लिङ्ग का तृतीयशान ] है । ( तेन ) इसलिये (एतत्‌) 


यह (व्यवस्थितम्‌ ) निश्चित हो गया कि अनुमान का “िङ्गपरामर्शाऽनुमा नमः? 


यह लक्षण है । 


इस विवेच्चन द्वारा यह स्पष्ट ही जाता है कि अनुमिति की उत्पत्ति के 


लिये लिङ्ग का तृतीयशान! परमावस्यक है। इसी विवेचन में अनुमिति 
[ अनुमान द्वारा ज्ञान अथवा प्रमा ] की प्रक्रिया में प्रयुक्त तत्सम्बन्धी 
आवश्यक अङ्गो का भी विवेचन संक्षेप में हो गया है। ये अङ्ग हैँ :--(१) 
व्याप्ति ग्रहण ( २) साध्यसम्बन्धी संशय (पक्षता ) (३) व्यासिस्मरण तथा 
(४) हेठ की पक्ष में स्थिति ( पक्षधर्मता ) । इनमें से प्रथम दो का सूक्ष्म 
विवेचन पहले किया जा चुका है । अत्र यहाँ अवशिष्ट अङ्गों का सूक्ष्म विवरण 
प्रस्तुत किया जा रहा दै: 

( ३) जव कोई व्यक्ति, कि जिसे पहले धूम और अग्नि के स्वाभाविकः 
सम्बन्ध अथवा व्याति का ज्ञान हो चुका है, पर्वत के समीप पहुँचता है तथा 
बहाँ धूम मात्र का दर्शन [ द्वितीय-ढिङ्गणन ] करता हे तब उसे उतने मात्र 
से ही अग्नि की अनुमिति नहीं हुआ करती है। यद्यपि वहाँ अग्नि की सत्ता 
का साधक ( अग्नि का निश्चय करने वाला ) तथा बाधक ( अग्नि की सत्ता के 
अभाव का निश्चय करने वाळा अथवा अग्नि का निषेध करने वाला) कोई मी 
प्रमाण विद्यमान नहीं है । अतः वहाँ साध्य ( अग्नि) सम्बन्धी संशय (सन्देइ) 


अनुमान - १३३. 


विद्य पक क 
साइ र है ही और इस माँति पक्ष में साध्य का संशय, हेतु (धूम) में 
अग्नि ) की व्याति का ज्ञान तथा पक्ष ( पर्यत ) में देवु का दर्शन 


यह तीनों र TT न 
इ तीनों ही करण विद्यमान ईँ । किन्तु फिर भी व्याप्ति का स्मरण न होने के 


मि दि का होना संभव नहीं है । क्यों कि “व्याप्ति का स्मरण” भी 

> फा एक करण स्वीकार किया गया है । यदि किसी व्यक्ति को 
दनाजिभूत व्याति विस्मृत हो गयी है तो उसे अनुमिति नहीं होगो । अतः 
व्याति-स्मृति भी अनुमिति का एक कारणमानना ही होगा । 

(४ ) ब्याति-स्मरण के पश्चात्‌ जब पक्ष (पर्वत) में “अग्नि से व्याप्त 
धूम इस पवत में विद्यमान है? इस प्रकार का (तृतीय-लिङ्कज्ञान ) ज्ञान हो 
जाया करता है तभी अनुमिति की उत्पत्ति हुआ करती है । इस तृतीय लिङ्ग- 
शान को ही 'लिङ्गपरामर्श' कहा जाता है तथा यही अनुमान है । 


उपयुक्त अज्ञो को दो अज्ञा में ( व्याति और पक्षधर्मता ) संकलितकर 
उत्तरकाढीन न्याय तथा वैशेषिक में 'परामशंः का यह लक्षण किया गया हेः-- 
“व्याति विशिष्टपक्ष धमंताज्ञानं परामशः? । इस लक्षण में “व्याप्ति” के 
अन्तगतः के व्यासिग्रहण' तथा “वब्याप्ति-स्मरण? दोनों का संकलन हो गया है । 
'पक्षधमंता? का अर्थ है व्याप्य अर्थात्‌ धुम आदि का पक्ष ( पर्वत आदि) में 
होना । पक्ष का लक्षण है :--“सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्षः” जिस स्थल में साध्य 
के सम्बन्ध में संशय हुआ करता है उसे “पक्ष' कहा जाता है | पक्ष के भाव 
को ही 'पक्षता कहा जाता है (साध्यसंशयरूपा पक्षता) इस भाँति “पक्षधर्मेता” 
के अन्तर्गत पक्षता का भी आकलन हो जाता है। इस आधार पर परामर्श 
सम्बन्धी उक्त लक्षण ( “व्याप्तिविशिष्ट पक्षधर्मताज्ञानं परामर्शः? ) की साथकता 
स्पष्ट हो जाती है । 


“करण” का लक्षण यह किया गया है :--“फलायोगव्यवच्छिन्न करणम्‌?? 
अर्थात्‌ जिसके होने पर किसी विलम्ब के ही फल की उत्पत्ति हो जाया करती 
है उसे 'करणः कहा जाता है इस लक्षण के आधार पर प्रथम तथा द्वितीय 
लिङ्गदशन 'करणः नहीं कहे जा सकते हैं। ढिङ्ग के तृतीय-दशन अथवा ज्ञान 
के तुरन्त पश्चात्‌ अथवा लिङ्गपरामश के तुरन्त बाद ही साध्य “अग्निः की 
अनुमिति हो जाती है अतएव छिङ्गपरामशं का हौ अनुमिति का “करण? कहा 
जाना उचित है | किन्तु जब इम “व्यापारवत्कारणं करणम्‌? यह करण? का 
लक्षण स्वीकार करेंगे तभ तो व्यासि-ज्ञान को करण मानना हो होगा तथा 


लिङ्गपरामश उसका व्यापार होगा और अनुमिति ही उसका फल होगी । 


¢ 
भाषा 
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अनु मान-प्रमाण के भेद ००७ ¢ जक टत 
दर्शन सम्बन्धी उपलब्ध-साइत्य में सर्वप्रथम गौतम के न्यायसृत्र म 


अनुमान के तीन भेदों का उल्लेख उपलब्ध दाता है दुख 'अथ तसू 
त्रिविधमनुमान पूर्ववच्छेषवत्‌ सामान्यतोध्श च चे? न्यापपत-- ११८ 
सांख्य कारिका में भी अनुमान के तीन मेंदों का. उलेख मास होता है 
मत्रविधमनुमानमाख्यातम्‌” ॥ सांख्यकारिका ^| १ | यद्यपि इस कारिका 
मै त्रिविध अनुमानों का इथक-हथक हि नहीं किया गया हे किन 
फिर भी सांख्यकारिका की छठी कारिका म॑ कवळ सामान्य तो दृष्ट अनुमान 
नामतः उल्लेख अवश्य मिलता रे 
तीनों प्रकार के अनुमान के भेदों का स्पष्ट उल्लेख किये जाने से यह स्पष्ट 
हो जाता है कि सांख्यकारिका के रचयिता इेश्‍वरकृष्ण को भी अनुमान के 


'तीन भेद स्वीकृत थे | डु है 
वैशेषिक-दर्शन के प्रशस्तपाद-भाष्य में अनुमान के दो भेदीं का उल्लेख 


प्राप्त होता है ( १) दृष्ट तथा ( २) सामान्यतादृष्टः--“तत्तु द्विविधम्‌ । इ 
सामान्यता दृष्ट' च? । इसी भाँति मीमांसासूत्रों के शाबरभाष्य में मी कुछ. 
शब्द भेद के साथ अनुमान के दो ही प्रकारों का उल्लेख प्रास होता है । 
बौद्धो के एक प्राचीनग्रन्थ “उपायहृदयम्‌” [ एष्ठ- १२ ] में 'अनुमानः के 
.तीन भेदों का उल्लेख अवश्य मिलता है । किन्तु बौद्धन्याय के प्रमुखग्रन्थों में 
केवल दो ही मेदों का उल्लेख आता है (१) स्वार्थानुमान (२) परार्थानुमान | 
डा० कीथ तथा कुछ अन्य विद्वानों के मतानुसार सर्वप्रथम दिङनाग 
[ पँचमशताग्दी में विद्यमान ] ने अनुमान के उपयुक्त दो भेदों को स्वीकार 
किया है [ इंडियन छौजिक एक एटमिज्म-ए० १०६--१०८ ]। किन्तु 
कुछ अन्य विद्वानों का मत है कि दिडनाग से पूर्व ही प्रशस्तपादभाष्य में 


पूर्वोक्त दोनों भेदों का उल्लेख किया जा चुका था तथा इ 
न को कर ए ड [ था तथा इसी आधार पर 
इतना होने पर भी न्याय-सम्प्रदाय में तीन प्रकार के अनुमानों की ही 
परंपरा चलती रही । किन्तु उत्तरवत्तीं न्याय एवं वैशेषिक ग्रन्थों में उपर्युक्त 
त्रिविध-अनुमान की परंपरा का त्याग कर दिया गया तथा उनमें दो ही प्रकार 
के अनुमान ( १ ) स्वार्थ तथा ( २) परार्थानुमान का निरूपण किया गया] 
विशेषरूप से न्याय एवं वैशेषिक सम्बन्धी प्रकरण ग्रन्थो में अनुमान के इन्हीं 
दो भेदों का विवेचन उपल्ब्ध होता है । इसी परम्परा का अनुसरण करते हुये 


< 


तकभाषाकार ने भी अनुमान के दो ही भेदों का निरूपण किया है | अतः 
उन्हीं दोनों मेदों का क्रमशः विवेचन यहाँ प्रस्तुत है :-- 


है । इसके अतिरिक्त ठीकाकारों द्वारा : 


२० 


अनुमान 


चानुसान द्विविधम्‌। स्वार्थ परार्थं चेति। स्वार्थ स्वप्रतिपत्तिह्वेतुः । 
का हि स्वयमेव त महानसादो विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धूमाग्न्योव्योप्ति 

वी चेतसमीपं गतस्तद्गते चाग्नौ सन्दिहानः पर्वेतवर्तिनीस- 
द र se पस घूमदशनाच्चोद्बुद्धस कारो 
अतिपद्यते । तस्य त्राऽग्निरिति। ततोःत्रापि धूमोऽस्तीति 


दत्र पर्चेतेऽग्निरप 
तत्स्वाथोनुमानय | त्र पवेते$ग्निरप्यस्तीति स्वयमेव प्रतिपद्यते । 


१३५ 


ह (१:१७) स्वाथोनुसा न-- 


(च) औ | 
का है। ( १) ( त.) व ( अचुमानम्‌ ) अनुमान ( द्विविधम्‌ ) दो प्रकार 


स्वार्थम्‌ ) स्वार्थानुमान (च) और पराथम-इति ( २) 
पराथानुमान । ( स्वप्रतिपत्तिहेंतुः ) अपने ज्ञान ( प्रतिपत्ति ) का हेतु [ भूत 
अनुमान ] (स्वार्थम्‌) स्वार्थानुमान कहलाता हे। (तथा हि) जैसे 

कि [ कोई व्यक्ति ] ( स्वयमेव ) स्वयं ही ( महानसादौ ) रसोई घर आदि 
में ( विशिष्टेन ) विशेष ( परयक्षेण ) प्रत्यक्ष से ( धूमास््योः ) घुम और 
अग्न को (व्यासिम्‌) व्याति को ( गृहीत्वा ) ग्रहणकर ( पर्वतसमीपम्‌ ) 
पर्वत के समीप ( गतः ) गया । ( च) और ( तद्गते ) पर्वत में विद्यमान 
{ अग्नो ) अग्नि के बिषय में ( सन्दिहानः ) [ पर्वत में अग्नि है अथवा 
नहीं, इस प्रकार का ] सन्देइ करता हुआ ( पर्वतवर्तिनीम्‌ ) पर्वत में 
विद्यमान ( अञ्नं छिहाम्‌ ) [ मूलस्थान से | आकाश तक फैली हुयी अथवा 
मेघों का स्पर्श करने वाली ( अविच्छिन्नमूलाम्‌ ) अविच्छिन्नरुप में विद्यमान 
( धूमलेखाम्‌ ) धूम की रेखा को ( पश्यन्‌ ) देखता हुआ, (व) और 
( धूमदशनात्‌ ) इये के दर्शन से ( उद्बुद्धसंस्कारः ) संस्कार के जाणत हो 
जाने से ] उद्वुद्धसंस्कार वाळा वह व्यक्ति “(यत्र ) जहाँ ( धूमः) धूम होता है 
(तत्र) वहाँ ( अग्निः ) होती है”--( इति ) इस प्रकार की ( व्यासिम्‌ ) 
व्याप्ति का ( स्मरति ) स्मरण करता है | ( ततः) उक्ते पश्चात्‌ (अत्र-अपि) 
यहाँ [ पवत में] भी (धूमः) धुम (अस्ति) है (इति) इस प्रकार 
[ तृतीय चार पर्वत में यहिव्याप्य घूम को ] ( प्रतिपद्मते ) जानलेता दै । 
( तस्मात्‌) इसळिये ( अत्र ) यहाँ ( पवते ) पंत में ( अग्निः ) अग्नि 
( अपि ) भी ( अस्ति ) है ( इति ) इस प्रकार ( स्वयमेव ) स्वयं ही [ पवत 
में अग्नि को] (प्रतिपद्यते) जान लेता है। (तत्‌) वह [ यह ही ] 
( स्वार्थानुमानम्‌,) स्वार्थानुमान है । 


तकभाषां 


[ यहाँ «स्वप्रतिपचिहैठः स्वा थमः” का अभिप्राय यह है कि 'स्वार्थानुमान, 
वह अनुमान है कि जिसके द्वारा अनुमान करनेवाले क स्वयं ही साळ 
(अग्नि आदि) कौ अनुमिति होती है| विशिटेन थे “से अभिप्राय यह 
है कि जिस प्रत्यक्ष में उपाधि सम्बन्धी अभाव के ज्ञान का सस्कार तथा भूयः 
सहप्चारद्शन का संस्कार सहायक 4. से विद्यमान है ऐसा साहचर्यनियम का 
आइक प्रत्यक्ष । इस प्रकार के विशिष्ट प्रत्यक्ष से । व्याप्तिग्दीत्वा”-व्यात्ति को 
ग्रहणकर | इ8के द्वारा प्रथम हेतु-दशन अथवा प्रथमल्ज्ञि-शान की ओर 
संकेत किया गया है | 'अग्नौसन्दिहानः '--अग्नि के बारे में सन्देह करता 
हुआ । “सन्दिग्वसाध्यवान्‌ पक्षः? अर्थात्‌ सन्देइयुक्त साध्य से युक्त पक्ष हुआ 


करता है--पक्ष की इस परिभाषा के आधार पर यहाँ सन्देहयुक्त पक्ष ( पर्वत 
आदि ) की ओर संकेत किया गया है । 'अविच्छिन मूलाम्‌?? अर्थात्‌ जिसका 
। तात्पर्यं यह है कि जिस धमकी रेखा 


मूळ विच्छिन्न ( ४थक ) नहीं हुआ दद । 
का सम्बन्ध पर्वत में विद्यमान अग्नि के साथ उडा हुआ है | अग्रंळिहाम्‌? = 
आकाश का स्पर्श करनेवाली । धूमरेखा के उपर्युक्त दोनों ही विशेषण हैं | भाव 

धूमरेखा का सम्बन्ध अविस्छिन्नरूपः 


यह है कि पर्वत में से निकलती हुयी जिस 

से पर्वतगत अग्नि के साथ भी जुड़ा हुआ था तथा! जो अविच्छिन्नरूप में आकाश 

तक पहुँच रही थी। मध्य में भी जो विच्छिन्न नहीं हुयी थी। कहने का 

अभिप्राय यह है कि यदि कहीं ऊपर ही ऊपर उडती हुयी धुम की रेखा देखी 

जाय तो उससे अनुमान का किया जाना संभव नहीं है क्योंकि हो सकता है 
ही हो और धुँआ उड़कर उस ओर चला 


कि अग्नि की स्थिति कहाँ दूर पर र | 
आ रहा हो । ऐसा घुँआ बिच्छिन्नमूढा ही कहा जायगा । अतः वद असि 


का अनुमापक नहीं हो सकेगा । “घूमलेखां पश्यन? धँये की रेखा को देखता 
हुआ वह व्यक्ति कि जो पर्वत पर गया हुआ है यह अंश द्वितीय हेतु-दशन 
अथवा द्वितीय ढिङ्गज्ञान का बोधक दै.। उद्बुद्धसंस्कारः” = उदुड ( जाग्रत ) 
हो गये हैं संस्कार जिसके । अर्थात्‌ जो व्यक्ति रसोईघर में घूम और अग्नि 
के स्वामाविकसम्बन्ध अथवा व्याप्ति का प्रत्यक्ष कर चुका था तथा जिसे 
पर्वत पर अविच्छिन्न रूप में धूम का दशन हो रहा था। उस निकलते हुये 
घूम को देखकर जिसके हृदय में पूर्व निर्धारित संस्कारों के जाग्रत हो जाने से 
उक्त व्याप्ति का स्मरण ही आया था । और इस व्याप्ति-स्मृति के आधार पर 
उसे “अन्नाउपिघमोडस्ति” इस प्रकारं का तृतीय हेतु-द्शन अथवा तृतीय 
हिज्ञज्ञान अथवा छिज्ञपरामश हो रहा है। पर्वत पर पहुँचे हुये व्यक्ति को इस 
लिङ्ग के परामर्श द्वारा “अग्नि” ( साध्य ) की अनुमिति हो जाती है । | 
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अनुमान १४७ 


य्‌ 
मानवाक्थ गा. रर धूमाद्र्निसनुमाय परं बोधयितुं पश्चावयवसलु- 
घूमवत्वात्‌; यो यो तत्‌ परार्थानुमानम्‌ । तद्य॒था पर्वतोऽग्निमान्‌, 


धूम ५ 
चाय, तस्मात्तथा, इति | वान्‌ स सोऽग्निमान्‌, यथा महानसः, तथा 


परो व गो वाक्येन प्रतिज्ञादिसता म्रतिपादितात्‌ पञ्चरूप पोपन्ना छिङ्गात्‌ 
ऐऽध्यगनि मातपद्यते । तेनैतत्‌ पराथोनुमानम्‌ । अ 
(२ ) पराथीनुसान-- 
न ) जो कोई ( धूमात्‌ ) य से ( स्वयम्‌ ) स्वयं (अग्निम्‌) 
यितुम्‌) वध कराने. के न सके उता का] (परम्‌) दूसरे को (वोध- 
अनुमान वाक्य का | लिये (पञ्चावयत्रम्‌) पाँच अङ्गो से युक्त (अनुमानवाक्यम्‌) 
ररयानुम न कह मथुङ्कत ) प्रयोग करता है ( तत्‌ ) वह ( परार्थानुमान ) 
जाइ दाची 'दलाता हे । (यथा) जैसे-[पाँच अङ्गो से युक्त अनुमानवाक्प का 
राइरण देखिये । ( १ ) ( तत्‌ ) वह [ यह ] ( पर्व॑तः ) पर्वत ( अग्निमान्‌ ) 
अग्निमान्‌ है [ अह प्रथम अवयव “प्रतिज्ञा” है । ], (२) ( घूमत्वांत्‌ ) 
ये से युक्त होने से [ यह दूसरा अवयव “हेतु? है। (३) (य: यः ) 
जो जो ( धूमत्रान्‌ ) धूम-युक्त होता हे (सः सः) वह-वह ( अग्निमान्‌ ) 
अग्नि से युक्त भी होता है, ( यया ) जैसे ( महानसः ) रसोईघर [ यह तीसरा 
अवयव “उदाहरण” है। ] (४)--(च ) और ( अयम्‌) यह [ पर्वत 
भी ] ( तथा ) उस ही प्रकार का [ धूमयुक्त ] है। पर चतुर्थ अवयव 
“उपनय? है इसको “बहनि याप्यधूमवांश्चायम्‌?? इस रूप में कहना चाहिये 
था किन्तु इसी को यहाँ संक्षेप में “तथाचायम” कह कर स्पष्ट किया 
गया हे । इसमें व्यास तथा पक्षधर्मता दोनों की ही प्रतीति होती है। 
इसी कारण इसको “व्यासिविसिष्टपक्षधर्मताज्ञानम्‌ “अथवा” लिङ्गपरामश 
रूप अनुमान मी कहा गया हे । इसका निरूपण इसी अनुमान के प्रसङ्ग 
में पहले किया जा चुका है । इसके अनन्तर ( ५ ) पंचम अवयव “निंगमन?? 
आता--] ( तस्मात्‌) इसलिये ( तथा ) यह पर्वत मी वैसा अर्थात्‌ अग्नि से 
युक्त है ( इति ) इस प्रकार का ज्ञान हो जाया करता है जिसे “अनुमिति? 
कहा जाता है | इस पंचम अवयव को ही “निगमन? कहा जाता है । 
( प्रतिज्ञादिमता ) प्रतिज्ञा आदि [ उक्त पाँच अवयवों ] से युक्त ( अनेन ) 
इस (वाक्येन) [ अनुमान ] वाक्य के द्वारा ( ग्रतिपादितात्‌ ) प्रतिपादित (१) 
पक्षसत्व, (२ ) सपक्षसत्व (३ ) विपक्षव्याप्ततत्व (४ ) अवाधितविषयत्व 
तथा (५ ) असत्रतिपक्षत्व--इन ( आगे कहे जाने वाले) ] ( पंप्वरूपों 


१३४ तकभाषा 

यो से युक्त (ढिङ्गात ) ढिङ्ग [ देठ | से ( परः ) दूस 
त js ( ह ) । अग्नि को ( प्रतिपद्यते ) जान लिया के 
है। ( तेन ) इसलिये ( एतत्‌ ) यह ( परार्थानुमानम्‌ ) दूसरे का बोघक 
अनुमान अर्थात्‌ ८परार्थानुमान?? कहा जाता हे । 

[ अनुमान वाक्य के पाँच अवयव ( अङ्ग) हुआ करते हें । इन पाँचो 
को क्रमशः (१) प्रतिज्ञा (२) हेत, (३) उदाहरण (४) Sah और (५ ) निग- 
मन- कहा गया है । “पर्वतोऽग्निमान्‌?' यह (१) प्रतिज्ञा हे । “धूमबत्वात! 
यह (२) हेतु है । “यो यो धूमवान्‌ स सोऽग्निमान्‌) यथा सहानस! यह 
(३ ) उदाहरण दै । “तथा चायम्‌? इसका सट न है-- “वहिव्याप्यधूमवां- 
इचायम”--यह (“) 'उपनय? नामक अङ्ग है । तथा “तस्मात्तथा”-- जिसका 
सष्टरूप हे-''तस्मात्‌ पर्वतो5ग्निमान-? यह (५) निगमन” नामक अवयव हे | 

लिङ्ग अथवा हेतु के भी पाँच रूप हुआ करते हैं जैसा कि कहा भी गया 
३ “पंचरूपोपपन्नात्‌ ढिङ्गात्‌” । ये पाँचरूप हैं :--(:) पक्षसत्व (5) सपक्ष 
सत्व (३) बिपक्षव्यासतत्व (४) अबाधित विषयत तथा (^) असत्पतिपक्षत्व | 
इन पाँचो रूपों का निरूपण आगे यथाम्थान किया जायेगा । ] । 

उपर्युक्त बिवरण में धूम को अग्नि का हेतु कहा गया है । इस हेतु के 
होन प्रकार हुआ करते हैं-( ) अन्वयव्यतिरेकी (*) केवलान्वयी (३) केवल- 
ब्यतिरेकी । अब यहाँ प्रथम प्रकार के अन्वय ब्यतिरेकी हेतु का प्रतिपादन 
करते हैँ: 

अत्र पर्वतस्यार्निमत्वं साध्यं, धूमवत्त्वं हेतुः । स चान्वयञ्यति रेकी, 
अन्बयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिमत्वात्‌। तथा हि यत्र यत्र धूमवत्व 
तत्राग्निमत्बं यथा महानसे इत्यन्वयव्याप्तिः। महानसे धूमाग्न्योरन्बयः 
सद्भावात्‌ । एवं यत्राग्निनोस्ति तत्र धूमोऽपि नारित यथा सहाहृदे 
इतीयं व्यतिरेकिव्याप्तिः। महाहृदे धूसाग्न्योव्यतिरेकस्य सदूभावद्शे- 
नात्‌ । 

_ अन्वयव्यतिरेकी हेतु-- 

( अत्र ) यहाँ [ इस उपर्युक्त “पर्वतोऽग्निमान्‌ धूमवस्वात्‌? अनुमान 
वाक्य में ] ( पर्वतस्य ) पवत का (अग्निमत्वम ) अग्नि से युक्त होना 
( साध्यम्‌ ) साध्य है, ( धूमवत्वम्‌ ) धूमवान्‌ होना ( देदुः ) देठ है । (च) 
और (सः) वह [ हेतु ] ( अन्वयव्यतिरेकी ) अभ्वयव्यतिरेकी [ हेतु ] 
है [ क्‍योंकि इस हेतु की अन्वय तथा व्यतिरेक दोनों ही प्रकार की व्याप्तियों 
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अनुमान ६४९ 
में उदा 
और (व ह जाते हैं | अतः यह हेतु ] ( अन्वयेन ] अन्वय ( च) 


र ग ) व्यतिरेक । दोनों से ] ( व्यातिमत्वात्‌ ) व्याति युक्त 
होने के कारण [ अन्वयव्यतिरेकी Mi 
कि ( यत्र यत्र 


हेतु ही कहा जायगा ] | ( तथा हि ) जैसे 

वहाँ वहाँ ( अर जहाँ ( धूमवत्वम्‌ ) धूमवत्व [ होता है ] ( तत्र तत्र ) 

रसा न पमतम्‌ ) अग्निमत्व [ होता है ] (यथा ) जैसे कि (महानसे) 

(दा र ( इति ) यह ( अन्वयव्यातिः ) अन्वयव्यासि हुयी 

पव घर मं ( धूमाग्नयोः ) इये और अग्नि दोनों की ( अन्वय- 

रभावात्‌ ) सत्ता विद्यमान होने से । ( एवम्‌ ) इसी प्रकार (यत्र) जहा 

` अरनिः ) अग्नि ( नास्ति ) नहीं हुआ करती है ( तत्र ) वहाँ ( धूमः अपि ) 

आ भी ( नारित ) नशौं हुवा करता है ( यथा ) जैसे ( महाहृदे ) जलाशय 

अथवा ताळा में । (इति) इस प्रकार ( इयम्‌ ) यह ( व्यतिरेकव्यासिः ) 
व्यतिरेक-व्यासति हुयी । ( महाह्ृदे ) 


औं हु तालाब अथवा जलाशय में ( धूमाग्न्योः ) 
दल आर अग्नि के ( व्यतिरेकस्य ) व्यतिरेक अथवा अभाव के ( सद्भावदर्श- 
नातू ) विद्यमान होने से । 


[ हेतु सम्बन्धी जो तीन प्रकार कहे गये हं उनका सभी का आधार दो 
प्रकार की व्याति ही है । (*) अन्वयव्यात्ति ( २ ) व्यतिरेकव्याति । जिस स्थळ 
पर दोनों ही प्रकार की व्यासियाँ बन सकती हैं वहाँ पर उस हेतु को “अन्वय- 
व्यतिरेकी हेतुः कहा जाता है । अथवा दूसरे शब्दो में इस हेतु के साथ अन्वय 
तथा व्यतिरेक से व्याति अथवा साहचर्य नियम का निश्चय किया जाय उसे 
अन्वय-व्यतिरेकी हेतु जानना चाहिये । जैसे कोई व्यक्ति पर्वत पर जाकर कहे 
कि--“बह पर्वत अग्नि से युक्त है धूमयुक्त होने से? यहाँ पर “अग्नि? साध्य 
हे तथा “धूम” साधन अथवा हेतु है । यह देतु अन्वय व्यतिरेकी है क्योंकि इस 
हेतु में दोनों ही प्रकार की व्यासियाँ विद्यमान हैं । | 

इस प्रकार व्याति भी दो प्रकार की हुयी (१) अन्वय व्यासि (२) व्यतिरेक 
व्याप्ति (१) “अन्वयः का अथ है “तत्सत्वे तत्सत्तम्‌? अर्थात्‌ एक के होने पर _ 
दूसरे का होना | जहाँ “साधन? के होने पर साध्य की सत्ता दिखलायी जाती 
है | वहाँ अन्त्रयव्या्ति होती है । इस व्यासि में साधन ( हेतु ) "व्याप्य? 
होता है और “साध्य “व्यापक” होता है । “व्यापक का अथ है अधिक 
देशवृत्तित्वं व्यापकत्वमः? अर्थात्‌ अधिक देश में रहने वाला । और “व्याप्य 
का अर्थ है-“न्यूनदेशवृत्तित्वम्‌ व्याप्यत्वम्‌? अर्थात्‌ न्यून देश में रहने वाळा । 
कहने का तात्यय॑ यह है कि “व्याप्यः की अपेक्षा “व्यापक अधिक स्थानों 
पर रहा करता दै । “यत्र यत्र धूमः तत्र तत्र वहिः” इस व्यासि में साधन 


¢ 
भाषा 
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( देव ) अथवा “व्याप्यः घूम है तथा साथ" म व्यापक अनि है। 
इसमें ( ब्यापक--) अग्नि ( व्याप्य ) थम की अपेक्षा अधिक देश अ 
स्थान में विद्यमान हे । क्योंकि जहाँ धूम होता है। वहाँ अग्नि तो 
हही दद | दूसरी बात है कि जहाँ अग्नि हो वहाँ ध्म न हो--जैसे गरम किये 
गये लोहे के गोले में । इस भाँति यह स्पष्ट हो जाता है कि धूम और अग्नि 
का व्याप्य-व्यापक्माव” सम्बन्ध है। अतएव इन दोनों की व्याप्ति 'अन्वय- 
व्याप्ति? है । दो भाव-पदार्थों की व्याति का हदी नाम “अन्वयव्याप्तिः हे | 
इसके स्वरूप को तर्कमाषाकार ने- यत्र यत्र घूमवच्य तत्र तत्र अग्मिमत्तव 
यथा महानसे” इस वाक्य द्वारा स्पष्ट किया है । इस विवरण से स्पष्ट हो 
जाता है कि यहाँ 'धूमवत्त्व? हेतु-अन्वय- व्याप्ति से युक्त है । 

(२) इसके अतिरिक्त दूसरी व्याप्ति है 'व्यतिरेकव्याप्तिः | धुम तथा 
अग्नि के सम्बन्ध में व्यतिरेक-व्याप्ति भी विद्यमान हैं । व्यतिरेक? का अर्थ है- 
“अभाव” | अर्थात्‌ “तदभावे तदभाव?”--एक के न होने पर दूसरे का न 
होना अथवा एक का अभाव होने पर दूसरे का भी अभाव होना । साध्य 
( व्यापक ) के अमाव में साधन ( हेत ) “व्याप्य का अभाव हो व्यतिरेक- 
व्याप्ति कहलाती है | 

इस 'व्यतिरेकव्याप्ति? में जो साध्य का अभाव होता है वह व्याप्य होता है 
तथा साधनामाव ही 'व्यापक? होता.है । कहने का अभिप्राय यह हे कि अन्वय 
व्याप्ति में जो “व्याप्य? होता है उसका अभाव ही व्यतिरेक-व्याप्ति में ब्यापक' 
हुआ करता है तथा अन्वय व्याप्ति में जो व्यापक हुआ करता है । उसका 
अभाव ही ( व्यतिरेक-व्याप्ति में ) “व्याप्य हुवा करता हे । अतः धमवत्त्व हेतु 
से संबन्धित व्यतिरेक व्याप्ति यह हुयी- यत्र यत्र वह्ूथभावः तत्र तत्र धूमाभावः 
यथा महाहृदे? अथवा “यत्र-यत्र वहिमत्त्वाभावः तत्र तत्र धमवत्त्वाभावः” यथा- 
महाहृदे?? । इस व्यासि में व्याप्यः सदैव प्रथम आता है और 'व्यापक' उसके 
पश्चात्‌ | यहाँ 'वहि का अभाव? ही व्याप्य है तथा धूम का अभाव “ब्यापक? | 

कहने का तात्पय यह है कि जहाँ अग्नि को सत्ता नहीं हुआ करती है वहाँ 
धूम भी नहीं हुआ करता है--जैसे तालाव या जलाशय में । जलाशय में 
अग्नि नहीं है, अतः वहाँ धूम मी नहीं है। इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है 
कि “मवस्व? हेतु में व्यतिरेकि-व्यातति मी विद्यमान है । अतः उपर्युक्त सम्पूर्ण 
विवरण से यह स्पष्ट हो जाता हे कि 'धूमवच्च? हेतु ॥ “अन्वय-व्यांतरेकी हेतु» हे ] | 


अब यहाँ “व्यतिरेक-व्याप्ति” के प्रयोग का कथन किया जाता है 7 


ee फक साद satin क ल WE याळ आ... 


अनुमान १७१ 
जापका ह सर क्रमः। अन्वयव्याप्तो यद्व्याप्यं तद्‌भावोऽत्र 
` ` यच्च व्यापकं तदभावोऽत्र व्याप्य इति । तदुक्तम्‌ 

न्याप्यव्यापकभावो हि भावयोयौदगिष्यते । 
पयोरभावयोस्तस्माद्‌ विपरीतः प्रतीयते ॥ 
अन्वये साधनं व्याप्यं साध्यं व्यापकसिध्यते । 
तदृभावोऽन्यथा व्याप्यो व्यापकः साधनात्ययः ॥ 
व्याप्यस्यवचन पूव व्यापकस्य ततः परम्‌। 
एव परीक्षिता व्याप्तिः स्फुटीभवति तत्वतः ॥ 
कुमा रेछमद्ट-दलोकतार्तिक अनु १२१-१२३ ॥ 
( व्यतिरेकवयासेः ) व्यतिरेक व्याप्ति के [ बनाने का ] (द) वो ( अयम्‌ ) 
यह (क्रमः) है कि ( अन्वयव्यातौ ) अन्वय-व्यात्ति में ( यत्‌ ) जो ( व्याप्यम्‌ ) 
च्याप्य | होता है ] ( तद्‌ अमाबः ) उसका अभाव (अत्र ) यहाँ [ व्यतिरेकः 
व्यासि में ] ( ग्यापकः ) “व्यापकः होता है ( च ) और ( यत्‌ ) जो [ अन्वय- 
व्यासि में ] ( व्यापकः ) व्यापक हुवा करता है । (तदू-अमावः) उसका अमाव 
ही (अत्र ) यहाँ [ ब्यतिरेक-व्याप्ति में ] ( व्याप्यः इति) 'व्याप्य' हुआ 
करता है। ( तदुक्तम्‌) जैसा कि [ कुमारिळमट्ट द्वारा रचित इलोक-वातिंक 
नामक ग्रन्थ मं उनके द्वारा ] कहा मी गया है :-- 

( याहक्‌ हि) वेसा कि (भावयोः) दो मावपदार्थो' का [ दो सत्‌ 
पदार्थों का--जैसे धूम और अभि का ] (व्याप्यब्यापक मावः ) व्याप्यव्यापक- 
भाव | धूम अर्थात्‌ साधन-व्याप्य और साध्य अर्थात्‌ वहि व्यापक ] ( इष्येत ) 
माना जाता है । ( तयोः ) इन [ दोनों ] के ( अमावयोः) अमाव [ अर्थात्‌ 
बह्ृयभाव तथा धूमाभाव ] का ( तस्मात्‌ ) उससे ( विपरीतः) उलटा [ वहय- 
भाव व्याप्य तथा धूमामाव व्यापक ] ( प्रतीयते ) जाना जाया करता है। | 

( अन्वये ) अनय-व्यात्ति में ( साधनम्‌ ) देतु [ धूम आदि ] ( व्याप्यम्‌ ) 
व्याप्य (इष्यते) माना जाता है तथा ( साधम्‌ ) साध्य (अग्नि आदि) ( व्यापक 
मिष्यते) व्यापक माना जाता है । [किन्तु व्यतिरक व्याति में-] (अन्यथा) दूसरे 
ही प्रकार से [ होता है अर्थात्‌ उलटा हो जाया करता है । ] यहाँ [ व्यतिरेक 
व्याप्ति मे-] ( तत्‌ अमावः ) उस [साध्य] का अमाव (व्याप्यः) व्याप्य [तथा] 

'( साधनात्ययः) साधन का अभाव ( व्यापकः ) “व्यापकः हुआ करता है । 

( व्याति का प्रयोग करने में-] ( व्याप्यस्य ) व्याप्य का ( वचनम्‌) कथन 
(पूर्वम्‌) पहले [यत्र-यत्र के साथ] ( ततःपरम्‌ ) और इसके पश्चात्‌ (व्यापकस्य) 
व्यापक का कथन [ तत्र-तत्र के साथ ] करना. चाहिये । ( एवम्‌ ) इस प्रकार 


१५२ तकंभाषां 
गयी हुई ( व्यासिः ) व्याप्त 

id हर स्फुटीभवति ) स्पष्ट हो जाती है हि ) 

जिस भाँति दो माव-पदा थो के स्वाभाविक: सम्बन्ध अथवा व्याति को 
प्रदर्शित किया जाता है, ठीक उस ही प्रकार र उन भाव पदार्थो' के अभा 
की व्याप्ति को प्रदर्शित किया जाता हे । अमाव-सम्बन्धी व्यासि को ही 
(व्यतिरेक व्याति? कहा जाता है। यह स्पष्ट किया जा चुका है कि दो माव 
पदार्थों' की अन्वय-व्याप्ति में [ जैसे धूम ओर अभि की व्याति में ] साधन 
“व्याप्य? होता है और साध्यव्यापक | घूस और अग्नि भी व्याप्ति भें 
(साधन ) “व्याप्य? है और अग्नि (साध्य ) व्यापकः है। इन पदार्थो' की 
अभाव सम्बन्धी व्यतिरेक-व्याति में उक्त कम उल्टा हो जाया करता हे | 
इसमें 'साध्यः का अमाव 'व्याप्य' तथा 'साधन' का अभाव व्यापक, होता 
है। जैसे “यत्र यत्र अग्नेरमावः तत्र-तत्र धूमाभावः” अथात्‌ जहाँ अग्न 
नहीं हुआ करती है वहाँ धूम [मी] नहीं आर करता है । यहाँ अग्नि 
( साध्य ) का अमाव--साध्याभाव--व्याप्यः है और धूम (साधन) का 
अमाव-साधनामाब--“व्यापक' है । व्याति में व्याप्य को पहले रखा जाता 
है तथा व्यापक को उसके पश्चात्‌ । जैसे अन्वय-व्यासि में --यत्र यत्र धूमः 
( व्याप्य ) तत्र-तत्र अग्निः ( व्यापक ) यह क्रम होता है, उसी प्रकार से 
व्यतिरेक व्याति में मी “यत्र-यत्र वहेरभावः (व्याप्य ) तत्र-तत्र धूमामावः 
“व्यापकः “यह क्रम हुआ करता है । इस भाँति दोनों ही प्रकार की व्यातियों 
के बनाने का प्रकार स्पष्ट हो जाता है । 

इस ही आधार पर यह पहले स्पष्ट किया जा चुका है “धूम? अथवा 
थूमवत्व' हेतु में अन्वय तथा व्यतिरेक दोनों ही व्यासियोँ विद्यमान हैं । अतः उक्त 
हेतु अन्वय व्यतिरेकी-देतु है | इसी सन्दर्भ का अत्र उपसंहार किया जाता हैम 


( परीक्षिता ) मली- 


तदेव धूमवत्त्वे ह्वेताबन्वयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिरस्ति। यत्त 


वाक्ये केवल्मन्वयव्याप्तेरेव प्रदर्शनं तदेकेनापि चरितार्थः्वात्‌। 
तत्राप्यन्वयम्यावक्रत्वात्‌ प्रदर्शनम्‌ । ऋज्ञ॒मार्गण सिद्धयतोऽथस्य वक्रेण 
साधनायोगात्‌ । न तु व्यतिरेकव्याप्तेरभावात्‌। | 

तदेव धूमवत्वं हतुरन्वयव्यतिरेकी । एवमन्येप्यऽनिस्यत्वादौ साध्ये 
कृतकत्वाद्यो हेतवो5न्वयव्यति रेकिणो द्रष्टञ्याः । 'यथा-इाब्दो, नित्यः 


कृतकत्वात्‌ घटवत्‌ । यत्र कृतकत्वं तत्रानित्यत्वम्‌ । यत्रानित्यस्वाभाव- 
स्तत्र कृतकत्वाभावो यथा गगने । 


( तत्‌ एवम्‌ ) तो इस प्रकार ( धूमवस्वे ) धूमवत्व ( हेतौ ) हेतु में 
( अन्वयेन ) अन्वय ( च ) और ( व्यतिरेकेण ) व्यतिरेक [ दोनों प्रकार की 


अनुमान १८० के 
ब्यातियो में उदा 
(अस्ति )$ हि र जाने से दोनों ही प्रकार ]से (व्यातिः ) व्याप्ति 
यः यः मानला सं: जळ ( यत्‌) जो [ “पवेतो बहिमान्‌ धुमवत्वात?”; 
( वाक्ये) बाक्य में /३ मान्‌, यथा महानस:--इत्यादिअनुमान-वाक्य में | 
का ही ( न ( कम्‌) केवल ( अन्वयव्यासेः एव ) अन्वय-व्यासि 
हौ तर द ) प्रदशन किया गया है ( तृत ) वह ( एकेन अपि ) एक 
याक Sh के प्रदशन ] से ( चरितार्थत्वात्‌ ) ही निर्वाह किया 
(विर छ कारण किया गया है। ] । (तत्र अपि ) उसमें भी 
अवक्र अर्थात स अपेक्षा ] ( अन्वयस्य ) अन्वय-व्याति के ( अवक्रत्वात्‌ ) 
(ज 52 च से ( प्रदर्शनम्‌ ) [ केवळ अन्वय-व्यातति का ही ] 
सिद्ध होने «४ या गया हे । ( ऋजुमागेण ) सरलमाग से (सिद्ध्यतः) 
मार्ग से ( साध ( स्य ) अथ [ प्रयोजन ] को ( वक्रेण ) ( वक्रेण ) वक्र- 
इचत न होने नायोगातू ) साधन अयुक्त होने से [ अर्थात्‌ सिद्ध किया जाना 
के कारण ही केवल अन्वय व्याप्ति का ही प्रदशन किया गया 
है।](नठु)नकि ( व्यतिरेकव्यासेः ) व्यतिरेकव्यासि के ( अभावात्‌ ) 
अभाव के कारण [ केवळ अन्वय-व्यासि का प्रदर्शन किया गया है ] । 
हि ( तत्‌ एवम्‌ ) इस प्रकार [ अन्वय ब्यासि में 'रसोईधर' तथा व्यतिरेकव्याति 
में जछाशय?-दोनों ही प्रकारके उदाइरणों के उपलब्ध हो जाने से ( धमवस्रम्‌ ) 
धमवत्व ( हेतुः ) हेतु ( अन्बय-व्यतिरेकी ) अन्वय-व्यतिरेकीहेतु है । 

( एवम्‌ ) इसी प्रकार ( अनित्यत्व-आदौ ) अनित्यत्व आदि ( साध्य ) 
के साध्य होने पर ( इृतकत्वादयः ) कृतकत्व आदि ( अन्ये--) दूसरे (हेतवः) 
हेतु (अपि) भी ( अन्यवव्यतिरेकिणः) अन्वयव्यतिरेकी [ हेतु ही ] 
(द्रष्टव्याः ) समझने प्वाहिये । ( यथा ) जैसे--( शब्दः ) शब्द ( अनित्यः )' 
अनित्य है ( कृतकत्वात्‌ ) कृतक अर्थात्‌ जन्य होने से ( घरवत्‌ ) घट के 
समान [ भाव यह है कि जन्य होने से शब्द भी घट के ही समान अनित्य- 
होता है । ] | (यत्न ) जहाँ ( कृतकत्वम्‌ ) कृतकत्व [ जन्यत्व | रहा करता 
है (तत्र ) वहाँ ( अनित्यत्वम्‌ ) अनित्यत्व भी रहा करता है | [ यह अन्वया 
व्याप्ति हुयी । इसका उदाहरण “घर? है । क्योंकि घट में कृतकत्व ( जन्यत्व ) 
तथा अनित्यत्व दोनो ही विद्यमान हैं ] । ( यत्र) जहाँ ( अनित्यत्वाभावः ) 
अनित्य का अभाव होता है ( तत्र ) वहाँ ( कृतकत्वाभावः ) कृतकत्व 
` [ जन्यत्व ] का भी अभाव होता है ( यथा ) जेसे ( गगने ) आकाश मं [ यह 
व्यतिरेक व्याणि हुयी, इसका उदाहरण आकाश है। अतः इतकत्ब हेतु भी 
अन्वयव्यतिरेकी-हेदु हुआ । 


6 
षा 
१०४ तकभा 


चुका है कि “धूमवत्व' हेतु में अन्वय तथा 
व्यतिरेक दोनों ही प्रकार कौ व्या सियाँ विद्यमान aA इ देउ अन्यय- 
व्यतिरेको-देतु कहा जायगा । इस विषय में -यह शका उन्न होती हे कि 
जब 'धमवत्? हेतु 'अन्वय-व्यतिरेकी-हेठु' है तत्र ए “पर्वेतोडमि 
घमवत्वात्‌?, यो यो धूमवान्‌ स सोउगिनमान 7 महानसः इत्यादि अनुमान 
के प्रयोग में केवल अन्वयव्याति का ही | प्रयोग क्यों उपास्थत किया है। 
व्यतिरेक व्याति का प्रदर्शन क्‍यों नहीं किया | इसके समाधान में यह 
कहा गया है “एकेना5पि 'चरितार्थत्वात्‌” । अर्थात्‌ इस घुमवत्व” हेतु 
में एक ( अन्वय ) व्याति से ही प्रयोजन. सिं हो जाता है अथवा काम 
चछ जाता है तो फिर दोनों व्याप्तियों को प्रदर्शित करने की कोई आवश्यकता 
न थी । इस पर पुनः यह शङ्का की जा सकतो है कि जव एक ही व्यात्ति 
से काम चला लेना है तो यह काम (अथवा प्रयोजन ) व्यतिरेकऱ्याति 
से क्यों नहीं किया गया १ अन्वय व्याति का ही प्रद्शन क्‍यों किया है | 
इसका समाधान यह है कि अन्वय तथा व्यतिरेक्र-दोनों ही प्रकार की 
व्यातियों में अन्वय व्याप्ति का प्रयोग सरल है। अतः सरलता की इष्टि से 
उसी का प्रयोग दिखछाया गया है | यदि कोई कार्य सरल उपाय द्वारा ही सिद्ध 
हों जाय तो वहाँ वक्र-मार्ग (अथवा उपाय) का आश्रय लेने की क्या आवश्यकता 
है । इसी सिद्धान्त के आधार पर इस 'धूमवत? हेतु में केवल अन्वय व्यात्ति-का 
ही प्रयोग प्रदर्शित किया गया है | वैसे है यह हेतु दोनों ही प्रकार की व्यासियों 
से युक्त । इसी कारण इसे अन्वय-व्यतिरेकी-हेतु को श्रेणी में रखा गया है | 
इसी भाँति जिस-जिस हेतु में उपयुक्त दोनों ही प्रकार की व्याप्तियाँ विद्यमान 
होंगे वे सभी हेतु ?अन्व्य-व्यतिरेकी-देतु? ही कहे जावेंगे । जेसे--"'शब्दोड- 
नित्यः कृतकत्वात्‌, घटवत्‌? अर्थात्‌ शब्द अनित्य है कृतक (जन्य ) होने 
से, घट के समान | इस स्थळ पर शब्द की अनित्यता को सिद्ध करना है | 
अतः अनित्यत्व 'साध्य हुआ । इतकी सिद्धि के लिये 'कृतकख' ( जन्यत्व ) 
हेठ दिया गया है। यह 'कतकत्व? हेतु भी 'अन्बय-व्यतिरेकी--हेत' है । इस हेतु 
मं दोनों प्रकार की व्याप्तियाँ इस प्रकार प्रदर्शित की जायें गी-“यत्र यत्र कृत कत्वं 
तत्र तत्र अनित्यत्वम्‌? अर्थात्‌ जहाँ जहाँ जन्यत्व होता है वहाँ वहाँ अनित्यत्व 
भी होता है जैसे घट जन्य ( कार्यरूप ) है, अतः अनित्य मो है । इस अन्वय 
व्याति में साधन ( व्याप्य ) है और साध्य ( व्यापक )--अनित्यत्व है । 
दै ब्यतिरेक व्याप्ति में यह क्रम उल्ट जाता है तथा व्याप्य और व्यापक- 
दोनों ही के साथ “अमाव? पद भी जुड़ जाता है । [ इसको पहले स्पष्ट किया 


अभी यह स्पष्ट किया जा 
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जा चुक 
सावन, वी ) क्य यहाँ अनित्यत्वामाव [ अर्थात्‌ साध्याभाव ] ही 
साध्य ( बात ) हो गा और ऊतकरबाभाव [ अथोत्‌--साधनाभाव ] ही 
उसके पश्चात्‌ | अत: शा | व्याति मे व्याप्य पहले आता है ओर व्यापक 
“यत्र यत्र अनित्यत्वा J इ ( झतकत्व ) देत की व्याति इस प्रकार बनेगी नज 
जहाँ जहाँ अनिल तत्र तत्र कतकत्वामावः यथा गगने । अर्थात्‌ 
नित्यत्व, अर्थात्‌ टि अभाव होगा [ अनित्यत्व के अभाव का अथ हुआ 
अथवा कार्यरूपर जहा जहाँ नित्यत्व होगा | वहाँ वहाँ कृतकत्व [ जन्य 
र गम | का भी अभाव होगा [ अर्थात्‌ उन नित्य पदाथा की 
"पाच मो नहीं होती | कहने का तारपर्य यह है कि जो मित्य दै उसके 
उत्पन्न होने का प्रश्न 


ही उत्पन्न नहीं होता । ] जैसे आकाश नित्य है 
उसकी उत्पत्ति किमो 


होने ३ “कारण से नहीं होती है। अतः आकाश “कार्यरन 
2 क कारण किसो से जन्य भी नहों है। इस भाँति स्पष्ट हो गया कि 
इता हेतु म भो अन्वय तया व्यतिरेक दोनों ही व्याप्तियों के उदाहरण 
रेको-हेतः रे | अतः यह हेतु भी 'धूमवत्व' हेतु के समान ही 'अस्वय-व्यति- 

करिचद्ध तुः केवछव्यतिरेकी । तद्यथा सात्मकत्वे साध्ये प्राणादि- 
सरवे इंतुः। यथा जावच्छरीरं सात्मकं प्राणादिमत्वात्‌ । यत्‌ सात्मकं 
न भवति तत्‌ प्राणादिमन्न भवति । यथा घट: । न चेद जोवच्छरीरं 
तथा, तस्मान्न तथेति। अत्र हि जीवच्छरीरस्य सात्मकत्वं साध्यम्‌, 
प्राणादिसत्व ह्वेतु। स च केवलव्यतिरेकी, अन्वयव्याप्तेरभावात्‌ । 
तथा हि यत्‌ प्राणादिसत्‌ तत्‌ सात्मकम्‌ यथा अमुक इति इष्टान्तो 
नास्ति । जोवच्छरीरं सबं पक्ष एव । 

केवलव्यतिरेकी 'हेतु-- 

( कङ्चित्‌ ) कोई ( हेतुः ) हेतु ( केवलव्यतिरेकी ) केवल व्यतिरेकी हो 
होता है । ( तत्‌ यथा ) जैसे--( सात्मकत्वे ) सात्मकत्व [ आत्मा से युक्त 
होने ] के ( साध्ये) साध्य होने में ( प्राणादिमखम्‌ ) प्राणादिमत्व [ प्राण 
आदि से युक्त होना ] ( हेतुः ) हेतु [ केवळ व्यतिरेकी हेतु ] है । [ अनुमान 
वाक्य में प्रयोग ] ( यथा ) जैसे ( जीवत्‌-शरीरम्‌ ) जीवित शरीर ( सात्मकम्‌ ) 
आत्मा से युक्त है ( प्राणादिमत्वात्‌ ) प्राण आदि से युक्त होने से-[ इस 
अनुमान में ] ( यत्‌ ) जो ( सात्मकम्‌ ) आत्मा से युक्त नहीं हुआ करता है 
( तत्‌) वह ( प्राणादिमत्‌ ) प्राण आदि से युक्त भौ (न भवति ) नहीं 
हुआ करता है [ यह व्यतिरेकच्याति हुयी- उदा हरण--है--] ( यथा ) जैसे 





तब भाषा 


) और ( इदम्‌.) यह ( जीवत्‌-शरीरम्‌ ) जीवितशरीरः 
वैसा | अर्थात्‌ प्राण आदि से युक्त ` के अभाव वाला-प्राण आदि से 
ली हल है (तस्मात्‌) इसलिये (तथा ) वैसा [ अर्थात्‌ सात्मकत्त- 
के अभाव से युक्त] मी (न) नहीं है भधात चातक अपना आपा 
से युक्त ही है] (अत्र) यहाँ [इस अनुमान में | ( जीवत्‌ शरीरस्य ), 
जीवित-झरीर का (सात्मकत्वम्‌ ) आत्मा र अ” होना ( साध्यम्‌ ) साध्य, 
है और ( प्राणादिमत्वम्‌ ) प्राण आदि से युक्त होना ( हेठः) हेतु है । (च ). 
और ( सः ) वह [देवु] ( अन्वयव्यातें: ) अन्वयन्यात [ में उदाहरण ] 
के ( अभावात्‌ ) अभाव [ अर्थात्‌ न होने ] से ( केवलव्यतिरेकी ) केवल- 
व्यतिरेकी है । ( तथा हि) क्‍योंकि ( यत्‌ ) जो ( प्राणादिमत्‌ ) प्राणआदि 
से युक्त है (तत्‌) वह (सात्मकम्‌) आत्मा स ऊफ है ( यथा) देसे 
( अमुक इति ) अमुक इस प्रकार का [ अन्वय व्याप्ति का | ( दृष्टान्तः ) 
दृष्टान्त अयवा उदाहरण ही ( न अस्ति ) नहीं [मिलता ] हे । [क्योंकि 
उदाहरण बन सकने योग्य | ( सर्वम्‌ ) सम्पूर्ण ( जीवत्‌-शरीरम्‌ ) जीवित-शरीर 
(पक्ष: ) पश्च [की कोटि में ] ( एव) ही { आ जाते हैं। |। 
| उपर्युक्त विवेचन में दो प्रकार को व्यास्तियों ( १ ) अन्वय-व्याति तथा 
(२ ) व्यतिरेक-व्याप्ति का उल्लेख किया जा चुकता है। इन दो प्रकार की 
व्यातियों के आधार पर तीन प्रकार के हेतु बनते है ( १ ) अन्वय-व्याप्ति के. 
आधार “केत्रलान्वयी-हेतु” (२) व्यतिरेक-व्याप्ति के आधार पर “'केवल-- 
व्यतिरेकी-हेतुः? तथा दोनों प्रकार की व्याप्तियों के योग से तृतीय (२) अन्वय 
व्यतिरेकी-हेतु वनता है। बिस हेतु में “अन्वय? तथा “व्यतिरेक दोनों ही 
प्रकार की व्यातियों के उदाहरण मिल जाते हैं वह हेतु “अन्वय-ब्यतिरेकी-हेतु 
कहलाता है । इसका स्पष्टोकरण पहले ही पूर्णेर्पेण किया जा चुका है। केवळ 
व्यतिरेकी-हेतु-बहाँ होता है कि जिस हेतु में अन्वय व्याप्ति सम्बन्धी कोई 
उदाहरण न मिल सके तथा केवळ व्यतिरेक-व्याति सम्बन्धो उदाहरण ही मिल 
सके। जैसे-_“जीवच्छरीरं सात्मक प्राणादिमत्वात्‌” इस अनुमान में प्राणा- 
दिमत्व हेतु ( व्याप्य ) है तथा सात्मकत्व साध्य ( व्यापक ) है । अतः इसकी 
अन्वय-व्याप्ति इस प्रकार बनेगी--“यत्र यत्र प्राणादिमत्व॑ तत्र तत्र सात्मकत्वम्‌” 
अर्थात्‌ जहाँ २ प्रण आदि का होना विद्यमान है वहाँ २ आत्मा से युक्त 
[ शरोर ] का भी होना है। इसकी व्याति के श्रेणी में तभी गणना की जा 
सकेगी कि जव इसका कोई उदाहरण उपलब्ध होगा। वह उदाहरण मनुष्य, 
पशु, पक्षी आदि किसी जीवित शरीर का ही हो सकता है किन्तु सम्पूर्ण जीवित 
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( घटः ) घड़ा | (च 


है उनको) 
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व्ह हन आ जाते ह ( संदिग्वसाध्यवान्‌ पक्षः ) | 
विशेषण इसी लिये रखा हे म सात्मकत्व की सिद्धि करनी है। यहाँ जीवित 
होता है ( प्राणादिमत्व ) हि है कि मृत शरीर में तो न प्राणादि का होना ही 
अतारि और न आसा से युक्त हो होना हुआ करता है । 
(यर म॑ ही आत्मा की सिद्धि करनी है । इसमें 'प्राणादिमत्व? 

भयात्‌ पाण आदि से युक्त होना ) हेतु हे । सम्पूर्ण जीवित शरीरों के पक्ष 
मी कोरि में आ जाने से अन्वय-व्याप्ति का कोई उदाहरण उपल्ब्ध ही नहो 
सकेगा | ऐसी स्थिति में जीवित शरीर ने आत्मा की सिद्धि के ल्यि 'प्राणा- 
दिमत्व हेतु को केवल व्यतिरेकी-हेतु ही मानकर तत्सम्बन्धी व्यतिरेक व्यासि से 
'ही काम लेना होगा। यह व्यतिरेक-व्यासि इस प्रकार बनेगी--“यत्र-तत्न सात्म- 
कत्वा भावः त्तत्र प्राणादिम त्वाभाव*? यथा घटः ( इसी को तकंमाषाकार ने 
““यत्सात्मक नास्ति तत्‌ प्राणादिमन्नभवति यथा वरः? इन शब्दों द्वारा प्रकट 
'किया है। ) अर्थात्‌ जहाँ २ आत्मा से युक्त होना होगा वहाँ २ का प्राणादि का 
होना ही पाया जायगा । जैसे घड़ा । घडा आत्मा से युक्त नही दै अतः उसमें 
प्राणादि का होना भी नहीं है । अतः इस व्यतिरेक-व्यासि के अन्य पट आदि 


-अनेक उदाहरण प्राप्त हो सकते हैं । अतः उक्त अनुमान में केवल व्यतिरेक- 


व्याप्ति में ही उदाहरण के संभव होने से “प्राणादिमत्व” हेतु को “केवलव्यति- 
रेकी” हेतु ही कहना उपयुक्त है। ] 

सब प्रकार के लक्षण भी [ जब वे हेंठु रूप में प्रयुक्त होते हैं तव | केवळ 
'व्यतिरेकी-हेतु ही हुआ करते हैं । अतः “केवल-व्यतिरेकी-हेतु”” के इस प्रसंग 
में इसका भी स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक है। अतः इस सम्बन्ध में त्क 
माषाकार कहते हैँ 


लक्षणमपि केबळव्यतिरेकी हेतुः । यथा एथिवीळक्षणं गन्धवत्वम्‌ । 


“चिवादपदं पृथिवीति व्यवहृतेव्यं, गन्धवत्वात्‌ । यन्न प्रथिवीति व्यवह्नियते 
तन्न गन्धवत्‌ यथापः । 


प्रसाणढक्षणं वा । यथा प्रमाकरणर्वम्‌ । तथाहि, प्रत्यक्षादिकं 


-प्रमाणमिति व्यवहतेव्यं प्रमाक्वरणत्वात्‌ । यत्ममाणमिति न व्यवहियते 
-तन्न प्रमाकरण यथा प्रत्यक्षाभासादि। न पुनः तथेदं, तस्सान्नतथेति । 
“न पुनरत्र यछसाकरण तर्रसाणमिति व्यवहतंब्यं यथाऽसुक इत्यन्वयः 
: इृष्टान्तोइस्ति प्रमाणमात्रस्य पक्षीकृतत्वात्‌ । 


[ इसी प्रकार ] ( लक्षणम्‌ ) छक्षण ( अपि ) मी [ जब हेतु रूप में प्रयुक्त 


:होते है तब्र वे ] ( केवल-व्यतिरेकी-हेतुः ) केवल-व्यतिरेकी-देतु हुआ करते ह \ 


रू 
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( यथा ) जैसे ( पुथिवीलक्षणम्‌ ) एथिवी का लक्षण ( गन्धवत्वम्‌ ) गन्धवत्यः 
[ “गन्धवती प्रथिवी” यह एथिवी का लक्षण है । उसको हेतु बनाकर जब किसी 
विवादग्रस्त वस्तु को पृथिवी सिद्ध करने के लिये | ( विवादपदम्‌ ) विवादास्पद 
[ वस्त ] को ( एथिवी ) थिवी ( इति ) ऐसा [ कहकर ] ( व्यवहतंब्यम्‌ ) 
ब्यवहार करना 'ाहिये, ( गन्धवत्वात्‌ ) गन्ध-अुक्त होने से । ( यत्‌ ) जिसको 
( पृथिवी-इति ) पृथिवी ऐसा के ( न व्य प Zs किया 
गन्धवत्‌ ) गन्ध से यु करता ! 
दा) कैसे ( र ) जल [यह सोदाहरण व्यतिरेक-व्याप्ति हुयी ] । च 
(बा ) अथवा ( प्रमाणलक्षणम्‌ ) प्रमाण ` के लक्षण को ही ले ढीजिये। 
(यथा ) जैसे--( प्रमाकरणत्वम्‌ ) प्रमाकरणत्व [ भी हेतु रूप में प्रयुक्त होने 
पर 'केवल-व्यतिरेकी-हेठु? कहा जायगा 11 (तथाहि ) जैसे--( प्रमाकरण- 
त्वात्‌ ) प्रमा का करण होने से ( प्रत्यक्षादिकम्‌ ) प्रत्यक्ष आ द्‌ में ( प्रमाणम्‌- 
इति ) 'प्रमाण-ऐसा ( व्यवहर्तव्यम्‌) व्यवहार करना चाहिये । ( यत्‌ ) 
जिसमें ( प्रमाणम्‌ इति ) प्रमाण-एऐसा (न व्यवह्नियते) व्यवहार नहीं 
यह ( प्रमाकरणम्‌ ) प्रमा का कण भी (न) नहीं 


किया जाता है ( तत्‌ ) 

कहा जाता है, (यथा ) जैसे ( प्रत्यक्षा मास-आदि ) म्रत्यक्षाभापतत आदि । 
[ यह व्यतिरेक व्यासि हुयी--इसके उदाहरण भी 'प्रत्यक्षामास ” आदि हैं ]। 
( पुनः ) फिर ( इदम्‌ ) यह [ प्रत्यक्षामास-आदि ] (तथा ) वैसा [ जहाँ 'यह 


प्रमाण है? ऐसा व्यवहार (न ) नहीं होता है ( तस्मात्‌.) इसलिये ( तथा ) 
वैसा [ प्रमाकरणत्व के अभाव वाला ] ( न ) नहीं हुआ करता है । (पुनः) 
फिर ( अन्न ) यहाँ ( यत्‌ ) जो ( प्रमाकरणम्‌ ) प्रमा का करण होता है (तत्‌) 
वह ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण होता है ( इति व्यवहृतंव्यम्‌) ऐसा व्यवहार करना 
चाहिये ( यथा ) जैसे ( अमुकः ) अमुक ( इति ) इस प्रकार का ( अन्वय 
ष्टान्तः ) अन्वय-दृष्टान्त ( न, अस्ति ) नहीं है ( प्रमाण मात्रस्य) प्रमाण मात्र 
के ही ( पक्षी कृतत्वात्‌ ) पक्ष-कोटि में होने से | अतः “प्रमाकरणस्व' हेतु भी 
केवल व्यतिरेकी हेतु ही है । 

इस ग्रन्थ के प्रारम्म में लक्षण का लक्षण करते हुये कहा गया है कि 
असाधारणःघर्म ही लक्षण? कहलाता है। प्रत्येक लक्षण में लक्ष्य तथा लक्षण 
का होना अनिवाय है | तकशाञ्नीय-भाषा में लक्ष्य तथा लक्षण को साध्य एद 
साधन के रूप में कहा जा सकता है | अतः लक्षण भी जब साधन अथवा हेठ 
रूप में प्रयुक्त होंगे तब उनकी गणना भी 'केवळ व्यतिरेकी हेतु, के अन्तर्गत 
ही की जा सकेगी । इसका कारण यही है कि सभी लक्ष्य पदार्थ तो “पक्ष? के 
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अन्तर्गत ही आजावेंगे तथा अः 
हो उपलब्ध न हो सकेगा जैसे 
पुयिवी? अर्यात्‌ गन्ध से युक्त 
एतत्सम्बन्धी अनुमान को इस 
व्यवहत्तव्यम्‌, गन्धवत्वात्‌ः 
सं | 'पुथिवी विद्यमान है? 


न्वय-व्याप्ति के लिये कोई उदाहरण ( दृष्टान्त ) 
एयिवी के ही लक्षण को ले ढीजिये-,'गन्धवती 
होना यह पृयिवी का लक्षण है। तकमाषाकारने 
भाँति प्रदर्शित किया हैः--“विवादपदं पुथिवीति 
। यहाँ समी पार्थिवपदाथ विवादास्पद हैं--सभी 
किव इस प्रकार का व्यवहार । “साध्य? है अथवा यां 
चाम र वरी बह सिद्ध हत है 4 ( पार्थिव ) पदार्थों को परथिवी 
गन्धवत्यः हेतु की ८ क र ५ एसी (यि 
““ब्यवहारः” अर्था याति यह बनेरी-- यत्र-यत्र गन्धवत्वं तत्र-तत्र प॒यिबीति 
त्‌ जहाँ जहाँ गन्घवत्व होता है वहाँ वहाँ पथिदीत्व मी हुआ 
करता है | [ क्योंकि पृथिवी के अतिरिक्त किसी अन्य पदाथ में गन्धवत्ब होता 
ही नहीं हे ] । फलस्वरूप पार्थिव परमाणु से लेकर भूमण्डल पर्यन्त सभी पदार्थ 
पक्ष ( पृथिवी ) के अन्तर्गत ही आ जावेंगे तथा ऐसा कोई पदार्थ उपलब्ध न 
हो सकेगा कि जिसे उदाहरण रूप में प्रस्तुत किया जा सके | क्योंकि प्रथिवी 
( पक्ष ) में ही गन्ध है, उसके अतिरिक्त कहीं मी गन्ध न होगी । अतः उदा- 
हरण के अमांव में गन्धवत्व ( हेतु ) सम्बन्धी कोई उदाहरण अथवा दृष्टान्त ही 
उपलब्ध न होगा । परिणामस्वरूप इस 'गन्धवत्व' ( लक्षण सम्बन्धी ) हेतु को 
अन्वयी हेतु” न कहा जा सकेगा । अतः इसे “केवल व्यतिरेकी हेतु' ही कहा 
जायगा । इस हेतु का उदाहरण भी मिल जायगा। इस व्यतिरेकि-हेतु से 
सम्बन्धित अनुभाव बनेगा--''यत्र यत्र पुथिवीति व्यवहतेयत्वा भाव: तत्र-तत्र 
गन्धवत्वाभावः “यथा प्रायः? यह टीक भी है क्योंकि जहाँ जहाँ पर एथ्वा न 
होगी वहाँ वहाँ पर गन्ध भी न होगी । जैसे जळ में गन्ध नहीं है । इस प्रकार 
व्यतिरेक-व्यासि का उदाहरण भी मिल जायगा। अतः 'गन्धवत्वः हेतु को 
“केवळ-व्यतिरेकी-हेतुः ही कहा जायया | 
इस 'केवळव्यतिरेकी हेतु? का दूसरा उदाहरण है--“प्रमाकरणत्व” । 
इस हेतु की अन्वय-व्यासि बनेगी-“यत्र-यत्र प्रमाकरणत्वं तत्रतत्र प्रत्यक्षादि- 
व्यवहर्तव्यत्वम्‌?' | - किन्तु इस अन्वय-व्यासि का कोई मी ऐसा उदाहरण 
न मिळ सकेगा कि जिसमें यह दिखलाया जा सके कि उसके लिये 
प्रमाकरणस्ब हेतु के बिद्यमान होने से प्रमाण शब्द का व्यवहार किया जा 
सकता है। क्योंकि जो भौ प्रमा का करण होगा उसे प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाण के अन्तर्गत ही मानना होगा: [ क्योकि प्रत्यक्ष आदि समी प्रमाण प्रमा 
के करण हे । अतः जितने भी अनुमान आदि अन्य प्रमाण हैं वे समी 


६६० तकभाषा 
प्रमाण (पक्ष ) के अन्तर्गत ही आ जावेंगे। ] लल 'प्रमाकरणस, 
हेतु में अन्वय-व्यत्ति न घट सकेगी तथा नड झली, तुः न कहा जा 
सकेगा। ऐसी स्थिति में इस हेतु को भी कवल तिरको हेतु? ही कहा 
जायगा | तत्र इसकी व्याति वनेगी--“यत्र-यत्र {प्रत्यक्षादि व्यवहरत्वामावः 
तत्र-तत्र प्रप्रा करणस्बामावः”यथा [प्रत्यक्षाभासादय* । इसके उदाहरण भी मिल 
जायेंगे । जैसे--सायंकाळ के समय अन्धकार म जाते समय मार्ग में पड़ी हुयी 
रञ्जु ( रस्सी ) को देखकर सप का सन्देह हो जाया करता है तो यहाँ 


प्रत्यक्षादि के व्यवहार का अभाव होने से प्रसाकरण का भी अमाव ही रहेगा | 
a हेतु भी “क्षेवल-व्यतिरेकिद्देतु? ही है | 


ऊपर उद्धृत किये गये दोनों ही अनुमान- प्रयोगों में 5 “विवादास्पः 
पृथिवीति व्यवहतन्यम?” “ (प्रत्यक्षादिकं प्रमाणमिति व्यवहतव्यम्‌ ' ऐसा कहा 
गया है । यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि जिस प्रकार “पर्वतोऽझिमान्‌ 
भूमवत्वात्‌” में कहा गया है उसी प्रकार यहाँ भी “प्रत्यक्षादिकं प्रमाणं 


ग्रभाकरणत्वात्‌?? [ अर्थात्‌ प्रत्यक्षादि प्रमाण हैं प्रमा का करण होने से ] ऐसा 
कहना चाहिये था । इस प्रश्‍न के उत्तर म॑ कहा गया है कि-- 


अत्र च व्यवहारः साध्यो न तु प्रमाणत्वं, तस्य प्रसाकरणस्वाद्धेतोर 
भेदेन साध्याभेददोषप्रसङ्गात्‌। तदेवं केबळञ्यतिरेकिणो दिताः । 
` (अत्र) यहाँ (व्यवहारः) व्यवहार [ही] (साध्यः) साध्य है, ( प्रमाणत्वम्‌ ) 
प्रमाणत्व (न ) नहीं । ( तस्य ) उस [ प्रमाणस्व ] के ( प्रमाकरणत्वात्‌ हेतोः) 
प्रमाकरणत्वरूप हेतु से ( अमेदेन ) अभिन्न होने से ( साध्यामेददोषप्रसङ्गात्‌ ) 
साध्यामेद [ हेतु तथा साध्य का अभेदरूप ] दोष के प्राप्त हों जाने से [ इस 
उक्त स्थळ पर “प्रमाणस्य? को साध्य नहीं कहा गया है अपितु प्रमाण-व्यवहार 


को ही साध्य कहा गया है । ] ( तत्‌ एवम्‌ ) इस प्रकार (केवळ व्यतिरेकिणः) 
केवळ व्यतिरेकी हेतु ( दर्शिताः ) दिखला दिये । 


कहने का तात्पर्य यह है कि “प्रत्यक्षादिकं प्रमाणमिति व्यवहृतेव्य 
प्रमाकरणत्वात्‌?? इत्यादि लक्षण सम्बन्धी अनुमान के प्रयोगों में “पवेतोऽसिमान 
धूमवत्वात्‌” इत्यादि प्रयोगों में 'अन्तर है और वह यह कि 'पर्वतो5मिमान्‌" 
इत्यादि अनुमान प्रयोगों में पर्वत में अभि का होना ही सिद्ध करना है । यहाँ 
पर अग्नि “साध्य? है । किन्तु “प्रत्यक्षादिकं प्रमाणमितिव्यवहतंव्यम्‌? इत्यादि 
प्रयोगों में “प्रमाणत्व? साध्य नहीं दै अपितु यहाँ “प्रत्यक्ष आदि प्रमाण हैँ?” इस 
प्रकार के व्यवहार को हो सिद्ध करना है | अतः यहाँ “प्रत्यक्ष आदि को प्रमाण 
शब्द कहा जाना” ही साध्य है। यदि इस स्थल पर “प्रमाण” को ही साध्य 
मान लिया बायेगा तो साध्य ( प्रमाण ) और साधन [ हेत ] (प्रमाकरणत्व) 
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११ अनुमान 
में कोई भेद ही न रह जायगा क्योंकि प्रमाकरणत्व ही प्रमाणत्व दै । अतः 
साध्य और साधन (हेतु ) दोनो 


१६० 


क हो जावेंगे। किन्तु यह सर्वथा अनुपयुक्त 

क्योंकि 'साध्यः तो उसे कह कम्य 
[जाता है कि जो अमी असिद्ध दे तथा जिसे 
सिद्ध करना है | > 


और हेतु तो अपने रूप में हदी 
कौ सिद्धि करने मे समर्थ हुआ करता है। अतः 
हेतु छ एक डो जाना रूप दोष आने से यहाँ “प्रमाणत्व' को साध्य न कहा 
जाकर यह प्रमाण है” इस प्रकार के व्यवहार को ही साध्य कहा गया है! 
अतः वह ठोक ही है। इसी भाँति जहा भी लक्षण को “केवल व्यतिरेक हेतुः 
क रूप में प्रस्तुत करना होता हे वहाँ “व्यवहारः को ही साध्य मानना 
पड़ता है| 

इस भाँति ' केव७-व्यक्तिरेकी-हेतुः के तीन उदाहरण प्रदर्शित किये गये । 

अत्र '“केवळान्वयी हेतु,” का वर्णन करते हैं :-- 


कर्चिदन्यो हेतु: केबलान्बयी । यथा-शब्दोऽभिचेयः प्रमेयत्वात्‌ 


विद्यमान रहता हुआ साध्य 
साथ्यामेद्‌ अर्थात्‌ साध्य एवं 


यत्प्रमेयं तद्‌भिधेयं यथा घटः । तथा चायं तस्मात्तथेति। अन्न शब्द- 
स्या मिघेयत्बं साध्यं, प्रमेयत्वं हेतुः । स च केषढान्वय्येव । यदृसिषेयं द 


भवति तत्प्रमेयमपि न भवति यथाझुक इति व्यतिरेकदृष्टान्ताभावात्‌ ६ 
सबेत्र हि प्रामाणिक एवार्थो दृष्टान्त: । स च प्रसेयरचाभिधेयङ्च। 
(कर्चिद्‌ अन्य) कोई अन्य (हेतुः) हेतु (केवळान्वयी) 'केवलान्वयी’ होता 
है । (यथा) जेसे-(शब्द:) शब्द (अभिधेयः) अभिषेय (अभिधाशक्ति द्वारा कथन ` 
किये जाने योग्य, अथवा किसी शब्द द्वारा कथन किये जाने योग्य] है (प्रमेयत्वात्‌) 
प्रमेय [प्रमा (ज्ञान) का विषय] होने से | ( यत्‌ ) जो (प्रमेयम्‌) प्रमेय होता है 
(तत्‌) वह (अमिधेयम्‌) अमिघेय होता दै ( यथा ) बैसे ( घटः ) घड़ा । (च) 
और (अर्थ) यह [ शब्द ] मी (तथा) उस ही प्रकार का [प्रमेय] है (तस्मात्‌) 
इसलिये ( तथा इति ) वैसा ही [ अभिषेय ] है। ( अत्र ) यहाँ ( शब्दस्य ) 
शब्द्‌ का ( अभिधेयत्वम्‌ ) अभिघेयत्व ( साध्यम्‌ ) साध्य दै, ( प्रमेयत्वम्‌ ) 
प्रमेयत्वम्‌ ही ( हेतुः ) हेतु है । (व) और (स) वह (केवलान्वयी) केवलान्वयी 
[हेतु] ( एव ) ही हे | [क्योंकि] (यत्‌) जो (अमिघेयम्‌ ) अभिषेय (न भबति) 
नहीं होता है (तत्‌) वह ( प्रमेयम्‌ ) प्रमेय (अपि) मी ( न मवति ) नहीं 
होता है | [इस व्यतिरेक-व्यासति में] (यथा) जेसे (अमुक:) अमुक (इति) इस 
प्रकार का ( व्यतिरेक इष्टान्तामावात्‌ ) व्यतिरेक सम्बन्धी कोई उराहरण नहीं 
मिळता है । (हि) क्योंकि (सवत्र-सवत्र ) [प्रत्यक्ष-आदि प्रमाणों द्वारा ज्ञात होने 
वाला] (प्रामाणिकः) प्रामाणिक (अर्थः) अर्थ (एव) दी (इष्टान्तः) दृष्टान्त अथवा 


१६२ तक्‍भाषा 
उदाहरण हो सकता है ('व) और (स ) वह ( प्रमेयः ) प्रमेय भी होता 
(ब) और (अभिषेयः) अभिषेय भी [होता है] | | अः “प्रमेयत्वात्‌ हेतु 
सम्बन्धी व्यतिरेकव्याति का कोई उदाहरण उपलब्ध न होने के कारण स 
हेतु को 'केवलान्वयी-हेत” ही कहा जायगा । ] 

“केवलान्वयी हेतु” उसे कहा जा सकता है कि जिसमें केवळ अर 
याति का ही उदाहरण मिलता है, व्यतिरेक व्याति का नहीं । जेसे “शब्दो;. 
मिेयः प्रमेयस्बात्‌?' । यहाँ शब्द का अभिषेयत्व ही साध्य है [ अभिषेय का 
अर्थ है कि जो अमिधा शक्ति का विषय हो अथवा जो शब्द द्वारा कहे जाने 
गोग्य हो । ] तथा 'अमेयत्वर ही देठ है । प्रमेय का अर्थ हे--प्रमा ( ययाथे- 
ज्ञान) का विषय | घट में प्रमेयत्व भी है और अभिषेयरव भी । अतः “पत्र यत्र 
शढ्दस्या मिघेयस्वं तत्र-तत्र प्रमेयत्वम'? यथा घटः” यह अन्वय-व्यात्ति ठीकरुप से 
इस अमेयत्व हेतु में विद्यमान है तथा उसका उदाहरण भी मिल रहा दै | अतः 
यह हेतु” केबलान्वयी-हेतु” है । यदि इस देठ को व्यतिरेक-व्याति के रूप में 
प्रदर्शित किया जाय तो उसका कोंडे उदाहरण ही न मिलेगा। व्यतिरेक 
व्यात्ति यह बनेगी-- यद्‌ अभिघेयं न भवति तत्‌ प्रमेयमपि न भवति” अथवा 
«यत्र-यत्रामिधेयत्वाभावः तत्र तत्र प्रमेयत्वामावः? | किन्तु इस व्यासि का कोई 
उदाहरण मिल सकना संभव नहीं है । क्योंकि किसी प्रामाणिक-[प्रमाण-सिद्ध] 
अर्थ को ही उदाहरणरूप में प्रस्तुत किया जा सकता है। राशश्रङ्ग | खरगोश 
सांग ] जैसे अप्रामाणिक अर्थ को तो उदाहरण नहीं बनाया जा सकता है। 
प्रमाणसिद्ध अथवा प्रामाणिक अर्थ [ विषय ] वही हो सकता है कि जो प्रमा 
का विषय अर्थात्‌ प्रमेय हो । इस प्रकार का जो भी अर्थ होगा वह निश्चित 
रूप से शब्द द्वारा कथन किये जाने योग्य अथवा अभिधेय अवश्य हो होगा | 
क्योंकि किसी भी प्रमेय-अर्थ का कथन शब्द द्वारा ही किया जाता है । अतः 
ऐसा पदार्थ कि जिसमें प्रमेय तथा अभिघेयत्व दोनों का ही अभाव दृष्टिगोचर 
हो, वही व्यतिरेक व्याप्ति का उदाहरण बन सकेगा । किन्छु ऐसा कोई “अर्थ? 
उपलब्ध ही नहीं है । अतः उदाहरण की अनुपलब्धि के कारण “प्रमेयत्वात्‌? 
हेतु सम्बन्धी व्यतिरेक-व्याप्ति का बन सकना संभव नहीं है । अतः “प्रमेय- 
त्वात्‌” हेतु “केवलान्वयी-हेतु” हो है । 

इस प्रकार ( २ ) अन्वयव्यतिरेकी ( २) केवल व्यक्तिरेकी और (२) 
केवलान्वयी तीनों प्रकार के हेतुओं का सोदाहरण विवेचन कर दिया गया । अत 
इसके पश्चात्‌ हेतु? से साबन्धित पचरूपों का वर्णन किया जायगा । इन पंच- 
रुपं से युक्त हेतु को ही ठीक अथवा शुद्द हेतु कहा जाता है। इन पाँच रूपों में 
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ह र कै की भी कमी हो जाने पर देतु को शुद्ध हेतु न कहकर 'देस्वामासः 
पा है। इस प्रकार के [कमी युक्त | हेतु द्वारा अपने साध्यकी 
र हुआ करती हे ३ द्वि करने में अस- 
मथ दो जाया करते हैं। इसी भात beh रन म अस 
अयात लि कलर दस oN हेतूनां 
साधरि या दतुरन्वयव्यतिरेकी स पञ्चरूपोपपन्न एव स्वसाध्यं 
नहु क्षमते, नत्वेकेनापि रूपेण हीन: । तानि पञ्चरूपाणि पक्ष्सत्वं, 
सपदासरबं, विपक्षव्याबृति, अवाधितविषयत्वं, असरप्रतिपद्वात्वं चेति । 
व्यतिरि (च) और ( एतेषाम्‌ ) इन ( --अन्वयव्यतिरेकि--केवळान्वयि-केवळ- 
तिरेकिहेतना नैयाणाम्‌ ) ( १ ) अन्वयव्यतिरेकी (२) केवलान्वयी तथा (३) 
केवल्व्यतिरेकी तीनों देतुओं के (मध्ये) मध्य में (यः) जो ( अन्वयव्यतिरेकी ) 
अन्वयव्यतिरेकी (हेतुः) हेतु है ( स ) वह ( पंचरुपोपपन्नः ) पाँचरूपो से युक्त 
(एव) ही ( स्वसाध्वम्‌ ) अपने साध्य को (साधयितुम्‌) सिद्ध करने में (क्षमते) 
समर्थ होता है, ( तु) किन्तु ( एकेन-अपि) एक मी ( रूपेण ) रूपसे 
'( हीन ) रहित होने पर (न) नहों [ समर्थ होता है। ] ( तानि) वे (पञ्च- 
रूपाणि) पाँच रूप हैः--(१) पक्षसत्त्व [ हेतु का पक्ष में होना ] (-) सपक्षसत्व 
| सपक्ष में भी होना ] (३) ( विपक्षव्यावृतिः ) विपक्षव्यावृतत्व अथवा 


( हेतु का विपक्ष में न होना ), (४) अत्राधितविषयत्व ( साध्य का बाधित 
“न होना ( ५ ) असप्रतिपक्षत्व ( प्रतिपक्षी हेतु न होना ) । 


उपयुक्त हेतु सम्बन्धी पाँच रूपों में “पक्ष, “सपक्ष? “विपक्ष! शब्द प्रयुक्त 
हुये हैं। इन शब्दों को भळीमाति जाने विना हेतु सम्बन्धी इन प॑चरूपों का 
-समझना कठिन हे । अतः पहले इन्हीं को समझ लेना आवश्यक दै । इन 
'तीनों के लक्षण क्रमशः इस प्रकार किये गये हैः-- 

(१) पक्ष--“संदिग्धसाध्यवान्‌ पक्ष» अर्थात्‌ जिसमें साध्य सन्दिग्ध 
“अवस्था में हो, उतको “पक्ष कहा जाता है। जैसे “पवंतो वहिमान” इत्यादि 
अनुमान द्वारा पर्वत में अभि की सिद्धि की जा रही है । जत्रतक अग्नि की 
सिद्धि न हो जाय तब तक पर्वत में अग्नि का सन्देइ विद्यमान रहेगा ही | 
-अतः सन्दिग्धसाध्य ( अग्नि ) से युक्त होने से पर्वत 'पक्षः कहलाता है । 
-धूमबत्व” अर्थात्‌ इँये का होना अथवा ढुँआ देतु है। यह हेत ( धूम ) 
पक्ष ( पवत ) में] बिद्यमान है । अतः इस “धूमवत्व? हेतु में पक्षसत्व है । 
अथवा धूम-हेतु उस ( पव॑त ) में रहता है। इसळिये “पवत? हो पक्ष हुआ । 

-अथवा यह कहिये कि यह देतु रूप भूम पक्षरूप पर्वत का धर्मे है । अतः यह 
“उस धूम देतु का प्रथमहूप 'पक्षसत्व' अथवा 'पक्षघमबस्वंः हुआ । 


€ 
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२) सपक्ष- निश्चितसाध्यवात सपक्षः? अर्थात्‌ निश्चित साद्य हे 
युक्त धर्मी को “सपक्ष? कहते हैं । ५पर्वेतोवहिमान्‌ घूमवत्वात्‌ । यथा-महा- 
अथवा रसोईघर ही सपक्ष है। क्योकि 


„ इस अनुमान में (महानस 
) में साध्य-अग्नि का निश्चय है । अतः निश्चित साध्य 


अग्नि ) से युक्त धर्मी रसोईघर या महानस ही सपक्ष हुआ । इस सपक्ष मे 

हेत का विद्यमान दोना ही 'सपक्षसत्व है | रसोईघर रूप सपक्ष में धूम हेत की 
विद्यमानता निश्चित है | यह “धूम? हेत का द्वितीयरूए सपक्षसत्व? हुआ | 

(३) विपक्ष--/निश्चितसाध्वाभावत १ बिपक्ष” अर्थात्‌ जिसमें साध्य 

से हो उसको विपक्ष कहा जाता है! जैसे- उपर्युक्त 


का अभाव निश्चितरूप 
अनुमान में महाहृद ( जळाशय-तालान ) “विपक्षः है। क्योंकि इस महाहृद 
( तालाब ) में साध्यरूप अग्नि का न होना ( अमाव ) निश्चित है। अतः 


महाहृद ही विपक्ष हुआ । इस मदार ( तालाब ) रूप विपक्ष में धूम ( हेत ) 
नहीं रहता है । यह उस धूम रूप देतु का तृतीयरूप “विपक्षव्याइतत्ब? हुआ | 
'बिक््यावृतत्वः का अर्थ ही दै ( विपक्षाद्‌ ्यादतिः ) विपक्ष में हेतु का न 

परिभाषा के आधार पर तालाब ( महाहदद ) को 


होना । ऊपर विपक्ष की 
उसका उदाहरण कहा गया है । इस ताढावरूप विपक्ष में धूम रूप हेत की 
विद्यमानता न होना ही विपक्षव्यावृतत्व” है । 


और विपक्ष के लक्षणों के प्रदर्शन के साथ ही 
हेतु के पंचरूपों में प्रथम तीन रूपों (पक्षसत्व, सपक्षसत्व और विपक्षव्याइतत्व) 
का सूक्ष्मविवेचन भी कर दिया गया | अतः अवशिष्ट दो रूपों का सूक्ष्म विवेचन 
भी यहाँ कर देना अनुपयुक्त न होगी 
(४ ) अबाधित विषयत्व--इस स्थल पर विषय का अर्थ है “साध्य? | 
बिस हेतु का साध्य किसी अन्य प्रमाण से बाधित हो जाता है उसे बाधित 
बिषयक [बाधितः विषयों यस्य] कहा जाता है किन्तु जिस हेतु का साध्य किसी 
अन्य प्रमाण से बाधित नहीं हुआ करता है उसे अबाधितविषय कहा जाता 
हैं । इसका होना ही “अबाधितविषयत्व” है । उपयुक्त अनुमान में धूमवत्व- 
हेतु का विषय (साध्य) जो पर्वत में अग्निमत्व ( अग्नि में युक्त होना ] है वह 
किसी अन्य प्रमाण से बाधित नहीं हो रहा है । अतः यह हेतु अबाधित विषय 
है अथवा यह धूमवत्व हेत “अबाधित विषयत्व” रूप चतर्थरूप से युक्त है | 
~ वि च्य प्रतिपक्षो यस्य सः असत्मतिपक्ष” अर्थात्‌ 
| अर्थ ] का साधक कोई दूसरा हेतु नहीं 


नस; । 
रसोईघर ( सपक्ष 


इस प्रकार इन पक्ष, सपक्ष 
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(ननि त पढ असत्तविपक्ष हेतु कहा जाता हे । 'धूमवत्वः देतु के न्याय 
अतः यह हेत विर अथ का सिद्ध करनेवाछा कोई अन्य हेतु नहीं है। 

* यह २१ -असत्यविपक्षरवः नामक हेतु के पंचमरूप से युक्त दै । 
बचिः उ पश्चरूपाणि घूमवत्वादी अन्वयव्यतिरेकिणि हेतो 
यानात ` ग दिं धूमवत्त्वं पक्षस्य पबेतस्य धर्मे: । पर्वते तस्य विद्य- 
) चत्वात्‌ । एव सपक्षे सत्वम्‌ , सपक्षे सहानसे तद्‌ बियतेः इत्यथैः | 
न (बपक्षान्महाहृदादव्यावृत्तिस्तत्र नास्तीत्यर्थः । 

बभवाधितविषयं च धूमवत्त्वम्‌ । तथा हि धूमवत्तवस्य देतोर्विषयः 


साध्यधमस्तच्चाग्निमत्त्वम्‌, तत्केनापि प्रमाणेन न वाधितं न खण्डित- 
मित्यथेः । 


( एतानि) ये ( पंचरूपाणि ) पाँच रूप ( तु ) तो ( घूमवत्वादौ ) 
'धूमवत्व आदि ( अन्वयव्यतिरेकिणि ) अन्वयब्यतिरेकिणि ( देतौ ) हेतु में 
विदन्ते ) विद्यमान है । ( तथाहि ) क्योंकि तस्य इस [धूम ] के ( पर्वते ) 
पवत में ( विद्यमानत्वात ) विद्यमान होने से ( ““धूमबत्वम्‌ ) धूमवस्व (पक्षस्य- 
पर्व॑तस्य ) पक्ष पर्वत का ( घर्मः ) धर्म है । ( एवम, ) इसी प्रकार ( सपक्षे ) 
सपक्ष में मी (सत्वम ) उसकी सत्ता दै। (सपक्षे महानसे ) सपक्षरूप 
महानस [ रसोईघर ] में ( तद्‌) वह [ धुमवत्व ] ( विद्यते ) विद्यमान है 
ही [ अतः घूमतत्व हेतु में सपक्षतत्व मी विद्यमान है दी] (एवम्‌) इसी 
प्रकार ( विपश्षात्‌-महाह्ृदात्‌ ) विपक्ष-महाद्व॒द [जळाशय-तालात्र] से (व्यावृत्तिः) 
'व्यावृत्ति [ न होना ] भी है । (तत्र) उस [ जलाशयरूप विपक्ष ] में [ धूमवत्व 
हेतु ] ( नास्ति-इत्यर्थः ) नहीं रहता दै यह अभिप्राय दै । 

( च ) और ( एवम्‌ ) इसी प्रकार ( धूमवत्वम्‌) धूमवत्व हेतु ( अत्रा- 
घितविषयम्‌ ) 'अबाधित विषयः है । ( तथाहि ) क्योंकि ( धूमवत्वस्य ) घूम- 
वत्व ( हेतोः ) हेतु का ( विषयः ) विषय अर्थात्‌ ( साध्यधर्मः ) साध्य का घमं 
« तत्‌ ) वह जो कि ( अग्निमस्वम्‌ ] अग्निमत्व है [ तत्‌] वह [ पवतरूप 
पक्ष में ] [ केनापि प्रमाणे | किसी मी प्रमाण से | बाधितम्‌ न | बाधित नहं 
है [ खण्डित नःइत्यर्थः ] अर्थात्‌ खण्डित नहीं दै । (अभिप्राय यह है कि 
पर्वत में अग्नि का अमात्र [न होना] किसी भी प्रमाण से ग्रहीत नहीं है । अतः 
यह धूमवल हेतु 'अवाधितविषयः मी है । 

एवमसत्प्रतिपक्षत्वम--असन्‌ प्रतिपक्षो यस्येत्यसःप्रतिपक्षं धूमवत्वं 
हेतुः। तथा हि साध्यविपरीतसाधकं हेत्वन्तरं प्रतिपक्ष इत्युच्यते । 
सस च धूसवत्वे देतो नास्त्येवानुपळम्भात्‌। 


तकभाषा 


पञ्चरूपाणि धूमवत्वे हेतौ विद्यन्ते तेनैतद्‌ धूसवत्त्वमरिनि. 


अग्निम॒त्वस्य साधकम्‌ | [यम 
प्रतिपक्षत्वम्‌) असप्प्रतिपक्षत्व [धर्म भी धूमबर्ध 


का अर्थ यह है :--](असन्‌ प्रतिपक्षो यस्य); 
( इति ) इस प्रकार का ( असस्तिपक्ष ). 
असस्तिपक्ष ( धूमवस्बं हेतुः ) धूमवत्व हेतु हदै । (तथा हि) क्योंकि 
[ एक हेत के । ( साध्यविपरीतसाधकम्‌ ) साध्य क विपरीत [ अर्थ] को 
सिद्ध करने वाले ( हेतु,.अन्तरम्‌ ) दूसरे हेतु को ( प्रतिपक्ष” इति ). 
प्रतिपक्ष-ऐसा ( उच्यते ) कहा जाता है अर्थात्‌ मम कहा जाता है 
[ च ] और [ स ] वह [ धूमवत्वे ] धूमवत्व हितों] देतु में [ अनुपढम्मात्‌ ] 
उपलब्ध न होने से [ नास्ति ] नहीं है | हु 

[ तत्‌ एवम्‌ ] इस भाँति [ धुमवत्वे हेतौ ] धूमवत्व हेतु में [ पंचरूपाणि 1 
पाँचों रूप (विद्यन्ते) विद्यमान हैं । [ तेन ] इसल्यि (एतत्‌ ) यह [धूमवत्वम] 
धमवत्व [ हेतु ] [ अग्निमत्वस्य ] अग्निमत्व का [ गमकम्‌ ] बोधक अथवा 
जापक [ अर्थात्‌ ] [ अग्निमत्वस्य | अग्निमत्व का [ साधकम्‌ ] साधक 


शुद्ध हेत ] है | ह © पाँ ~ 
उपयुक्त विवेचन द्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि उपयुक्त पाँचरूपों से युक्त 


४अन्वय-व्यतिरेकी हेतु” १ हो सद्‌-हेतु कहा जाता है | यादि इन पाँचों में से 
एक की भी कमी होती है तो उसे असद्‌-हेतु अथवा 'हेत्वाभास? कहा जाता है 
[इसका विस्तृत विवेचन आगे 'हेत्वाभास? सम्बन्धी प्रकरण में किया जायगा |] 
हेतु के उपयुक्त पाँच रूपों में से प्रथम तीन का स्पष्टीकरण इसी प्रकरण में पहले 
किया जा चुका है । शेष दो का मी केवळ शाब्दिक परिचयमात्र दिया जा चुका 
है | अतः इन दोनों का विशद-विवेचन यहाँ कर देना उपयुक्त ही होगा :— 

(४ ) अबाधितविषयत्व-अबाधितविषय को समझने के लिये यह 
आवश्यक है कि इम पहले “बाधितविषय? को ही समझ छे । वाधितविषय. 
का लक्षण है :--“प्रमाणान्तरावधृतसाध्यामावो हेतुर्रीधितविषयः?-_अर्थात्‌ 
जिस हेतु के विषय [ अर्थात्‌ साध्य का-यहाँ “विषय? से अभिप्राय है 
“साध्य” । ] अथवा साध्य का अमाव किसी प्रबळतर दूसरे प्रमाणद्वारा 
निश्चित होता हो उस हेतु को 'बाधितविषयः कहा जाता है । जैसे--कोई 
व्यक्ति यह अनुमान प्रस्तुत करे कि-“अग्निरनुष्णः कृतकत्वात्‌घरवत्‌्?- 
अर्थात्‌ अग्नि कृतक | जन्य ] होने से घट के हो समान अदुष्ण 
[ अर्थात्‌ शीतल ] है। जैसे घर कृतक [ जन्य ] है तथा अनुष्ण 
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तदेवं 


सत्त्वस्य गमक, 
(एवम्‌) इसी प्रकार (अस 


हेत में विद्यमान दै | असत्प्रतिपक्ष 
नहीं विद्यमान है प्रतिपक्ष जिसका 


अनुसान १६७ 


इस अनुमान ई से अग्नि भी बट के ही सदृश अनुष्ण है । 

“साध्य! हे और ८ टॅ है, उसमें अनुष्णत्व [ उष्ण न होना ] 
““अनुष्णत्व?) टे क कत्व हेतु है । इस कृतकत्व हेत का जो साध्य 
| त्वचा द्वारा किये ग नभाव अथात्‌ “उष्णत्व” अग्नि के स्पश द्वारा 
'त्वचा-परत्यक्षः रूप नाय मक्ष से | प्रत्यक्ष अमाण से सिद्ध है । अतः 
साध्य--“अन्‌छ ^ भमाण द्वारा 'कुककत्वात हेतु का विषय अर्थात्‌ 


स र 
यह हेत ae का अभाव [ अर्थात्‌ उष्णत्व ] की सिद्धि हो जाने से 


[ क पेतावेषय हे । तात्पय यह है फि उक्त अनुमान में साध्य 
अनुष्णल्न ] अन्व प्रमाण [ प्रत्यक्ष ]से बाधित हो रहा हे । अतः इस 
[ सनुण्णत्त ] साध्य 


जाकर 'हेत्वाभासः ही कहा जायगा । इसी भाँति यदि बह्नि दि 
[“पर्वतो वहिमा ज द्य त योद्‌ ह ५षृयक 

= प भूमवत्वात्‌” | अनुमान में प्रयुक्त धूमवत्व हेतु के साध्य- 
रूप म॑ विद्यमान 'वहिः का पर्वत [ पक्ष | में किसी दूसरे प्रबळ प्रमाण 
दारा अपाव निश्चित किया गया होता तो ' धूमवत्वः हेतु को भी “बाधित 
विषय” कहा गया होता | किन्तु धूमवत्व हेतु का विषय [ साध्य ] 'बहिमत्व' 
किसी अन्य प्रमाण से बाधित नहीं हो रहा है। अतः यह हेतु “अवाधित- 
विषयत्व रूप हेतु सम्बन्धी 'चतुथरूप से युक्त ही कहा जायगा । 

( ५) असत्मतिपक्षत्व--“असत्तिपक्ष” को जानने से पूर्वं 'सत्पति- 
पक्षः को समक्ष लेना आवस्यक है। जिस हेतु का प्रतिपक्ष विद्यमान हो 
उसे 'सप्रतिपक्ष' कहा जाता है। प्रतिपक्ष का लक्षण है :--““साध्यविपरीत 
साधकं तुल्यब्रले हेत्वन्तरं प्रतिपक्षः? अर्थात्‌ साध्य के विपरीत अर्थ को 
सिद्ध करनेवाला, समान बळ वाळा दूसरा हेतु “प्रतिपक्षः कहलाता है | जिस 
हेतु का इस प्रकार प्रतिपक्ष विद्यमान है उसको 'सत्प्रतिपक्षः [ हेत्वामास ] 
कहा जाता है। जेसे--शब्द: अनित्यः नित्यधमंरहित्वात?' | इस अनुमान 
में “अनित्यता? ही साध्य है । इसके विपरीत है “नित्यता” । इसकी सिद्धि 
करने वाला दूसरा हेतु है :--“शब्दः नित्यः अनित्यधर्मेरहितत्वात्‌»। इसमें 
नित्यता ही साध्य है । ये दोनों ही हेतु तुल्यबळ से युक्त तथा परस्पर विरोधी 
है और ये दोनों हेतु एक दूसरे के विपरीत अर्थ को सिद्ध करते हैं। अतः 
यह हेतु एक दूसरे के “प्रतिपक्ष” हैं तथा इसी कारण इन दोनों हेतुओं को 
“सत्प्रतिपक्षः हेत्वाभास नाम से कहा जाता है । किन्तु पूववर्णित “घूमवत्व हेतु 
का इस प्रकार का साध्य के विपरीत अथे का साधक तुल्यबळविरोधी कोई दूसरा 


तकेभाषा 


उपलब्ध नहीं होता है । अतएव उसे “असप्रतिपक्ष' हेतु ही कहा जा 
केया ययन न्य इस “धूमवत्व दे में 'असत्प़तिपक्षत्वः नामक पी 
रूप भी विद्यमान है | इस भाँति यह स्पष्ट हो जाता हे कि 'घूमवत्वः हेतु 
उपर्युक्त पाँचो रुपों से युक्त दै । अतः यह हेठ अपने साध्य को सिद्ध करने मे 
समय तथा सद्‌ हेतु? है । कहने का अभिप्राय यह हुआ 5 घूमवत्वः हेतु 
| साध्य- | अग्निमत्व का बोधक अथवा साधक हठ हे । 

उक्त निर्णय के सम्बन्ध में यह शङ्का की जाती है कि उपयुक्त 

अनुमान में 'धूमवत्व” हेतु द्वारा अग्निःसामान्य की सिद्धि होती है 
अथवा विशिष्ट प्रकार की अग्नि की अर्थात्‌ पर्वत में विद्यमान अग्नि कौ! 
यदि इनमें से प्रथम विकल्प [ अर्थात्‌-अग्नि सामान्य | को माना जाय 
तो वह ठीक नहीं होगा क्यों कि “जहाँ-जहाँ धूम होता है वहाँ वहाँ अग्नि 
होती दै», इस व्याति ज्ञान के द्वारा ही सामान्य-अग्नि की सिद्धि हो जाती है | 
अतः एक बार सिद्ध की गयी हुयी बात को ही पुनः अनुमान द्वारा सिद्ध किये 
जाने से यहाँ “सिद्ध साधन” दोंष आ जायेगा | अतः अग्नि-सामान्य की सिद्धि 
को मानना ठीक नहीं है । यदि यह स्वीकार किया जाय कि इस अनुमान के द्वारा 
बिरोष-अग्नि की सिद्धि की जाती है तो भी ठीक नहीं, क्यों कि विशिष्ट-अग्नि 
पर्वत में विद्यमान अग्नि आदि) के साथ धूम का साहप्वर्य कहीं भी नहीं 
देखा जा सका है [ पर्वत में विद्यमान अग्नि के साथ धूम की व्याप्ति का 
अहण तो पहले कमी भी नहीं हुआ है । ] ऐसी स्थिति में पवेत में विद्यमान 
अग्नि की सिद्धि किस भोति की जा सकती है ! इसी शङ्का का समाधान करते 
हुये तकभाषाकार कहते हैं :-- 

अग्नेः पक्षधमेत्व॑ हेंतोः पक्षधमंताबळात्‌ सिद्धयति । तथा हि 
अनुमानस्य द्वे अङ्गे, व्याप्तिः पक्षधमेता च । तत्र व्याप्त्या साध्यसा- 
मान्यस्य सिद्धि; । पक्षधर्मताबलात्त साध्यस्य पक्षसम्बन्धित्वं विशेष: 
सिद्ध्यति । पवेतधमेण, धूमवत्वेन बहिरपि पर्वतसम्बद्ध एवानुमीयते । 
अन्यथा साध्यसामान्यस्य व्याप्रिप्रहादेव सिद्धेः कृतसनुभानेन। 

( अग्नेः ) अग्नि को ( पक्षघर्मत्वम्‌ ) पक्षघर्मत्व [ अर्थात्‌ पर्वतरूप पक्ष 
में ( अग्नि का ) होना ] तो ( हेतोः ) हेतु [ अर्थात्‌ धूम ] की ( पक्षघर्मता 
बळात्‌ ) पक्षधमंता [ पर्वत में विमानता ] के बढ से ( सिद्ध्यति) सिद्ध 
होता हे | ( तथाहि ) क्योंकि ( अनुमानस्य ) अनुमान के (द्वेअङ्गे) दो 
अङ्ग हुआ करते हैं ( व्याप्तिः ) (१) व्याप्ति (व) और ( पक्षधर्मता ) 
र-पक्षषमंता । (तत्र ) उनमें से (व्याप्त्या) व्याप्ति के द्वारा (साध्यसामान्यस्य) 
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रो अनुमान १६५९ 
ग्य 
'( सिर्‌ व ड अग्नि होगी “इस प्रकार के ] साध्य-सामान्य की 
ल NR और ( पश्षघमताबळात्‌ ) पक्षधर्मेता [ देत ( घूम ) 
1 अग्नि ] के पस ] के बळ से ( तु) तो ( साध्यस्य ) साध्य 
|च हि ) पक्षसम्बन्धी होना [ अर्थात्‌ पक्षरूप पर्वत में 
( पर्वतधमेग ) पर्वत के र ) विशेष की ( सिद्धयति ) सिद्धि होती है । 
अर्थात्‌ धूम के द्वारा (रि हर म बिद्यमान ] ( धूमवत्वेन ) धूमवत्व 
"सम्बन्धित ही (अनुमीयते) अनुमित अना आ. ( पवंतसपद पव ) पतात 
| पक्षषमंता के अभाव में ] त रीत] होती है ( अन्यथा ) नहीं तो 
[ जहाँ बह धूम होगा ( वाध्यसामान्यस्य ) साध्य [ अग्नि ] सामान्य 
( व्यातिप्रहादेव ) ग ग वहाँ वहाँ अग्नि भी होगी-इस प्रकार ] के 
का चोर यति गर (भ 
वश्यकता हो न रहेगी। 
में त 7 यह्‌ है कि अनुमान द्वारा /अग्निसामान्य' तथा पर्वत 
रीष? दोनों की ही सिद्धि हो जाया करती है । अनुमान 
का अय ही हे--“व्याप्तिविशिष्ट पक्षपमताशान” [ लिझ्लपरामशों ब्नुमानम्‌--- 
'व्यात्तिविशिष्ट पक्ष पर्मताज्ञानं परामदा:०१-इत्यादि का विस्तृत विवेचन पहले किया 
'जा चुका है ]। तदनुसार अनुमान के दो अङ्ग होते हैं ( १) व्याति 
“२ ) पक्षधमता | व्याति का स्वल्प है-यत्र यत्र धूमस्तत्र तत्र वह्निः 
"अर्थात्‌ जहाँ जहाँ धुआं होता है वहाँ वहाँ अग्नि होती है। इस व्यास्ति के 
"आधार पर धूमसामान्य के होने पर अग्निसामान्य का होना स्वयं ही सिद्ध 
हो जाता है। पक्षधर्मता का अर्थ है :--साधन (हेत) का पक्ष में दोना । 
जिसमें साध्य की सिद्धि करना होता है वह पक्ष कहलाता है । उक्त अनुमान 
द्वारा पवत में अग्नि की सिद्धि करनी है। अतः पर्वत पक्ष हुआ । पर्वत 
{ पक्ष ) में धूम ( हेतु ) का विद्यमान होना ही पक्षधर्मता है । इसका स्वरूप 
डै--“वहिव्याप्यधूमवॉस्चायं पर्वतः? अर्थात्‌ अग्नि से व्याप्त इँआ पर्वत में 
है । इसके द्वारा “पर्वत में अग्नि हैं” इस प्रकार की अनुमिति हो जाया 
करती है । अतः धूम सामास्य की अर्निसामान्य के साथ व्याति होने पर 
पक्षधर्मता के आधार पर पर्वतयत अग्निविरोष का अनुमान हो जाया करता है। 
यक्षधर्मता की सामर्थ्य से अग्निविशेष की इस सिद्धि को स्वीकार करने पर 
-लिङ्गपरामर्शरूप अनुमान को स्वीकार करना आइस्वक तथा उप्युकत ही है । 
अन्वय-व्यतिरेकी-हेत ही उपर्युक्त पंचरूपों से युक्त हुआ करते हैं । शेष 
देतु तो चाररूपों से ही युक्त हुआ करते हैं :-- 
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यस्त्वन्योऽथन्वयव्यति रेकी हेतुः स सवः पञ्चरूपोपन्न एव सद्‌ 


हेंतुः। अन्यथा हेंत्वाभासो अहेंतुरिति यावत्‌ । 
केवलान्वयी चतूरूपोपन्न एव रबसाध्यं साधयति । तस्य हि 


विपक्षाद व्यावृत्तिर्नीस्त, विपक्षाभावात्‌ | 

केवळव्यतिरेकी च चतूरूपोपन्न एवं | तसम हि सपक्षे सत्त्वं नास्ति 
सपक्षाभावात्‌ | क 
[इसी भाँति] (यः) जो (अन्यः) और दूसरे (अपि) मी 

( अन्वयब्पतिरेकी हेतु: ) अन्वयव्यतिरेकी हेतु हुआ करते हैं (सः) वह (सर्व) 

सब ( पंचरूपोपपन्न एव ) पाँचों रूपों से युक्त होने पर ही (सद्‌ हेतु: ) जर 
ला हँ (अन्यथा ) नहीं तो [ किसी एक रूप से भी रहित होने पर ] | 
त्वाभास- वे ( अहेतुः इति वडर 
र कक दा शाल प (न रहे) कळ 
[ दूसरा ] ( केबळान्वयी ) केवळान्वयी हेतु [ तो ] ( चतुरूपोपपन्न एव ) 
प्वार रूगों से युक्त होकर ही ( स्वसाध्यम्‌ ) अपने साध्य को ( साधयति ) सिद्ध 
करता है | (हि) क्योंकि ( तस्य ) उस [ हेतु ] की ( विपक्षाद्‌ व्यावृत्तिः ) 
विपक्ष से व्यावृत्ति [ विपक्ष में न होना ] (नास्ति) नहीं हुआ करती हे. 
( Mo ) विपक्ष का अमाव होने से | नो 

"व ) और ( केवल व्यतिरेक्री ) केवलव्यति तूः 
एव ) चाररूगों से सह ही आप कक ह 
[ केवल व्यतिरेकी-हेतु ] का ( सपक्षामावात्‌ ) सपक्ष न होने मे र 
सपक्ष म॑ ( सत्त्वम्‌ ) सत्ता अर्थात्‌ 'सपक्षसस्व' (नास्ति) नहीं ७ 
. ऊपर वर्णन किये गये हुये तीन प्रकार [ ( १) अन्व नतिरेको hs 
रा (२) मन कमविरिदी) है तओ न्वय-व्यतिरेकी ( २) 
व्यतिरेकी-हेठु ही उपयुक्त पाँच रूपों [ ( १ ) पक्ष य हद कक. 
विपक्षम्याबृतत्व ( ४ ) अवाधितविषयत्व तथा (५) डी नट 0) 
होने पर ही सदू अर्थात्‌ देठ की श्रेणी मे : ) असतूपतिपक्षत्व ] से युक्त: 
अग्नि (साध्य ) की सिद्धि व में रखा जा सकता है। पर्वत में 
द्वि के लिये दिया गया 'धमवत्वः रूपा 
युक्त होने के कारण “शुद्ध हेतु? है । किन्त इसी धूमवत्व हेतु उक्त पंचरूपो से- 
सो में से यदि किसी एक रूप से मी क प्रकार का कोई हेतु इन पाँचों: 
अहु’ ही कहा जायगा क्योंकि वह साध्य की थ न कक 
दोषपूण हेतु को न्यायशास्र की भाषा में 'हेत्वा सिद्धि ही न कर सकेगा । ऐसे 
दूसरा देतु “केवलान्वयी? हेतु है। य त्वामास' कहा जाता है । 

है क्योंकि इस हेतु का कोई विपक्ष नहीं दा राय बनात 
ता है । जब विपक्ष की सत्ता 
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ही न होगी तो वहाँ विपक्ष से व्यावृत्ति नामक देतु का तृतीय रूप भी न दोगा। 
जैसे--“घरोऽभिषेयः प्रमेयतत्रात्‌? यहाँ 'ग्रमेयत्वात यह केवळान्वयी देत दै । 
यहाँ घट? ही पक्ष है। सभी [ शब्द द्वारा कथन किये जाने योग्य अर्थात्‌ ] 
अमिघेय पदाथ “सप? हूँ । इनमें “प्रमेयत्व हेत रहता है | अतः इसमें प्रथम 
दो रूपों की विद्यमानता तो है ही। अब आता है तृतीय रूप--विंपक्षव्या- 
वृतत्व” | किन्तु इस “प्रमेयत्वः हेतु का कोई विपक्ष बनता ही नहीं क्योंकि. 
विपक्ष वही हो सकता है कि जिसमें अभिषेयत्व के अभाव का निश्चय हो 
[ निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्षः ] किन्त ऐसी किसी पदार्थ की संभावना ही 
नहीं की जा सकती है कि जहाँ अभिषेयत् का अभाव हो। सभी पदाथ 
अभिघेय ही हुआ करते हे । अतः केवलाम्वयी हेत का जो साध्य हुआ करता 
है उसका सवत्र सदूभाव होने से केवलान्वयी देत का कोई विपक्ष वन ही नहीं 
सकता है | ऐसी स्थिति में इस हेत में “विपश्चव्यावृतत्व?? नामक हेत क 
तृतीय रूप नहीं हुआ करता है । 'प्रमेयत्वः हेत के साध्य-( अभिघेयत्व ) का 
किसी प्रमाण से बाध नहीं होता । अतएव यह देत “अव्राधितविषयत्व” 
नामक चतुथ रूप से युक्त है । इसी प्रकार इस हेत से सम्बन्धित 'साध्यः के 
अभाव का साधक कोई अन्य हेत भी उपलब्ध नहीं होता हे, अतः यहाँ 
हेत का पंचम रूप 'असस्प्रतिपक्षत्व? भी ।वद्यमान है। इस भाँति यह स्पष्ट हो 
जाता है कि 'केवळान्वयी-हेत? हेतु के चार रूपों से ही युक्त हुआ करता है 
तथा इन [ (१) पक्षसत्व (२) सपक्षसत्व (३) अबाधितविषयत्व तथा (४) 
असप्रतिपक्षख ] चार रूपों से युक्त होकर ही वह अपने 'साध्य? की सिद्धि में 
समर्थ हुआ करता है। 


इसी प्रकार 'केवल्व्यतिरेकी-हेत? भी चार रूपों से ही युक्त हुआ करता 
हे । यह हेत उपयुक्त पंच रूपों में से द्वितीयरूप 'सपक्षसत्वः को छोड़े अन्य 
प्वार रूपों से युक्त होते हुये ही साध्य का साधक हुओ करता है । 'सपक्षसत्वः 
के न होने का कारण यह है कि 'केवछ-व्यतिरेकी-हेतु” का जो साध्य होता है 
वह अनुमान से पूर्व कहीं भी सिद्ध नहीं रहा करता है क्योंकि अनुमान होने 
से पूर्व वह पक्ष रूप में तो संदिग्ध अवस्था में ही रहा करता है तथा पक्ष को 
छोड़ कर किसी अन्य [ सपक्ष ] में न मिलने से उसके सिद्ध होने का कोई 
प्रन ही उत्पन्न नहीं होता । अतः किवल्व्यतिरेकी हेतु” का 'सपक्ष' न होने 
के कारण 'सपक्षसत्वः नामक द्वितीय रूप से वह युक्त नहीं रहा करता है । 
जैसे-जीवच्छरीर सात्मक॑ प्राणादिमत्वात्‌? । इसमें ''प्राणादिमत्व” ( प्राण आदि 
से युक्त होना ) हेव-'केवल्व्यतिरेकी हेतु? है। यह हेतु सभी जीवित शरीरों 
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“पृश्षसत्व? है | जीवित शरौरो को छोड़ कर अन्यत्र 
दिमत्व नहीं रहा करता है । अतः 'विपक्षव्या- 
बृतत्व? भी इस हेतु में बिद्यमान है । इस देठ के साध्य ( सात्मकत्व ) का 
किसी प्रमाण द्वारा बाध भी नहों होता है । अतः इसमें अबाधितविषयत्वः 
मी दै | इस हेतु ( प्राणादिमत्व ) के साध्य ( सात्मकत्व ) के अभाव का 
साधक कोई अन्य हेतु मी विद्यमान नहीं दै । अतः इसमें 'असत्पतिपक्षत्व? 
भी है | अतः इस हेतु में “सपक्ष्सत्व” को छोड़ कर शेष चारो रूप विद्यमान 
हैं | अतः यह हेतु “केवल व्यतिरेकी-हेत” है | यहाँ 'सपक्ष' वही हो सकता 
था कि जो सात्मक तो रहा होता किन्तु जीवित शरीर से भिन्न होता । किन्तु 
ऐसा कोई उदाहरण होना संभव ही नहीं है क्योंकि जो भी सात्मक होगा 
उसका अन्तर्भाव तो जीवित-शरीरो ( पक्ष) में ही हो जायगा । अतः उक्त 
हेतु का कोई सपक्ष है ही नहीं । इस कारण 'संपक्षसत्वः नामक रूप से भी 
यह रहित दै । अतः उक्त हेतु 'केवल्व्यतिरेकी हेतु ही है । उपयुक्त चार रूपों 
से ही युक्त हो कर यह ( केवल्व्यतिरेकी ) हेतु अपने साध्य को सिद्ध करने 
में समथ हुआ करता है । 

उपयुक्त विवरण से यह स्पष्ट हो गया कि 'केवलान्वयौं तथा केवलव्यतिरेकी? 
ये दोनों ही हेठ चार-चार रूपों से युक्त होते हुये ही अपने साध्य की सिद्धि 
कर सकते हैं। यदि ये दोनों हेतु भी चारो रूपों में से किसी एक रूप से भी 
हीन होते हैं तो वे साध्य की सिद्धि नहीं कर सकते हैं और इत भाँति ये 
हेतु भी शुद्द हेतु न कहे जाकर अहेतु अथवा हेत्वामास ही कहे जावेंगे | 


के पुनः पक्ष-सपक्ष-विपक्षाः ? उच्यन्ते । सन्दिग्धसाध्य धसी धर्मी 
पक्षः। यथाधूमानुसाने पर्वतः पक्षः । सपक्षस्तु निरिचतसाध्यधसो 
धर्मी । यथा-महानसो धूमानुमाने । विपक्षस्तु निरिचतसाध्याभाववान्‌ 
धर्मी । यथा तत्रेव सह।हृदः इति । 

त दे वमम्वयव्यतिरे कि-केवळान्वयि-केबळव्यति रेकिणो द्‌ दिताः | 


प्रन--[ अच्छा ] ( पुनः ) फिर ( पक्ष-सपक्ष-विपक्षाः , सपक्ष औ 
विपक्ष ( के ) कौन [ कहलाते ] हैं ? कक 2 
उत्त उच्यन्ते ) कहते हैं । ( सन्दिग्धसाध्यधर्मा ) सन्दिग्ध- 
साध्य-घम से युक्त (धर्मी) घमां [ पर्वत आदि ] ( र ) पक्ष 
९ कहलाता ) है । (यथा ) चैसे-( धूमानुमाने ) इये से [ अग्नि के ] 
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में रहा करता दै । अतः 
( मृत शरीर आदि में ) ग्राणा 
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अनुमान में ( पर्वतः ) पेत ( पक्षः) पक्ष है [ क्योंकि उस ( पर्वत ) में 
अग्नि हैं अथवा नहीं ! यह सन्देह रहता ही है! अतः सन्दिग्घसाध्य (अग्नि) 
वाळा होने से पर्वत को पक्ष कहा जाता है । ]। (निझ्चितसाध्यघर्मा) निश्चित 
साध्य-घर्म से युक्त ( धर्मी ) धर्मी ( सपक्षः ) सपक्ष कहलाता है । ( यथा- ) 
जैसे--(धूमानुमाने) धूम (लिङ्ग) से सम्बन्धित अनुमान में ( महानसः ) महा- 
नस [ रसोईँधर में अग्नि का निश्चय हो जाने से “रसोईघर? ही “सपक्ष! कह- 
लाता है |] और ( निश्‍्चितसाध्याभाववान्‌) जिसमें साध्य का अमाव निश्चित 
हुआ करता है ऐसे ( धर्मी ) धमां ( विपक्षः ) “बिपक्ष? कहा जाता है । (यथा) 
जैसे ( तत्र एव) उस ही [ धूम सम्बन्धी अनुमान ] में ( महाहृदः इति ) 
मह्दाह्ृद [ जलाशय ] है । 

[जिसमें कोई [घूम आदि] धर्म रहा करता है उसे 'घर्मी' कहा जाता है। 
किन्तु सभी धर्मी पक्ष नहीं कहे जा सकते हैं। जिसमें साध्य की स्थिति का 
सन्देह हुआ करता है उस ही को 'पक्ष” कहा जाता है। उदाहरण--जब धूम 
[ लिङ्ग ] के द्वारा पवत में अग्नि का अनुमान करना होता है तो वहाँ “पर्वत? 
ही पक्ष है | क्योंकि पर्वत में ही साध्य ( अग्नि ) का संदेह है | अतः सन्दिग्ध 
साध्य ( अग्नि ) को धारण करनेवाला धर्मी [पर्वत] ही पक्ष हुआ | पक्ष के इस 
क्षण में यदि “संदिग्ध? पद को न रखा गया होता तथा “साध्यधर्म धर्मी पक्षः” 
इतना ही पक्ष का लक्षण किया गया होता तो यह लक्षण “सपक्ष? में मी अति- 
व्याप्त हो जाता । क्योंकि साध्य की निश्चित स्थिति वाळा धर्मों ही सपक्ष कहा 
जाता है | जैसे--धूम (हेतु) सम्बन्धी अनुमान में महानस (रसोई घर) । अतः 
सपक्ष "रसोईघर? में पक्ष का उपर्युक्त (साध्यघर्माधमी -पक्षः) लक्षण चला जाता । 
इसी दृष्टि से पक्ष के लक्षण में.सन्दिग्ध? पद्‌ का रखा जाना पूर्णतया आवश्यक 
ही है” सपक्ष? ( रसोईघर ) में साध्य (अग्नि) का होना प्रत्यक्ष प्रमाण से 
निश्चित ही है । यदि सपक्ष के उक्त लक्षण में “निश्चित? पद न रखा गया होता 
तो यह लक्षण पक्ष में भौ अतिव्यास हो जाता है । पक्ष में भी साध्य तो रहा ही 
करता है किन्तु उस साध्य की सत्ता वहाँ सन्दिग्ध अवस्था में ही रहा करती है, 

निश्चित रूप में नहीं । 

जिसमें साध्य का अभाव निश्चितरूप से रहा करता है उसे विपक्ष कहा 
जाता है । वस्तुतः अभाव? तो किसी का धर्म नहीं हुआ करता है । इसी 
कारण इस (विपक्ष) के लक्षण में "धम? शब्द का प्रयोग नहीं किया गया दै । 
धूम द्वारा अग्नि के अनुमान में महाहृद ( जलाशय ) “विपक्ष है क्यों कि 

जलाशय में अग्नि का अभाव तो पूणरूपेण निश्चित दी है । ] 


तकभाषा 


स प्रकार ( अन्वयव्यतिरेकि-केवलान्वयी-केवल्व्यति- 
द लान्वयी तथा केवलव्यतिरेकी [ ये तीनों प्रकार 
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(तत्‌ एवम्‌ ) तो $ 
रेकिणः ) अन्वयब्यतिरेकी, केव 


के हेतु | ( दिताः ) दिखला दिये गये | 
दद मोति 'अनुमान-प्रमाण? का सामान्यतः विवेचन किया गया । अत्र 


इसके अनन्तर हेत्वाभासों का सोदाहरण विवेचन प्रस्दुत किया जायगा :~ 
अतोऽन्ये हेत्वाभासाः । ते च असिद्धःविरुद्धःअनेकार्तिक-भ्रकरणसम- 
कालात्ययापदिष्टमेदात्‌ पञ्चैव । 

(१) तत्र लिङ्गस्वेनानिर्चितो दवतुरसिद्धः। तत्रासिद्धञ्जिविधः। 


आश्रयासिद्धः, स्वरूपासिद्धः, व्याप्यत्वा सिद्धर चेति । 
( अतः ) इन ( तीनों शुद्ध देतुओं ) के अलावा ( अन्ये ) अन्य [ सभी 


हेत ] ( देत्वांमासाः ) हेत्वाभास कहलाते हैं | ( च ) और ( ते ) वे (असिद्ध- 
विरुद्ध-अनैकान्तिकःप्रकरणसम-काळात्ययापदिष्टमेदात्‌ ) (१) अटिद्ध (२) विरुड- 
(३) अनेकान्तिक (४) प्रकरणसम तथा (५) काळात्ययापदि्ट भेद से (पञ्च एव) 


पाँच ही प्रकार के होते हैं । 
( १ ) (तत्र) उन (पाँचों) में ( डिङ्गत्वेन ) लिङ्ग (ज्ञापक अथवा बोधक) 


के रूपमें ( अनिश्चितः ) निश्चित न होने वाळा ( हेतुः ) हेतु ( असिद्धः ) 
असिद्ध [ नामक देत्वामास कहलाता | है। [ तत्र-असिद्धः ] वह असिद्ध 
[ नामक हेत्वाभास ] ( त्रिविधः ) तीन प्रकार का हुआ करता है। (१) 
(आश्रवासिद्धः) 'आश्रयासिद्ध' (२) ( स्वरूपासिद्धः ) 'स्वरूपासिद्ध' (च) और 
(व्याप्यत्वासिद्वः) “व्याप्यत्वासिद्ध? | 
जो वस्तुतः हेतु नहीं हुआ करता है किन्तु हेतु के सहर जिसकी प्रतीति 
हुआ करती है उसको 'हेत्वाभासर नाम से कहा जाता है । देत्वामास शब्द 
को दो प्रकार की व्युत्पत्तियाँ की जाती हैं (१) “आभासन्ते इत्याभासाः, हेतो- 
राभासाः हेत्वामासाः”? अर्थात्‌ हेतुगतदोष-जिस हेतु के ज्ञान से अनुमिति के 
ग अथवा साक्षात्‌ अनुमिति का ही प्रतिवन्ध हो जाया करता है उसे 
हेत्वामास* अथवा 'हेतुगत-दोष? कहा जाता है | इस व्युत्पत्ति के आधार पर 
आसदध आदि दोष ही 'हेत्वामास' नाम से कहे जाते हैं । (२) 
दूसरी व्युत्पत्ति द “हेतुवद्‌ आमासन्ते इति हेत्वाभासाः? [ वस्तुतः हेतु न 
होते हुये भी ] जो हेतु के समान प्रतीत हुआ करता है वह 'हेत्वाभास? कह 
छाता है | इस प्रकार के सभी हेतु दोषपर्ण 
> देए दषपूण हुआ करते हैं, अतः वे हेतु 
के श्रेणी में नहीं आते हैं और उन्हे ५ पा 
नह आते हैं और उन्हें “हेत्वामास” नाम से ही पुकारा जाता है | 
इस व्युत्पत्ति का अनुसार भी जो हेतु असिद्धत्व आदि दोषों से युक्त हुआ 
करते हैं उन्हे 'हेत्वाभास” नाम से कहा जाता है। | 
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प्रमाणादि १६ पदार्थों में से हेत्वाभास? नामक तेरहवे पदार्थ का लक्षण 
“करते हुये तकमाषाकार ने लिखा दैः-जो हेतु पक्ठधर्णत्व आदि आवस्यक 
“(पंच) रूपों में से किसी एक से मी हीन हुआ करते हे किन्तु फिर भी जो 
हेतु-धमे के योग से हेतु के समान भासित हुआ करते हैं वे हेत्वाभास? 
कहलाते हें । इसी को स्पष्ट करते हुये तर्कभाषाकार ने यहाँ पर भी लिख द्या 
है “ततोऽन्ये देत्वामासाः? | इसी कथन से यह स्पष्ट हो जाता है कि [१] 
अन्वयब्यतिरेकी, [ २ ] केवळान्वयी [३] केवळव्यतिरेकी-चो ये तीन प्रकार के 
झुद्ध-हेतु कहे-गये हैं उनमें से प्रथम हेतु पॉचरूपों से युक्त होता हुआ “शुद्ध 
देठ? कहा जाता है तथा अवशिष्ट दोनों प्रकार के हेतु चार-चार रूपों द्वारा ही 
“अमिति के बोधक होने के कारण शुद्ध-हेतु कहळाते हैं। इन तीनों हेदुओं से 
भिन्न [ अर्थात्‌ आवश्यक हेतु-ल्पो में से किसी एक से भी ही हीन होने पर ] 
हेत्‌- देत्वा मास” नाम से कहा जाता है । हेतु पंचरूपों से युक्त हुआ करता है । 
अतः एक एक रूप को हौनता के आधार पर हेस्वामास के भी पाँच ही भेद 
स्वीकार किये गये हैं। और ये हें :--( १) असिद्ध (२) विरुद्ध (३) 
-अनेकान्तिक ( ४ ) प्रकरणसम तथा ( ५ ) काळात्ययापदिष्ट । ये हेत्वाभास भी 
पाँच ही प्रकार के हुआ करते हें। न इनसे अधिक और न इनसे कम | 
“इसीके निर्धारण के लिये “पञ्चे? पद का प्रयोग किया गया है | 
अत्र प्रथम हेत्वामास का कथन करते हैं :--- 
[ १ ] असिद्ध हेखाभास :— 


इसका कक्षण है :--जिस हेत में लिङ्गत्व- व्याति तथा पक्षधर्मता 
'[ दोनों अथवा दोनों में से कोई एक ] सिद्ध अर्थात्‌ निश्चित न हो 
वह "असिद्धः नामक हेत्वाभास कहलाता है। जैसे कि पहले कहा जा 
'चुका है-“पर्वंत में अग्नि से व्याप्य धूम हे” इस प्रकार व्यासिविशिष्ट 
पक्षघमताज्ञान हो परामश दै तथा यहो अनुमापक मी हुआ करता है । इसके 
लिये तीन बातों का होना अनिवार्य है [ १] पक्ष २] पक्षघमंता तथा 
[ ३ ] व्यात्ति । इन तीनों में से क्रमशः प्रत्येक के अभाव के आधार पर यह 
' 'असिद्धहेत्वामास” भी तीन प्रकार का हो जाता है :— 


[ १ | आश्रयासिद्ध [ २ ] स्वरूपासिद्ध तथा [ ३ ] व्याप्यत्वासिद्ध । 
[ १ ] आश्रयासिद्ध-हेत्वाभास-- 


आश्रयासिद्धो यथा, गगनारविन्दं सुरभि, अरचिन्द्रबात्‌. 
- सरोजारविन्द्बत्‌ । अत्रगगनारविन्दमाश्रयः, स च नास्त्येव । 


तर्कभाषा 


[ आश्रयासिद्धः ] [ टक्षण- यस्य हेतोराश्रयो नावगम्यते स आश्रया- 
सिद्धः” अर्थात्‌ जिस देतु का आभय [अर्थात्‌ पक्ष | ही न हो उसे 
८आश्रयासिद्ध-हेत्बामास”» कहा जाता है। ] [यथा ] जैसे--[ “गगनारविन्दं 
सुरभि अरविन्दत्वात्‌, सरोजारविन्दवत्‌?? | अर्थात्‌- आकाश-कमल सुगन्धियुक्त 
है कमळ होने से, तालाब में उत्पन्न हुये कमळ क समान | [ अत्र ] यहाँ 
[ इस अनुमान में ] [ गगनारविन्दम्‌ ] आकाश-कमल ही [ आश्रवः ] आश्रय 
[ हेतु “अरविन्दस्वात्‌? का आश्रय अर्थात्‌ पक्ष ] है [ च ] और [ स ] वह 
[ नास्ति एव ] [ वस्ततः ] है ही नहीं । 

उक्त अनुमान में “सुरभि?” [ सुगन्धित ] साध्य है । इसकी सिद्धि के लिये 
प्रयुक्त हुये “अरविन्दस्वःत्‌?? हेतु का आश्रय [ पक्ष | का अस्तित्व” ही 
विद्यमान नहीं है । अरविन्दत्वात्‌ हेतु का आश्रय [ पक्ष ] है?” गगना रविन्द?? 
अर्थात्‌ आकाशकमछ । किन्तु आकाश में कमल का पुष्प होता ही नहीं है । 
अतः आकाशकमलःरूप पक्ष [ आश्रय ] का अस्तित्व ही नहीं है। अतएव 
“अरविन्दत्वात्‌” हेतु के पक्ष [आश्रय ] के न होने से यह हेतु “आश्रयासिद्ध?” 


नामक हेत्वाभास है । 

[ २ ] स्वरूपासिद्ध-देत्वाभास-- 

स्वरूपासिद्धो यथा, अनित्यः शव्दः चाक्षुषत्वात्‌ ,घटचत्‌ । अन्नः 
चाक्षुषत्वं हेतुः; स च शाव्दे नास्त्येव, तस्य श्रावणरवात्‌ । 

( स्वरुपासेद्धः ) स्वरूपासिद्ध [ यह हे-- ] (यथा) जैसे-( “अनित्य 
शब्दः चाक्षुषत्वात्‌? घटवत्‌ ) अर्थात्‌ शब्द अनित्य है चाक्षुष [ अर्थात्‌ नेत्र 
द्वारा आह्य | होने से, घट के समान | (अत्र) यहाँ [ इस अनुमान में | 
( चाक्षुपत्वम्‌ ) 'चाक्षुषत्व' हेतु है ( च) और (स ) वह [ आश्रय अथवा 
पक्ष ] ( शब्दे ) शब्द में ( नास्ति एव ) है ही नहीं । ( तस्य ) उस [ शब्द ] 
के ( आवणत्वात्‌ ) श्रावण [ अर्थात्‌ भोत्र-प्राह ] होने से । | 

असिद्ध-हेत्वाभास का द्वितीयभेद है “स्वरूपासिद्ध | इसका लक्षण है—“'यो 
हेत॒राश्रये नावगम्बते” अर्थात्‌ जो हेतु आश्रय में न पाया जाता हो। 

तात्पय थह है कि जिस हेत का आश्रय तो विद्यमान हो किन्त वह हेत आश्रय 

अथवा पक्ष में विद्यमान न हो उसको ' “स्वरूपा सिद्ध? हेत्वाभास कह जाता 
है। जैसे---“शब्द अनित्य है चा क्षुष होने से, घट के समान? । ° न 

में 'अनित्य? होना ही साध्य है, “शब्दश ही उ तनाब 

द साध्य ह, शब्दः ही आश्रय अथवा पक्ष है तथा “चाक्षु- 

पत्वात्‌" ही देतु हे । किन्तु शब्द का ग्रहण चक्षु द्वारा नहीं किया जाता दै 

उसका ग्रहण तो श्रोत्र द्वारा किया जाता है । अत; “चाक्षुपत्वात्‌” हेत आश्रय 
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[ पक्ष | “शब्द? में विद्यमान नहीं है । अतएव यहाँ “चाक्षुपत्रात्‌” हेतु-हेतु 
न होकर, “स्वरूपासिद्ध-हेत्वाभासः ही है। इसमें सपक्षसत्व रूप में? ही 
हेतु ( कारण ) के न होने से हेखामास है । 

आश्रयासिद्ध तथा स्वरूपासिद्ध हेत्वाभासों में अन्तर-- 
“आश्रयासिद्धहेत्वाभास” में आश्रय अथवा पक्ष का अस्तित्व दी नहीं 
हुआ करता है | 
“स्वरूपासिद्धहेत्वामास में आश्रय अथवा पक्ष का अस्तित्व तो हुआ 
करता है किन्छु हेतु उस आश्रय अथवा पक्ष में नहीं रहा करता है | 
( ३ ) व्याप्यत्वासिद्ध-हेत्वाभास - 
व्याप्यत्वा सिद्धस्तु द्विविधः। एको व्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावात्‌ | अपर- 
स्तूपाधिसद्वावात्‌ । तत्र प्रथमो यश्रा--शवद: क्षणिकः स॒त्त्वात्‌। यत्सत्‌ 
तत्क्षणिक यथा जळघरपरळं तथा च शब्दादिरिति। न च सत्त्वक्षणिक- 
त्वयोब्योप्तिग्राइक प्रमाणमस्ति । सोपाधिकतया . च्याप्यरचासिद्धौ उच्य- 
सानायां काणिकत्वमन्ययुक्तमित्यभ्युपगतं स्यात्‌ । 
[ जिसकी व्याति सिद्ध न हो, उसको “व्याप्यत्वासिद्ध? कहा जाता है] 
९ व्याप्यत्वासिदः तु द्विविधः ) व्याप्यत्वासिद्ध नामक, देत्वाभास दो प्रकार का 
होता है । ( एकः ) एक तो ( व्यासिग्राहक प्रमाण भावात्‌ ) व्याप्ति ग्राहक 
प्रमाण के न होने से ( अपरः तु ) और दूसरा ( २) ( उपाधिसद्भावात्‌ ) 
उपाधि के सद्भाव अर्थात्‌ होने से । ( तत्र ) उनमें से ( प्रथमः ) पहदळा- 
( यथा ) जैसे ( शब्दः क्षणिकः सत्त्वात्‌) “शब्द क्षणिक है [ प्रतिज्ञा 
( सत्त्वात्‌ ) सत्‌ होने से [ हेतु |? । ( यत्‌ सत्‌ ) जो सत्‌ होतां है (तत्‌ 
क्षणिकम्‌ ) वह क्षणिक होता है ( यथा ) जैसे ( जलघर पटलम्‌ ) मेघसमूह 

[ उदाहरण ] (च) और (तथा) उसी प्रकार ( शब्दादिः इति ) शब्द 

आदि भो हैं ( उपनय )। [ किन्तु ] ( सत्वक्षणिकत्वयोः ) इस सत्व और 
क्षणिकत्व की ( व्यातिग्राइकम्‌ ) व्याप्ति का ग्राहक ( प्रमाणम्‌) कोई प्रमाण 
( न अस्ति ) नहीं दै [ इसके विपरीत प्रत्यक्षरूप से दिखलाई पड़ने वाले 
घट आदि सत्‌ पदार्थ स्थिर ही दृष्टिगोचर होते हैं। अतः व्याति ग्रा हक प्रमाण 
के अभाव में उक्त 'सत्वात हेतु व्याप्यत्वासिद्ध-हेत्वाभास ही कहा जायगा । ] 
[ यदि ] ( सोपाधिकतया ) सोपाधिक [उपाधि से युक्त ] होने से 
इस 'सत्त्व' हेतु को ( व्याप्यत्वासिद्धौ ) व्याप्यत्वासिद्ध ( उच्यमानायाम्‌ ) कहा 
जाय तो [ शब्द आदि में ] अन्य [ उपाधिभूत धर्म ] से प्रयुक्त ( क्षणिकत्रम्‌ ) 
क्षणिकत्व [ शब्द में ] है ( इति ) यह ( अम्युपगतं स्यात्‌) स्वीकार करना 
पड़ जायगा ( जो कि नैयायिकों को अमीष्ट नहीं है । ) । 


त 
१७८ तकभापां 


_ जब हेत में व्याति का अमाव हुआ करता है अर्थात्‌ देतृ व्याप्य 
नहीं होता है अयवा जव देतु में व्याप्यत्व नहीं रहा करता है तव वहाँ 
“व्याप्यत्वासिद्ध? देत्वाभास हुआ करता है। लक्षण--“यत्र हेतोर्व्याति 
नबिगम्यते” अर्थात्‌ जहाँ देतु की व्याति न बनती हो वहाँ व्याप्यत्यासिद्ध 
हेत्वाभास होता है | इसके दो प्रकार होते हैं ( १ ) व्यातिग्राहकप्रमाणाभाव- 
अर्थात्‌ जहाँ हेतु की व्याति का आहक कोई भी प्रमाण उपलब्ध न होता 


हो तथा ( २) जहाँ हेतु में कोई उपाधि रहा करती हो | प्रथम भेद को 
(साध्येनासहचरित ? भी कहा जाता 


है। इस प्रथम प्रकार का उदाहरण 
है :--शब्दः क्षणिकः सत्वात्‌? अर्थात्‌ शब्द क्षणिक है, सत होने से । जो 
सत्‌ होता है वह क्षणिक होता है डैसे मेघसमूह | ऐसा कहने में सत्व और 
क्षणिऋत्व की व्याति का ग्राहक कोई भी प्रमाण उपळ 


ब्ध नहीं होता है। 
इसके विपरीत प्रत्यक्षादि प्रमाणों से यही 


सिद्ध होता है कि जो सत्‌ होता है 
बह स्थिर झी होता है। अतः जिसकी सत्ता ( अस्तित्व ) होगी वह क्षणिक 


नहीं हो सकता तथा जो क्षणिक होगा उसकी सत्ता भी नहीं होगी । अतएव 
इससे स्पष्ट है कि यदि शब्द की सत्ता है तो वह क्षणिक नहीं है। अतः सत्व 
और क्चणिकत्व दी व्याति का ग्राहक कोई प्रमाण मिळता ही नहीं है । अतः 
यह प्रथम प्रकार का “व्याप्वत्वासिद्ध- हेत्वाभास” हुआ | 

वस्तुतः उपयुक्त अनुमान वाक्य वौद्धो का है । वोडों का मन्तव्य है कि 
प्रत्येक प्रदार्थ क्षणिक है । वे उसी पदार्थ की सत्ता स्वीकार किया करते हैं 
कि जो “अर्थ क्रियाकारी? [ अर्थात्‌ किसी कार्य को उत्पन्न करने वाला ] 
होता है । जो पदार्थ किसी कार्य को उत्पन्न नहीं करता है उसे सत्‌ मानने में 
कोई युक्ति नहीं है! संसार का प्रत्येक पदार्थ किसी न किलीं पदार्थ का 
उत्पादक होने से ही “सत्‌? हुआ करता है । अतः यह मानना उचित ही है 
कि संसार का प्रत्येक पदार्थ क्षणिक है क्योंकि क्षणिक पदार्थं को ही किसी 
कार्य का उत्पादक माना जा सकता है, स्थिर पदार्थ को नहीं, क्योंकि ऐसा 
नियम है कि डिस पदार्थ में डिस कार्य को उत्पन्न करने की सामथ्यं हुआ 
करती है वह उसे उत्पन्न करने में विलम्त्र नहीं किया करता है । परिणामस्वरूप 
जो पदाथ जिस क्षण अस्तित्व में आता है उसके पश्चात्‌ उत्तर क्षण में ही 
उसके सम्पूर्ण कायं उत्पन्न हो जावेंगे, उसका कोई कार्य अवशिष्ट न रह 
जायेगा | अतः द्वितीयादिक्षणों में उसके अस्तित्व का कोई भी प्रयोजन न होने 
से वह द्वितीय कण मं ही नष्ट हो जायगा | अतः यह अस्तित्व [ अथवा सचा ] 
क्षणिक पदार्थों में ही रह सकता है अक्षणिक (स्थिर ) पदार्थों में नहीं। 
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अतएव सत्ता ( अस्तित्व ) होने से पदार्थो' की क्षणिकता ही सिद्ध होती है 
तथा 'यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌? यह व्यातति बनती दै । अतः उनके मतानुसार 
“शब्दः क्षणिकः सत्वात्‌” यह अनुमान वाक्य ठीक ही हे। 
वौद्धो के उक्त सिद्धान्त के वारे में नैयायिको का यह कथन है कि संसार 
का कोई भी पदार्थ किसी कार्य भी उत्पादक होने के कारण सत्‌ नहीं हुआ 
करता है अपितु सत्‌ होने के कारण ही वह उत्पादक हुआ करता है। कहने 
का अभिप्राय यह है कि प्रत्येक पदार्थ पहले स्वयं अपने अस्तित्व में आता 
है और तत्र वह किसी अन्य कार्य को उत्पन्न किया करता है। अतएव 
जिसका अस्तित्व होगा वही सत्‌ कहा जायगा । फिर जो सत्‌ है उसे क्षणिक 
कहा जाना केसे संभव है ? किसी भी सत्‌ अथवा अस्तित्व वाले पदार्थ की 
सत्ता एक क्षण के लिये भी हो सकती है और अनेक क्षणो के लिये भी हो 
सकती है । क्योंकि सत्ता विद्यमान रहने पर हो वह किसी अन्य कार्य का 
उत्पादक हो सकेगा। ऐसी स्थिति में यह कहा जाना कि जो सत्‌ होता है 
वह क्षणिक भी होता है, पूर्णतया अप्रामाणिक तथा सिद्धान्त-विरुद्ध बात है । 
क्योंकि सत्व की क्षणिकता के साथ व्याप्ति ही न बन सकेगी और न इस 
प्रकार की व्यासि का साधक ही कोई प्रमाण उपलब्ध हो संकेगा। अतएव 
यह कहा जाना अधिक उचित है कि जहाँ स्थिरता ( अक्षणिकता ) हुआ 
करती है वहीं सत्ता का भी दशन हुआ करता दै । इस विवेचन से यह और 
अधिक स्पष्ट हो जाता है कि “सत्वात्‌? हेत--' “व्याप्यत्वासिद्ध- हेत्वा भास? 
ही है- युद्ध हेत नहीं । i 
इस पर यह शङ्का उतपन्न होती है कि “सत्वात्‌? हेतु को सोपाधिक ही 
मान छिया जाय और इसे “उपाधिसद्भाव व्याप्यत्वासिद्ध? की श्रेणी में रखा 
जाय व्याति ग्राहक प्रमाणामाव से युक्त व्याप्यत्वासि ड की श्रेणी में नहीं । इसके 
समाधान में तर्कमाषाकार का कथन है कि-- 
उपाधि युक्त हेतु में साध्य का प्रयोजक देतुरूप में प्रथुक्त धर्म नहीं हुआ 
करता दै, अपितु उपाधिभूत धर्म ही हुआ करता है। जैसे--“स इयामः; 
मेत्रोतनयरवात्‌ , परिदृरय्रमानमेत्रीतनयस्तोभवत्‌? इत्यादि पूव प्रदर्शित सोपा- 
धिक हेतु से युक्त अनुमान वाक्य में--श्यामत्व ( साध्य ) का प्रयोजक अथवा 
कारण हेतुरूप में प्रयुक्त 'मेत्रीतनयत्वः नहीं है, अपितु अन्य [ उपाधिरूप में ] 
मथुक्त 'शाकपाकजन्यत्व? ही है ।. इस उदाहरण द्वारा यह मो स्पष्ट हो जाता 
है कि उपाधिस्थल में साध्य ( श्यामत्व ) का अस्तित्व तो स्वीकार करना ही 
होता है। तथा उस [ श्यामत्वरूप ] साध्य का प्रयोजक हेतुरूप में प्रयुक्त- 


टं तकभापा 


धर्म न होकर उपाधिमूत धर्म दी हुआ करता है। इसी Ei "न्दः क्षणिकः 
सन्त्रात» इत्यादि में भी क्षणिकत्व ( साध्य का 27 देतु] न 
होकर करिसी अन्य [ उपाधिभूत | घम का Gas न्याय 
कल तो हृ ही नहीं Ms द को सोपाधिक माना जा यया तोट 
सादि में क्षगिकत्व के निवारण के लिये जिस भी उपाधि का प्रस्तुत किया जायगा वह 
उपाधि क्षणिकल [ साध्य ] का प्रयोजक नहीं बन सकेगी । अतएव यहाँ किसो 
मी उपाधि की संभावना नहीं की जा सकता है । नेयायिक तो बोद्धो द्वारा 
प्रतिपादित क्षणिक्रत्वः को स्वीकार हो नहीं करते हे । बोद्ध-ठिद्धान्तानुसार 
क्षणिक का अर्थ है एकक्षण में हो किसी पदाथ की उत्पत्ति तथा विनाश 
का हो जाना । नैयाबिकों के मतानुसार शब्द' आदि शीत्र ही विन हो जाने 
बाळे तो अवइब हैं किन्तु एक ही क्षण में उनकी उत्पत्ति तथा विनाश नहीँ 
हुआ करते हैं। उनकी दृष्टि में तो अतिशीत्र ही नए हो जाने वाळे पदार्था' का 
भी सम्बन्ध तीन-क्षणों के साथ हुआ करता है अर्थात्‌ ऐसे पदार्थ भी प्रथम 
क्षण में उत्पन्न हुआ करते हैं, द्वितीय क्षण में उनकी स्थिति रहा करती है तथा 
तृतीय क्षण में उनका विनाश हुआ करता है । इस भाँति उनकी दृष्टि में 
“क्षणिक” का कोई अस्तित्व ही नहीं हुआ करता है । उस क्षणिकत्र के 
होने का तो न “सत्व? ही कारण है और न कोई अन्य कारण ही है। यदि 
यह किसी अन्य निमित्त से हुआ करता तो 'सत्त्वात' हेत को “सोपाधिक? कहा 
जा सकता था । इस मोति “सच्वात्‌? हेत “उपाधि के सद्भाव/ से “व्याप्यत्वा- 
सिद्ध” नहीं है अपितु व्यातिंग्राइक प्रमाथामाव की ही इष्टि से “व्याप्यत्वासिद्ध- 
हेत्वाभास” है | इसी आधार पर “व्याप्यत्वासिड” नामक हेत्वाभास के उक्त 
दो भेदों की कल्पना की गयी है । 

अव 'उपाधिसद्माव’ से होने वाले व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण प्रस्तुत 
करते हैं -— 

द्वितीयो यथा-क्रत्वन्तर्वतिनी हिंसा अधर्मसाधनं, हिंसात्वात्‌ 

क्रतुवाह्महिंसावत्‌ । अत्रह्मथर्मसाधनत्वे हिंसात्वं न प्रयोजकं किन्तु 
निपिद्धमेव अयोजक, उपाधिरिति यावत्‌ । तथा हि “साध्यव्यापकत्वे- 
सा धनाव्यापक” उपाधिरिरयुपाधिलक्षणम्‌। तच्चास्तिनिषिद्धत्वे । 

पदत्वं हि साध्यस्याधर्मंसाधनत्वस्य व्यापकम्‌ । यतो यत्र यत्राधसँ- 
साधनस्य तत्र तत्रावरयं निषिद्धत्वमपीति। एवं साधनं हिंसात्वं, न 
व्याप्नोति निषिद्धत्वम्‌ । नहि यत्र यत्र हिंसात्व॑ तत्र तत्रावश्यं निषिद्धस्व 


अनुमान १८१ 


यज्ञीयपशुहिसाया निषिद्धत्वाभावात्‌। तदेवं निषिद्धत्वस्थोपायेः सद्‌- 
भावादन्यप्र्‍युक्तव्याप्त्युजीवि हिंसात्बं व्याप्यत्वा सिद्धमेव । 

( द्वितीयः ) दूसरा [ अर्थात्‌ “उपाधिसद्भावात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध” का उदा- 
हरण ] ( यथा ) जैसे--( “क्रच्चन्तरवर्तिनी हिंसा अधर्मसाधनं, हिंसात्वात्‌ , 
क्रत॒वाह्मईिसावत्‌” ) “यज्ञ के बीच की गयी हिंसा अधर्म की उत्पादिका है, 
हिंसा होने से, यज्ञ ( क्रतु ) से वाहर की गयी हिंसा के समान” । (अत्र ) 
यहाँ ( अधर्मसाधनत्वे ) अधर्मसाधनत्व में ( हिंसात्वम्‌ ) हिंसात्व ( प्रयोजकं 


न ) प्रयोजक अथवा कारण नहीं है ( किन्तु ) किन्तु ( निषिद्धत्वम्‌ ) निषि- 
द्धत्व ( एव ) ही ( प्रयोजकम्‌ ) प्रयोजक अथवा कारण है ( उपाधिः इति 


यावत्‌ ) तथा [ इस प्रयोजक को ही ] “उपाधि? कहा जाता हे [ अत्र 
"निषिद्ध त्व” ही इस उक्त स्थळ पर “उपाधि? है । | । ( तथाहि ) क्योंकि 
(( साध्यव्यापकत्वे सति ) साध्य का व्यापक होने पर [ भी जो ] ( साधना- 


व्यापकः ) साधन का व्यापक न होने बाला [ धर्म ] ( उपाधिः) उपाधि 
कहलाता है ( इति उपाधिलक्षणम्‌ ) यह उपाधि का लक्षण है । ( च) और 


( तत्‌ ) वह [ उक्त उपाधि का लक्षण ] ( निषिद्धत्वे ) निषिद्धत्व [ उपाधि ] 
में ( अस्ति ] [ पाया जाता ] है । ( निषिद्धत्वं हि ) निषिद्धत्व ( साध्वस्य ) 
साध्यभूत ( अधमंसाधनस्वस्य ) अधमंसाधनत्व का ( व्यापकम्‌ ) व्यापक है | 
( यतः ) क्योंकि ( यत्र यत्र ) जहाँ जहाँ ( अधर्मसाघनत्वम्‌ ) अधर्मसाधनत्व 
होता है (तत्र तत्र) वहाँ वहाँ ( निषिद्धस्वम्‌ ) निषिद्धत्व ( अपि ) भी 
( अवझ्यम्‌-इति ) अवस्य होता है [ यह साध्य-व्यापकत्व हुआ । ] ( एवम्‌ ) 
इसी प्रकार ( निषिद्धत्वम्‌ ) निषिद्ध ( साधनम्‌ ), साधनभूत ( हिंसात्वम्‌ ) 
हिंसात्व का (न व्याप्नोति ) व्यापक नहीं है [ अर्थात्‌ जहाँ जहाँ हिंसात्व 
है वहाँ वहाँ निषिद्धत्व मी अवश्य हो, ऐसा नहीं दै ] (यशीयपशुहिंसायाः) यज्ञ 
सम्बन्धी प॒ हिंसा के [विहित होने से] (निषिद्धत्वामावात्‌) निषिद्ध न होने से । 
[ यह साधन का अव्यापकत्व हुआ । इस प्रकार “साध्यव्यापकत्वे सति साघना- 
व्यापकत्वम्‌?? रूप उपाधि का लक्षण निषिद्ध्वशमें घट जाता दै । अतः निषिड़त्व? 
उपाधि है | ]। ( तत्‌ एवम्‌ ) इस भाँति (निषिद्धत्वस्य) निषिद्धत्व ( उपाघेः ) 
उपाधि के (सद्भावात्‌ ) विद्यमान होने से ( अन्बप्रयुक्त) अन्य प्रयुक्त 
[ अर्थात्‌ निषिद्धत्व प्रयुक्त ] ( व्याति उपजीवि ) व्यात्ति के आश्रित रहने वाला 
( हिंसात्वम्‌ ) हिसात्व [ हेतु ] (व्याप्यत्वासिद्धम्‌-एव) व्याप्यत्वासिद्ध ही है । 

जहाँ किसी उपाधि की विद्यमानता के कारण कोई हेतु असिद्ध हो जाया 
करता है वहाँ व्याप्यवासिद्ध नामक हेखाभास का द्वितीय प्रकार हुआ करता 
है । उपाधि का लक्षण ही है कि जो साध्य का व्यापक हो किन्तु साधन का 
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व्यापक न हो--वह उपाधि कहलाती है । हरवि हिसा अधमंसाष- 
नम्‌, हिंसात्वात्‌ , कतुबाह्र्हिसावत्‌” इस अनुमान म अधम्साधनत्व' ही 
साध्य है तथा 'हिंसात्वात्‌? साधन अथवा हेतु है । यहाँ निषिद्धत्व, नामक 
उपाधि है | यह उपाधि साध्य की व्यापक हे क्योंकि जहाँ जहाँ भी अधर्म- 
साधनत्व होता है वहाँ वहाँ निषिद्धत्व भी अवश्य ही हुआ करता है । यह 
व्याति है किन्तु यह 'निषिद्धत्व नामक उपाधि साधन- की व्यापक नहीं है 


क्योंकि जहाँ जहाँ भी हिंसात्त्व होता हो वहाँ २ निषिद्धत्व अवश्य होता हो, 
ऐसा नहीं है | क्योंकि यज्ञ से सम्बन्धित हिंसा में भी हिसात्व तो हे ही किन्तु 
उसका शास्र द्वारा निषेध नहीं किया गया [ “वेदिकी हिंसा हिंसा न भवतिः,] 


अतः उस यज्ञीय हिंसा का निषिद्धत्व नहीं है । इस भाँति 'निषिद्धत्वः में 
उपाधि का लक्षण घट जाता दै । अतः उक्त अनुमान में हिंसात्वत्‌? शुद्ध हेतु 
न कहा जाकर 'उपाधिसद्भाव-व्याप्यत्वासिड-हेलाभास! ही कहा जायगा। 
उपाधि शब्द की व्युत्पत्ति यह है कि “उप स्वसमीपवर्तिनि स्वधममाद- 
धाति इत्युपाधिः? | अर्थात्‌ जो अपने समीपवरची में अपने धम का आधान 
कर दिया करती है, उसे “उपाधि? कहते हैं | निषिद्धत्व ही वस्तुतः अधमं जन- 
कत्व का प्रयोजक है | निषिद्धत्व सम्बन्धी सघमंजनकत्व धर्म यहाँ डिंसात्व में 
प्रतीत होता है। अतः उप अर्थात्‌ अपने समीपवर्ता हिंसात्व में अपने घमं 
[अधमंजनकत्व ] का आधान अथवा संक्रमण करने के कारण निषिद्धत्व' उपाधि 
हुयी | उपाधि शब्द की इस व्युत्पत्ति की ध्यान में रखते हुये ही तकभाषाकार ने 
“अन्यप्रयुक्तव्याप्त्युपजीविहिंसात्वम्‌?” ऐसा लिखा है । कहने का तात्पर्य यह 
हे कि निषिद्ध होने के कारण ही कोई कार्य अधर्म का जनक हुआ करता 
है। इस भाति अधर्मसाधनत्व की निषिद्धख के साथ व्यासि है। इस व्याति 
का हिंसात्व में आरोप कर लिया जाता है। इस कारण हेतुरूप में जो “हिसात्व”! 
को दिया गया हे वह अन्य प्रयुक्त अर्थात्‌ निषिद्धत्व प्रयुक्त व्याप्ति पर आधारित 
है |. वस्तुतः वह व्याप्य नहीं है अथवा व्याप्यरूप में वह असिद्ध है अतः उक्त 
[ “हिंसात्वात्‌” ] हेतु-'ब्याप्यत्वासिद्ध नामक हेत्वामास' ही है-शुद्ध हेतु नहीं | 
(२ ) विरुद्ध-हेत्वाभास 
(२) साध्यविपयेयव्याप्तो हेतुर्विरुद । स॒ यथा छाच्दो नित्यः 
कृतक्त्यादात्मवत्‌। अत्र कृतकत्वं हि साध्यनित्यस्वविपरीत नित्यत्वेन 
व्याप्तमू । यत्कृतकं तदनित्यमेव, न नित्यसित्यदो विरुद्धं कृतकत्वमिति । 
( साध्यविपययव्यासः ) साध्य के विपर्यय [ बिपरीत अथवा अभाव ] के 
साथ व्यास ( हेतु: ) ( हेतु ) ( विरुद्धः ) ( विरुद्ध-हेस्वाभास कहलाता है (स) 
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वह ( यथा ) जैसे-( “शञ्रो नित्यः, कृतकत्वात्‌, आत्मवत्‌” ) ¦ “शब्द्‌ नित्य 
है [ प्रतिज्ञा ], इतक [जन्य ] होने से [ देतु], आत्मा के समान [उदाहरण]। 
( अत्र यहाँ [ इस अनुमान में ] ( कृतकत्वम्‌ ) कृतकत्व [ हेतु ] ( साध्य- 
नित्यत्वविपरीतानित्यत्वेन ) साध्यभूत नित्यत्त्र के विपरीत अनित्यत्व से (व्याप्तम्‌) 
व्याप्त है । ( यत्‌) जो ( कृतकम्‌ ) जन्य होता है (तत्‌) बह (अनित्यम्‌, एव) 
अनित्य ही होता है ( नित्यं न ) नित्य नहीं । (अतः) इसछ्यि ( कृतकत्वम्‌ ) 
कृतकत्व [ हेतु ] (विरुद्धम्‌) विरुद्ध हेखाभास ही] है । 
साध्य-विपर्यय- व्यात अर्थात्‌ साध्यामाव [ विपर्यय = विपरीत = अभाव ] 
से व्यास हेतु विरुद्ध-हेत्वाभास होता है । कहने का अमिप्राय यह है कि जो 
हेतु साध्याभाव से व्याप्त होता है उसे “विरुद्ध-हेत्वाभास? नाम से कहा जाता 
। जैसे--'शब्दो नित्य कृतकत्वात्‌, आत्मवत्‌” में “नित्यत्व” साध्य है 


तथा 'कृतकत्वः हेतु है। 'क्ृतकत्य' का अर्थ होता है उत्पन्न होने वाला 
अर्थात्‌ जन्य । वास्तविकता तो यह है कि जो कृतक ( जन्य ) हुआ करता 
है वह अनित्य होता है । साध्य “नित्यत्व? का यहाँ अभाव है। व्याति 
तो यह बनेगी कि जो कृतक होता है वह अनित्य होता है [ क्योंकि जिसकी 
उत्पत्ति होती है अथवा जो जन्म हुआ करता है उसका विनाश मी अवदय 
हुआ करता है ] अतः “शाब्दः अनित्यः कृतकत्वात्‌? यह ही शुद्ध कहा 
जायगा । अतः यहाँ नित्यत्व साध्य का अमाव “अनित्यत्व' विद्यमान है । 
अतएव यह 'कृतकत्व? हेत-शुद्ध हेतु की श्रेणी में न आकर “'विरुद्धू-हेत्वा मास? 
ही कहा जायगा । 

(३) अनैकान्विक-हेत्वाभास-- 

(३)सव्यभिचारो5नैकान्तिक:। स द्विक्धि:साधारणानैका न्तिकऽसाधा- 
रणानेकान्तिकश्चेति । तत्र पक्षेसपक्षविपक्षेवृत्तिः साधारणः । यथा शढढो 
नित्यः प्रमेयत्वात्‌, व्योमवत्‌ । अत्र हि प्रमेयत्वं हेतुस्तञ्च नित्यानित्य 
बृत्ति। सपक्षाद्‌ विपक्षाद्‌ व्यावृतो यः पक्ष एव वत्तेते सोऽसाधारणा- 
नेकान्तिकः। स यथा भूर्निस्या गन्धवत्वात्‌। गन्धवत्वं सपक्षान्नित्याद्‌ 
विपक्षाञ्चानित्याद्‌ व्यावृत्तं भूसात्रवृत्ति । 

( सब्यभिचारः ) सव्यभिचार [ हेतु | ( अनैकान्तिकः) अनैकान्तिक- 
हेत्वामास कहलाता है । (स ) वह ( द्विविधः ) दो प्रकार का होता दैः 
(१) ( साधारणानेकान्तिकः ) साधारण-अनैकान्तिक ( च) और ( असाधारणा- 
नेकान्तिकः ) (२) असाधारण-अनतकान्तिक । ( तत्र) उनमें से ( पक्ष सपक्ष 
विपक्षवृत्तिः ) पक्ष, सपक्ष और विपक्ष [तीनों] में रहने वाळा [ अर्थात्‌ विपक्ष की 
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८ नैकान्तिक कहलाता है | 
व्यावृत्ति से रहित ] (साधारणः) साधारण टर - (यथा 
डैसे-(शब्दो नित्यः प्रमेयत्वात्‌ व्योमवत??) अर्थात्‌ 9) नित्य है [ प्रतिज्ञ 
( प्रमेयत्वात्‌.) प्रमेय होने से | देत ], अकाश के समान [ उदाहरण ॥। 
प्रमेयत्व ( हेतु: ) देतु है (च) और ( तत्‌ ) बा 


अत्र ) यहाँ ( प्रमेयत्वम्‌ ) 
| नित्य़ानित्यदृत्ति ) नित्य [ पक्ष तथा सपक्ष ] तथा अनित्य [ विपक्ष ] दोन 
में रहने वाला है। इसके [ विपरीत | (य!) जो ( सपक्षात्‌ ) सपक्ष और 


( विपक्षात्‌ ) विपक्ष दोनों से ( व्याइचः ) व्याइच होकर ( पक्षे एव ) केवळ 
पक्ष में ही ( वर्तते ) विद्यमान रहा करता है (स) वह ( असाघारणा- 
नैकान्तिकः ) असाधारण-अनैकान्तिक [ हेत्वाभास | कहा जाता है। (स) 
बह (यथा ) जैसे--( “भूर्नित्या गन्धवत्वात्‌” ) “थिवी नित्य हे [ प्रतिज्ञा ] 
गन्धवती होने से” [ देतु ]। [ यहाँ ] ( गन्धवत्वम्‌ ) गन्धवत्व [ हेत ] 
( सपक्षात्‌ नित्यात्‌ ) सपक्ष नित्य [ आकाशादि ] (व) और ( विपक्षात्‌- 
अनित्यात्‌ ) विपक्ष अनित्य [ जलादि |से (व्याइत्तम) व्याइत्त [ होता हुआ ] 
( भूमात्रवृत्ति ) केवळ प्रथिवी [पक्ष ] में ही रहता है। [ अतः यहाँ 
(पाग्घवत्वात्‌» “असाधारण-अनैकान्तिक-हेत्वाभास” ही है ]। 

व्यमिचार? शब्द का अर्थ ही है-व्यवस्थित न होना अथवा अव्यवस्था 
अथवा औचित्य का अतिक्रमण अथवा नियम के साथ न रहना। जो हेत 
साध्य के साथ व्यवस्थित रूप में नहीं रहा करता है उसे 'साव्यमिचार हेतः 
कहा जाता है । इसी का नाम 'अनैकान्तिक-हेत्वामास?” है । साध्य के साथ 
हेतु का यह व्यभिचार दो प्रकार से संभव है (१) कभी-कभी हेत अपने उचित 
स्थान पर तो रहता ही है और उसके विपरीत स्थान पर भी रहा करता है, 
ऐसे हेतु को हेतु न कहा जाकर “अनैकान्तिक-हेत्वामास” ही कहा जाता है। 
जो हेत ५ चख्पोपपन्न हुआ करता है वह पक्ष तथा सपक्ष में तो रहा ही करता 
है किन्तु विपक्ष में नहीं रहा करता है। किन्तु जो हेत पक्ष तथा सपक्ष 
दोनों में रहने के साथ ही साथ विपक्ष में भी रहा करता हे वह “साधारण- 
अनकान्तिक-हेस्वाभास” कहलाता हे । जैसे-“शब्द नित्य है, प्रमेय होने से, 
हा | यी | अनुमान के उक्त प्रयोग में “नित्यत्व? ही साध्य है, 

ख हतु ह। शब्द? पक्ष है, व्योम ( आकाक्ष ) सपक्ष है तथा घट 
ए eR क क आ 'अनित्य’ हैं वे “विपक्ष? हैँ । प्रमेयत्व 
जाने वाले अनित्य “पदार्थ “घर? २ रा दि से गो त las 
i र आदि म॑ मी 'प्रमेयत्व' विद्यमान हे । अतः 

त” “साधारण अनेकान्ति क-हेत्वाभास” ही है | 
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( २ ) कभी-कभी हेतु अपने उचित स्थल पर भी नहीं रहा करता है । 
ऐसी स्थिति में उस हेतु को "असाधारण-अनैकान्तिक-हेत्वाभास कहा जाता 
है, छद हेतु नहीं । शद्ध हेतु पक्ष, सपक्ष दोनों में रहा करता है, विपक्ष में 
नहीं रहा करता । किन्तु जो हेतु विपक्ष के ही सदृश सपक्ष में भी नहीं 


रहा करता है उसे “असाघारण-अनेकान्तिक-देत्वाभास” कहा जाता है। 
जैसे “एयिवी नित्य है गन्धयुक्त होने से ” यहाँ नित्यत्व ही साध्य है और 


गन्धर्व देतु है । भूमि ( एथिवी ) “पक्ष? है, आकाश आदि नित्यपदार्थ 'सपक्ष? 
हें तथा घट आदि अनित्य पदार्थ “विपक्ष? हैं । “गन्धवत्व? 'हेतुः -विपक्षः 
अनित्य घट आदि में नहीं रहता है, यह तो ठीक है किन्तु इसके साथ ही 
सपक्ष-नित्य आकाश आदि में भी नहीं रहता है। हाँ, पक्ष “पृथिवी? में 
अवश्य रहता है। अतः केवल पक्ष (भूमि) में ही रहने के कारण यह 
“असाधारण-अनेकान्तिक-हेस्वाभास” दै । 
विशेष--( १ ) न्यायसूत्र में इस 'अनैकान्तिक-हेख्वामास' को “सब्यभिःचार? 
नाम से कहा गया है--“अनैकान्तिकः सव्यमिचारः» [ न्यायसूत्र--१.२.५ ] 
अतः उक्त हेत्वाभास को 'सव्यमिचार और “अनैकान्तिक? दोनों नामों से 
कहा जाता है । 
(२) तकसंग्रहकार ने “अनैकान्तिक-हेत्वाभासः के तीन भेद माने हैं 
( १ ) साधारण ) ( २) असाधारण ( ३ ) अनुपसंहारी । जो हेतु अन्वय तथा 
व्यतिरेकि दोनों ही प्रकार की व्याप्तियों के उदाहरणों से रहित हुआ करता है 
इसे 'अनुपसंहारी-हेत्वामास? कहा जाता है । जैसे-“सर्वमनित्य प्रमेयत्वात्‌? 
अर्थात्‌ सव कुछ अनित्य है प्रमेय होने से? । यहाँ सर्वम्‌ ( सब कुछ) के 
अन्तर्गत सभी कुछ आ जाता है । अतः उदाहरण का मिल सकना संभव ही 
नहीं है | अन्वयव्याप्ति--“जहाँ-जहाँ प्रमेयत्व है वहाँ-पहाँ अनित्यत्व है— 
जैसे अमुक--का कोई उदाहरण ही न मिलेगा इसी प्रकार व्यतिरेक व्याति - 
“जहाँ अनित्यत्व नहीं है वहाँ प्रमेयत्व भी नहों है?-जेसे अमुक का भी कोई 
उदाहरण नहीं मिल सकेगा । अतः इस हेतु को “'अनुपसंहारी-हेत्वाभास? ही 
कहा जायगा । 
(४) प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष )-- 
७. 
(४) प्रकरणसमस्तु स एव यस्य हेतोः साध्यविपरीतसाधक  हेत्व- 
न्तरं विद्यते । स यथा-“शब्दोडनित्यो नित्यधमेरहितत्वात्‌। शव्दो 
नित्यो5नित्यधमेरहितत्वादिति । अयमेव हि सत्प्रतिपक्ष इति चोच्यते । 
( यस्य हेतोः ) जिस हेतु के ( साध्यविपरीतसाघकम्‌ ) साध्य के विपरीत 
[ अर्थ ] का साधक ( हेत्वन्तरम्‌ ) दूसरा हेतु ( विद्यते ) विद्यमान रहा करता 


१८६ तक भाषा 

है (स एव) वह [ देव ] ही ( प्रकरणसमः ) “अकरणसम हेलाभाक्ः 

[ कहलाता ] है। (स) वह (यया) नि शब्दोडनित्यो निलः 

रहितत्वात्‌” ) “शब्द अनित्य है [ पि ] नित्यधर्म से रहित होने 

[ देव ]। [ इसके विपरीत शब्द को नित्य सिद्ध करने वाळा उसका तुल्य 

बिरोधी दूसरा अनुमान | ५ शब्दो नित्योअनित्यधमेरदितत्वात्‌ ) “ननन 

हे [ प्रतिज्ञा ] अनित्य-धमे से रहित होने से [ देत ] ( इति ) यह विच 
थह [ प्रकरणसम्‌ ] ही ( सत्प्रतिपक्षः ) “सत्प्रतिपक्ष 


है। (अयमेव हि) 
(इति ) इस नाम से भी ( उच्यते ) कहा जाता है | 
“न्यायसूत्र? आदि प्राचीन ग्रन्थाँ में उक्त हेत्वाभास का नाम “म्रकरणसमः 


हो वर्णित है किन्तु उत्तरकाछीन न्यायवैरोषिक सम्बन्धी अन्यों में प्रायः इस 
हेत्वामास का नाम “सत्प्रतिपक्ष” ही दिया गया है । 'सत्मतिपक्षः इस नाम 
द्वारा तो इस हेत्वाभास का स्वरूप स्वयं ही सामने आ जाता है। प्रतिपक्ष 
शब्द का अर्थ ही हैः--“साध्यविपरीतसाधक हेत्वन्तरं प्रतिपक्ष इत्युच्यते? 
अर्थात्‌ साध्य के विपरीत ( विरुद्ध ) अर्थ को सिद्ध करने वाला दूसरा हेत ही 
प्रतिपक्ष कहलाता है । जिस हेत का इस प्रकार का प्रतिपक्ष विद्यमान रहा 
करता है वह प्रतिपक्ष” कहलाता है [ सत्‌-अर्थात्‌ विद्यमान है प्रतिपक्ष 
जिसका ]। परिणामत्वरूप जहाँ दो देत॒ एक दूसरे के विरुद्ध अर्थ को सिद्ध 
क्रिया करते हैं वे दोनों 'सत्पतिपक्ष'-देत्वाभास कहलाते हैं । 
उपयुक्त प्रथम अनुमान में “नित्यधमरहितत्वात्‌? तथा द्वितीय अनमान में 
“अनित्यधर्मरहितल्वात्‌?-ये दोनों हेतु एक दूसरे के साध्य से बिपरीत अर्थ 
को ही सिद्ध करते है। प्रथम हेतु शब्द में “नित्यत्व? सिद्ध करना चाहता है 
तथा द्वितीय हेतु उश ही शब्द में अनित्यत्व । इसी कारण साध्यविपरीतसाधक 
तुल्यवळ वाले द्वितीय हेतु के विद्यमान रहने से यह दोनों हेतु परस्पर 'सत्ररति- 
पक्ष” हेत्वामाव कहळाते हैं किन्तु इन दोनों हेतुओं में से कोई भी हेत अपने 
साध्य के सिद्ध करने में समर्थ नहीं होता । इस हेत्वाभास में दोनों ही हेंतओं 
का समान बलवाल्य होना आवश्यक है। अन्यया एक के दुर्वल तथा दूसरे 
के सबळ अथवा प्रवल होने पर 'सप्रतिपक्ष नहीं होगा। ऐसी स्थिति में नल 
दतु दुवछ हेत का सदेव वाघ ही करेगा । अतः दळ प्रवळ में पक्ष- 
अतिपक्ष भाव ही न वन सकेगा | इसी कारण तह विरो न र तट ल 
ह तुस्यवळविरोधी हेत ही “प्रतिपक्ष 
यदि दोनों हेतुओं में से एक दुवळ तया दूसरा सबळ होगा तो दुल हेत 


_2 


कका पि 
प्रबळ हेतु द्वारा वाध हो जायेगा । फिर ऐसी स्थिति: में 'बाधित-हेत्वामास? 
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ही हंगा, सत्प्रतिपक्ष अथवा “ग्रकरणसम' हेत्वाभास नहीं । इसीलिये सप््रतिपक्ष 
हेत्वामास में दोनों हेतुओं का तुल्यवळ वाला होना आवश्यक माना गया है । 
तथा तुल्यत्रल वाले होने से ही दोनों में से कोई भी हेतु अपने साध्य को सिद्ध 
करने में समर्थ नहीं हो पाता है । “वाधित-हेत्वाभास” में तो अन्य प्रबड-प्रमाण 
द्वारा साध्य के अभाव का निश्चय हो जाया करता है । यही 'प्रकरणसम? तथा 
'वाधितविषय' [ अथवा कालात्ययापदिष्ट ] देत्वाभासों में अन्तर है ! 

( ५ ) वाधितविषय अथवा कालात्ययापदिष्ट :-- 

(५) पक्षे श्रसाणान्तरावध्चृतसाध्या भावोहदेतुवाघितविषयः, काढा- 
त्ययापदिष्ट इति चोच्यते । यथा अग्निरनुष्णः कृतकत्वाज्जलबत्‌ । अत्र 
हि कृतकत्वस्य हेतोः साध्यमलुष्णत्वं तदभावः प्रत्यक्षेणेवावधारितः 
स्पारोनप्रर्यक्षेणेवोष्णत्वोपलम्भात्‌ । 

[ जिस हेतु के] (पक्षे) पक्ष में (ग्रमाणान्तरावधृतसाध्याभावः ) 
किसी अन्य ( प्र्रलतर ) प्रमाण द्वारा साध्य का अभाव निश्चित कर लिया 
गया है ( हेतुः) वह हेतु ( बाधितविषयः) “वाधितविषयः [ हेत्यामास | 
कहलाता है (च) और ( कालात्ययापदिष्टः ) [ वही ] कलात्ययापदिष्ट 
( उच्यते ) [ हेखामास ] कहा जाता है । ( यथा ) जैसे ( “अग्नि; अनुष्णः 
कृतकत्वात्‌ , जलवत्‌?) “अग्नि अनु | शीतळ ] है [प्रतिज्ञा] (कृतकत्वात्‌) 
जन्य होने से [ देतु ], जळ के समान [ उदाहरण ]। (अत्रहि) यहाँ 
( कतकत्वस्य हेतोः ) कृतकत्व हेतु का ( साध्यम्‌) साध्य ( अनुष्णस्वम्‌ ) 
अनुष्णत्व है; ( तदभावः ) उसका अमाव [ अर्थात्‌ उस अनुष्णत्वरूप साध्य 
का अभाव ] ( प्रत्यक्षेणेव ) प्रत्यक्ष-प्रमाण से दी ( अवधारितः ) निदिचत 
कर लिया गया है [ क्‍योंकि पक्षभूत अग्नि में ] ( स्पाशनप्रत्यक्षेण एव ) 
स्पाशन [ त्वचा सम्बन्धी ] प्रत्यक्ष से ही ( उष्णत्वोपळम्मात्‌ ) उष्णत्व की 
उपलब्धि हो रही है । 

'वाधितविषय’ में “विषय? शब्द का अर्थ दै “साध्य? | जिस हेतु के साध्य 
का अभाव किसी अन्य प्रवळतर प्रमाण द्वारा [ पक्ष में | ग्रहीत हो जाता है 
उस हेतु से चाधितविषय” कहा जाता है। अथवा जिस हेतु के साध्य का 
किसी अन्य प्रबळतर प्रमाण द्वारा वाघ [ वाघ से अभिप्राय है “विपरीत अर्थ 
का निश्‍चय हो जाना? ] हो जाता है वह “बाधितविषय- हेत्वाभास? 
कहलाता है | इस ही का दूसरा नाम “काळात्ययापदिष्ट० भी है कि जो 
न्यायसूत्र आदि प्राचीन ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। जैसे--“अग्नि अनुष्ण 


he 


( शीतळ ) है, जन्य होने से, जल के समान” | यहाँ अग्नि में अनुष्णत्र 


क॑भाषा 


त 
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॥ गना ] ही साध्य है! अडष्णस्व [ रूप-साध्य | नि. 
ब 
है कि अग्नि उष्ण ही हुआ करती ह. इस प्र 
कतक हेत के साध्यभूत अदु ' “nb जद प्रमाण 
रा हो जाता है जो कि प्रचलतर प्रमाण है | सं - कृतकत्वः हेतु 
जिव अथवा काल्त्ययापदिष्ट-हैल्वाभास a 
सत्प्रतिपक्ष तथा बाधितविषय हेत्वामासा का क एहीहे। क्कि 
'सत्यतिपक्ष देत्वाभासर में तो दोनों ही देठ तुल्यत्रल वा हुआ करते हृ त 
उन दोनों हेतओं में से कोई मी देत अपने साम्य को द्ध कर सकने में समर्थ 
नहीं हो पाता है। किन्तु बाधितविषय हेत्वाभास मे तो किसी अन्य. 
घरवळतर प्रमाण द्वारा हेतु से सम्त्रन्धित साध्य क अभाव का हो निश्चय: 
कर लिया जाया करता है | इस हेत्वाभास म कोई दूसरा प्रमाण प्रवळ हुआ; 


करता है । 

इति व्याख्यातमनुमानम्‌ | है 

( इति ) इस प्रकार ( अनुमानम्‌ ) अनुमान प्रमाण की ( व्याख्यातम्‌) 

व्याख्या [ समास ] हुयी । 

अनुमान-प्रमाण की आवश्यकता 2 

प्रत्यक्ष प्रमाण” को तो प्रायः सभी दाशनिकों ने स्वीकार किया है। 
अतः 'परत्यक्ष-प्रमाण? के सम्बन्ध में कोई विवाद नहीं है । किन्तु अनुमान 
प्रमाण के बारे में ऐसा नहीं है। घार्वाक-लोगों ने अनुमान-प्रमाण के 
अस्तित्व को स्वीकार नहीं किया है। वे केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण 
रूप में स्वीकार करते हैं। अतः इस विषय में यहाँ संक्षेप में विचार कर 
लेना आवश्यक है | 

वाचस्पति आदि दाशनिक-विद्वानों ने चार्वाक के लिये भी अनुमान 
की सत्ता को स्वीकार करना आवश्यक बतढाया है। उनका कथन है 
कि जब चार्वाक किसी से यह कहता है कि “अनुमान प्रमाण नहीं 
हे” तत्र उससे पूछना चाहिये कि आप किसी विशिष्ट व्यक्ति से ऐसा 
क्यों कहते हैं? तव वह यही उत्तर देगा कि वह व्यक्ति अनुमान प्रमाण को 
मानता है | अतः उसे भ्रम अथवा सन्देह है। उसके इस भ्रम अथवा सन्देह 
को दूर करने के लिये ही में उसे समझा रहा हूँ कि अनुमान-प्रमाण नहीं है। 

उसके इस कथन पर उससे यह प्रन किया जा सकता है कि आपने 
यह कैसे शात किया वह व्यक्ति अज्ञान, सन्देह अथवा भ्रम में है? किसी 
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दूसरे व्यक्ति के अज्ञान, सन्देह अयवा भ्रम को जानने के लिये आपके पास 
क्या साधन है! इसके उत्तर में उनका कथन यही हो सकता है व्यक्ति के 
चचनां द्वारा ऐसा प्रतीत होता है कि वह व्यक्ति अज्ञान, सन्देह, भ्रम अथवा 
'विपवय मं पड़ा हुआ है। अ चार्वाक से यही पूछा जा सकता है कि किसी 
'दूसरे व्यक्ति के अज्ञान, सन्देह अथवा भ्रम को प्रत्यक्ष तो नहीं कहा जा सकता 
है क्योंकि किसी अन्य व्यक्ति के अभ्यन्तर विद्यमान सन्देह, भ्रम आदि का प्रत्यक्ष 
'किया जाना किसी छौकिकपुरुष द्वारा संभव नहों है। अतएव इसके जानने 
का मागे उसके वचन मभेद-रूप लिङ्ग के अतिरिक्त अन्य कुछ भी नहीं हो 
“सकता है । यह लिङ्ग-दर्शन से होने वाळा ज्ञान ही 'हैज्ञिक' अथवा “अनुमान? 
कहलाता है। अतः परपुरुषगत अज्ञान, सन्देह और विपर्यय आदि का 
` अहण अनुमान द्वारा ही संभव दै । अतएव जब चार्वाक किसी अन्य से 
कहता है कि “अनुमान प्रमाण नहीं दै», तब वह उसके तत्सम्बन्धी अज्ञान; 
-सन्देह अथवा विपर्यय का अनुमान करके ही ऐसा कहा करता है। ऐसी 
स्थिति में उसके लिये अनुमान प्रमाण का स्वीकार किया जाना आवश्यक है । 
“किन्तु यदि वह चार्वाक परपुरुषगत अज्ञान, सन्देह अथवा विपर्यय के 
ज्ञाने विना ही किसी को पकड़ लेता है और उससे कहता है कि “भाई 
-अचुमान-प्रमाण नहीं है”, तो वह उन्मत्त ही समझा जायगा। अतः 
“किसी मी व्यक्ति के साथ इस सम्बन्ध में वुद्धिपूवंक बात करने के लिये उसके 
-अज्ञान, सन्देह अथवा विपर्यय आदि का ज्ञान परमावश्यक है तथा इस ज्ञान 
के लिये “अनुमान? को छोड़कर कोई अन्य साधन नहीं हे । ऐसी स्थिति में 
-न चाहते हुये मी चार्वाक को अनुमान-प्रमाण स्वीकार करना ही होगा । 
इसके अतिरिक्त एक और भी है ओर वह यह कि घार्वाक लोग प्रत्यक्ष 
फे अतिरिक्त अन्य किसी भी प्रमाण की सत्ता स्वीकार नहीं करते हैँ उनकी 
इष्टि में जिस वस्तु आदि का प्रत्यक्ष नहीं होता है उसका अस्तित्व भी नहीं 
होता होगा । ऐसी स्थिति में घर से वाइर आ जाने पर चार्वाक को अपने 
“घर के लोगों का ही प्रत्यक्ष नहीं होगा । तत्र क्या उनका अभाव वह स्वीकार 
करेगा ? अतः घार्वाक द्वारा अनुमान-प्रमाण को स्वीकार न किया जाना 
-सवेथा अनुचित तथा अनुपयुक्त ही है । 
अनुमान-परम्परा तथा उसके भेद-- 
अनुमान-प्रमाण के सम्बन्ध में दाशनिक-जगत्‌ में तीन प्रकार की परम्परायै 
उपलब्ध होती हैं। (१) वेदिक-परम्पणा ( २) बौद्धपरम्परा तथा 
३) नव्य न्याय की परम्परा । अनुमान के लक्षण तथा भेदों का विवेचन 
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सर्वप्रथम वैदिक-परम्परा में ही प्रारम्भ हुआ | इस परम्परा की भी दो घारायें 
उपलब्ध होती हैं। (१) प्रथम धारा तो वैशेषिक तथा मीमांसा दर्शनों की 
विचार धारा है। (२) दूसरी धारा के अन्तर्गत न्याय सांख्य तथा चरक- 
इन तीन शास्त्रों का समावेश किया जा सकता है। इन दोनों धाराओं में 
प्रमुख भेद यह है कि वैशेषिक तथा मीमांसा सम्बन्धी प्रथम परम्परा में 
अनुमान के दो ही भेद उपलब्ध होते हैँ तथा न्याय, सांख्य और चरक वाळी 
द्वितीय परम्परा में दो के स्थान पर तीन भेद उपलब्ध होते हैं। वेशेषिक 
तथा मीमांसा वाली प्रथम परम्परा का शान हमें. ( वेशेषेक दर्शन के ) 
“परशस्तपादभाष्य तथा मीमांसा के शात्ररभाष्य? में प्रास होता है । इन दोनों 
ही भाष्यों में अनुमान के दा भेदों का उल्लेख मिळता है १-- 


( १ ) तत्तु द्विविधम्‌ । दृष्ट सामान्यतोदृष्टंच । 
( वैदोषिक--प्रशस्तपादभाष्य--परष्ठ १०४) । 


(२) तत्तु द्विविधम्‌ । प्रत्यक्षतो दृष्ट सम्बन्ध सामान्यतो इष्टसम्बन्धं पच | 

( मोमांसा-शाबरमाष्य- १।१।५ ) । 

[ इन दोनों दशनों के प्रथम भेद को एक में 'दृष्ट तथा दूसरे में 
'्रत्यक्षतोदष्ट! नाम से कहा गया है किन्तु यह कोई विशिष्ट महत्त्व की 
बात नहीं है। दोनों ळामग एक से ही हैं। द्वितीय भेद 'सामान्यतोहष्ट? 


तो दोनों में एक ही प्रकार का है । || 

किन्तु न्याय, सांख्य तथा चरक सम्बन्धी [ वैदिक-परम्परा की ] द्वितीय 
धारा में अनुमान के तोन प्रकारों का वर्णन उपलब्ध होता है। 
न्याय-सूत्र में “अनुमान-प्रमाण” का लक्षण तथा मेद प्रदर्शित करते 
हुये आया है :-- 

“अथ तत्पूदकं त्रिविधमनुमानं पूवेवच्छेषवत्सामान्यतो दृष्ट च ॥ 

> न्याय० १।१।०।।१? 

इस सूत्र के अनुसार न्याय-शास्र में अनुमान के (१) पूर्ववत्‌ 
( २) शेषवत्‌ तथा (२) सामान्यत्रोह/--ये , तीन भेद किये गये हैं । 
सांख्यकारिका” में “त्रिविधमनुमानमाख्यातम्‌? लिखकर उसकी टीका 
'माठरदत्ति' में न्यायसूत्र के अनुसार उन्हीं तीन भेदों को स्वीकार किया 
पी | प के सूत्रस्थान' में भी-- 'प्रत्यक्षपूवे त्रिविधं त्रिकालं 
प्वानुमीयते” छि ती सूः 
नामों द्वारा च वक हौ था को खाफचूब के अनुसार ही 

इस भाँति वेदिक-दर्शनो में उपयुक्त दो प्रकार दी [ “द्विविध ] तथा 
तीन प्रकार की [ “त्रिविध” ] भेद वाढी परम्पराये उपलब्ध होती हैं! 
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किन्तु वाचस्पति मिश्र? कि जिन्होंने सभी दर्शनों पर टीकार्य लिखी हैं, ने 
उपयुक्त दोनों ही परम्पराओं का समन्वय सा कर दिया है। उन्होंने स्वलिखित 
“सांख्यतत्वकोमुदी” में पचम कारिका की टीका में पहले अनुमान के दो ही भेद 
दिखलायें ई (१) वीत और (२) अबीत । “तत्र अन्वयमुखेन प्रवर्तमानं विधायकं 
वीतम्‌?' अर्थात्‌ अन्वय मुख से प्रवद्धमान विधायक अनुमान को 'दीत? अनुमान 
कहा है । तया “निषेधमुखेन प्रवर्तमानं अविधायकमबीतम” अर्थात्‌ निषेध 
मुख से म्रवत्तमान अविधायक-अनुमान को 'अवीत अनुमान” नाम से कहा 
है । इन दोनों में जो 'अवीत' नामका अनुमान है वही न्यायपरम्परा का 
“शेषवत्‌? है :— 

“तत्रावीतं रोषवत्‌ । शिष्यते परिशिष्यते इति शेषः। स एव विषयतया 


यस्यास्ति अनुमानज्ञानस्य तच्छेपवत्‌ । यदाहुः--ग्रसक्तम्रतिषेषे अन्यत्राप्रसङ्गा- 
च्छिष्यप्रमाणे सम्प्रत्ययः परिशेषः |? 


॥ सांख्यतत्वकौमुदी की कारिका ५ ॥ 

इस 'अवीत' के अतिरिक्त जो दूसरा 'वीत? नामक अनुमान है उसके. 
““सांख्यतत्वकौमुदी” में दो भेद किये गये हैं । 

( १ ) पूर्ववत्‌ और 

( २) सामान्यतोइष्ट :— 

“वीतं च द्वेधा । पूदवत्‌ सामान्यतो इष्टं च ॥ सां, त. कौ. कारिका-५॥ 

इस भाँति वाचस्पति मिश्र ने पहले अनुमान को “वीत? और “अवीत? 
दो भेद कर के वैशेषिक तथा मीमांसा वाली द्विविध परम्परा का समन्वय 
करने का प्रयास किया है । और तदनन्तर न्याय तथा सांख्य आदि सम्बन्धी 
त्रिविध-भेद वाळी परम्परा को भी प्रदर्शित कर दिया है। वाचस्पति मिश्र 
द्वारा किया गया यह समन्वय केवळ संख्या-भेद्‌ की सीमा तक ही रहता है, 
अथे का समन्वय नहीं हो पाता है क्योंकि वैशेषिक तथा मीमांसा सम्बन्धी 
परम्परा में बीत और अवीत' इन नामों का तथा 'अवीत? अर्थात्‌ “शेषवत्‌ 
इस भेद का उल्लेख उपलब्ध नहीं होता है । 

(२ ) बौद्ध परम्परा में अनुमान के भेद्‌-- 

अनुमान-ग्रमाण के सम्बन्ध में दूसरी परम्परा बौद्धो की है । इस परम्परा 
में भी दो प्रकार की धाराओं का दशेन होता है। प्रासम्म में तो बौद्धों ने भी 
वैदिक-परम्परा का ही अनुसरण किया है तथा न्यायसूत्र-सम्बन्धी त्रिविध अनुमान 
का ही वर्णन किया है । त्रिविध-अनुमान सम्बन्धी यह वर्णन बौद्धों के केवळ 
एक ग्रन्थ “उपाय हृदयम” [ पृष्ठ १३ ] में ही उपलब्ध होता है । दूसरी धारा 
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वह है कि जिसे पंचमशताब्दी में आचार्य दिङ्नाग ने ठा विश, था । उन्होंने 
वैदिक-परम्परा से भिन्न अपनी एक नई परम्परा ही स्था Fs की तथा न्यायः 
सूत्र की परम्परा से भिन्न प्रकार के अनुमान के 29 Sl द्‌ आदि किये | 
प्रस्तुत अन्थ 'तकमाषा? में मी अनुमान के “पूर्ववत्‌ , तथा सामा- 
न्यतो इष्ट” नामक अनुमान के वीन भेद न दिखला कर (१) स्वार्थानुमान तथा 
(२ ) परार्यातुमान--ये दो मेद ही दिखलाये गये हँ । 1 १ का वर्णन 
प्रमुखरूप से वैशेषिक-परम्परा में ही उपलब्ध होता है। बौद्धों ने भी इन दो 


रदा को अपनाया है । इस भाँति यद्यपि बौददाशनिकों ने न्याय-परम्परा के 
अनुमान सम्बन्धी लक्षण तथा भेदों का खण्डन करने का पूर्ण प्रयास किया है 


किन्तु फिर भी वे वैदिक-परम्परा से अपने को अछूता नहीं रख सके हैं। 


20 सत 
३ ) तकभाषाकार का सत-- | 
भाव में अनुमान के न तो 'प्रत्यक्षतो इट” और 'सामान्यतो इष्ट? 


नामक दो मेद ही स्वीकार किये गये हैं और न 'वीत? और “अवीत' नाम के 
ही दो भेद । इसके अतिरिक्त “पूववत्‌, 'रोषवत्‌? तथा 'सामान्यतो दृष्ट' नामक 
ही तीन भेदों का भी उल्लेख उसमें नहीं किया गया हे । उसमें तो नव्यन्याय 
की पद्धति का अनुसरण किया गया है और तदनुसार 'स्वार्थानुमान? और 
“परार्थानुमान' नामक दो मेदों का उल्लेख किया गया है । इसका यह अर्थ 
नहीं है कि न्याय-वेशेषिक सम्बन्धी अन्य अन्थो में वर्णित अनुमान के उक्त भेद 
तकंमाषाकार को अभिमत नहीं है। तकभाषा में वर्णित अनुमान के विभागो 
( भेदों ) का स्पष्ट आशय यही है कि अनुमान के जितने भी प्रकार अन्य 
अन्थो में उपलब्ध होते हैं उन सभी का अन्तर्भाव “स्वार्थानुमान' एवं 'पराथा- 
नुमान? के अन्तर्गत हो जाता है। 
पराथोनुमान-- 
इस अनुमान के सम्बन्ध में यह वात जानने योग्य है कि यह अनुमान 
जिस वाक्य से सम्पन्न होता है उसे 'न्याय' कहा जाता है तथा उसके घटक 
वाक्यों को “न्यायावयव” कहा जाता है कहने का तात्पर्य यह है “परार्थानुमान? 
इन अवयवों से युक्त हुआ करता हे | इन अवयवों की संख्या के बारे में विभिन्न 
दर्शनों की मान्यतां भिन्न-भिन्न हैं | न्याय दर्शन में इनकी संख्या ५ पाँच मानी 
गयी है!-- प्रतिज्ञाहेतूदाइरणोपनय निगमनान्यवयवा: [न्यायद० १।१।३२॥ ] 
अर्थात्‌ वे पाँच अवयव ये हँ-(१) प्रतिज्ञा (२) हेतु (३) उदाहरण 
(४) उपनय और (५ ) निगमन । वैरोषिक-दर्शन के प्रशस्तपाद भाष्य में 
परायानुमान का लक्षण इस प्रकार किया गया है;-- “पञ्चावयवेन वाक्येन 
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स्वनिश्चिताथ प्रतिपादनं परार्थानुमानम्‌? अर्थात्‌ पाँच अवथवों से युक्त वाक्य 
के द्वारा अपने निश्चित अथं का प्रतिपादन करने वाला “परार्थानुमान? हुआ 
करता है | इस अनुमान वाक्य में प्रयुक्त दोनेवाले पाँच अवयजो के नामों 
का उल्लेख 'प्रशस्तपादमाष्य? में इस प्रकार किया गया हैः--''अवयवाः पुनः? 
प्रतिज्ञापदेशनिदशनानुसन्धानप्रत्याम्नायाः'-[ प्रशास्तपादमाष्य-पृष्ठ ११४ ]। 
अर्थात्‌ ( १ ) प्रतिज्ञा ( २) अपदेश ( ३ ) निद्शन ( ४ ) अनुसन्धान और 
'( ५ ) प्रत्याम्नाय । इन पाँचों के देखने से स्पष्ट ज्ञात होता है कि वैरोषिक- 
दर्शन में प्रथम अत्रयव का नाम तो बही है कि जो न्यायदरांन में है किन्तु 
अन्य चार अश्यबों के नाम न्याय ददान से सवथा भिन्न हे--हेतुः के स्थान 
पर “अपदेश, उदाहरण? के स्थान पर “निद्शन?, उपनय? के नाम के स्थान 
'पर “अनुसन्धान? तथा “निगमन? के स्थान पर “प्रत्याम्नाय? । 
उपयुक्त पाँचाँ अवयवों के प्रयोग में भेद-- 
न्याय तथा वेशेषिक-दशनों में तो अनुमान के उपयुक्त पांचों अवयवो का 
प्रयोग देखने को मिलता है किन्तु अन्य दशनों में इनके प्रयोग के सम्बन्ध में 
कई वि्वारघाराय उपलब्ध होती हैं। सांख्य के तार्किक प्रतिज्ञा, हेतु तथा 
दृष्टान्त इन तीन अवयवों का ही प्रयोग उचित मानते हैं। इसका उल्लेख 
सांख्यकारिका को माठरबृत्ति की पंचम कारिका में प्राप्त होता है । 
मीमांसा ओर वेदान्त दर्शन में अनुमान के तीन अवयत्रों को ही स्वीकार 
'किया गया है,--प्रतिज्ञा, हेतु और उदाहरण अथवा उदाइरण, उपनय और 
निगमन । 
वौद्ध-दशन में अनुमान के दो ही अवयवों को माना गया है-उदाहरण 
आर उपनय । जैन दशन में अनुमान के अबयवों की कोई नियत संख्या नहीं 
मानी गयी है अपितु जिसके प्रति अनुमान-वाक्य का प्रयोग किया जाया करता 
है उस ही की योग्यता के आधार पर अनुमान के अयवों का प्रयोग किया 
जाया करता है | अतः इस दर्शन के अनुसार कमी पाँचों अवयवा का, कभी 
“चार अवयवों का, कभी तीन का, कमी दो का और कमी केवळ एक अवयव 
का ही प्रयोग किया जाता है । 
अनुमापकता के प्रयोजक हेतु-रूप-- 
अनुमापकता के प्रयोजक रूप में विद्यमान हेतु के जिन रूपों का ज्ञान 
होने पर “अनुमिति? का उदय हुआ करता है उनकी संख्या के विषय में भी 
पर्याप्त मतभेद है । इन मतों को प्रबुखरूप से दो वर्गों में विभक्त किया जा 
सकता है ( १) “पंचरूपताबादी वर्ग तथा ( २) त्रिरूपतावादी वर्ग। वैशे- 


तकभाषां 


सांख्य और बौद्ध--ये तीन दर्शन हेठ की त्रिरूपता को स्वीकार करते 
हैं | न्याय-दर्शन तो स्पष्टतः पञ्चरूपताबादी है । वैशेषिक-दर्शन के प्रशस्तपाद- 
भाष्य में हेतु? अथवा 'लिज्ञ? का वर्णन करते हुये यह लिखा है-- 


“यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्धं च तदन्विते । 
तदभावे च नास्त्येव तस्लिङ्गमचुमापकम्‌ |? 
[ प्रशस्तपादभाष्य-प्रूष्ठ ६०० ] 
जो अनुमेय अर्थात्‌ पक्ष से सम्बद्ध 'पक्षसतः-और तदन्वित अर्थात्‌ सपक्ष 
में प्रसिद-सपक्षसत्‌” हो तथा उसके अमाव अर्थात्‌ विपक्ष में न हो-“विपक्ष- 
व्यावृत’ हो वही लिङ्ग अनुमापक [ अनुमिति का उत्पादक अथवा साधक ] 
होता है | इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि वेशेषिकदशन में हेतु के तीन 
[ पक्षसत्व, सपक्षसत्व और विपक्षव्याडृतत्व | ही धम स्वीकार किये गये हैं । 


बैरोषिक-दर्शान में उपर्युक्त तीन ही हेतु के धमं स्वीकार किये गये हैं तथा 
इसी निरूपता के आधार पर हेत्वाभासों को मी त्रिरूपता का प्रतिपादन किया 


गया है: 
विपरीतमतो यस्त्यादेकेन द्वितयेन वा। 


विरुद्वासिद्धसन्द्ग्धमलिङ्गं काइयपोऽञग्रवीत्‌॥ 
[ प्रशस्तपादमाष्य पु० ६०० ] 


ऊपर उद्धृत दोनों कारिकार्ये प्रशस्तपादभाष्य में उपलब्ध होती हैं जिनसे 
विदित होता है कि प्रशस्तपाद ने अपने पूर्वेव्ती काश्यपाचार्य के मतानुसार 
इस त्रिरूपतावादी [सद्धान्त का निरूपण किया होगा । 
इसके अतिरिक्त प्रसिद्ध रूसी विद्वान्‌ प्रो० चारावास्की ने अपनी पुस्तक 
“(बुद्धिस्ट छोजिक” में यह प्रतिपादित किया है कि उपयुक्त सिद्धान्त के बारे में 
वैशेषिक-द्शन पर वोद्धों का प्रभाव पड़ा है । बौद्धों के “अमिधर्मकोश?', 
“प्रमाणसमुच्चय”, “न्यायप्रवेशः, न्यायबिन्दु, 'हेतुविन्द? तथा “तत्वसंग्रह? आदि 
मै कि ने नर विदा ह पया ततसम? आहि 
न्यायदशन में प्रतिपादित पचरूपों का खण्डन किया गया है। सांख्य-कारिका 
की पञ्चम कारिका की माठरवृत्ति सम्बन्धी व्याख्या में मी इसी उक्त सिद्धान्त 
का निरूपण मिळता है । अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि वैशेषिक, सांख्य 
तथा बौद्ध-दर्शनों को हेतु के “पक्षसत्व?, सपक्षसत्वः, और “विपक्षव्याबृतत्वः-- 
ये तीन धम ही अभीष्ट हैं । 
किन्तु न्याय-दर्शन की परम्परा में उपर्युक्त तीन रूपों के अतिरिक्त 'अबा- 
धितविषयत्व' तथा 'असत्मरतिपक्षत्व --इन दो रूपों की भी मान्यता प्रदान 
की गयी है | इस भाँति न्याय-परम्परा में हेतु की पंचरूपता स्वीकार की गयी 
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बिक; 
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है। इस पश्रूपता सिद्धान्त के सर्वप्रथम प्रवचैक श्री उद्योतकराचार्य ही माने 
जाते हें । इनके अनन्तर वाचस्पति मिश्र तथा जयन्तमद्ट आदि ने मी इसी 
सिद्धान्त का समर्थन किया है। किन्तु न्यायपरम्परा की यह पञ्चरूपता भी 
अपने इद्‌ रूप में स्थिर न रह सकी क्योंकि नव्य न्याय में गदाधर भद्टाचार्य 
आदि ने हेतु के गमकता उपयोगी व्याप्ति तथा पक्षघर्मता को ही प्रधानता 
प्रदान की और तदनुसार उन्होने हेतु की त्रिल्पता की ही पुष्टि दी | 

इस त्रिरूपता तथा पंचरूपता के मतभेद के आधार पर ही हेत्वामासों को 
संख्या में भी मतभेद हो गया । हेत्वाभासों की संख्या के आघार तो हेतु-रूप 
ही हैं। अत: वेशेषिक-दर्शन सम्बन्धी हेतु की त्रिरूपता के आधार पर हेत्वा- 


भासों की संख्या भी तीन ही मानी गयी और न्याय-परम्परा सम्बन्धी हेतु की 
प%रूपता के आधार पर हेत्वाभासो की संख्या पाँच मानी गयी । 


न्यायरशंनामिमत पाँच हेत्वामास हैं--( १) सव्यभिचार (२) विरुद्ध (३) 
मकरणसम ( ४ ) साध्यसम और ( ५ ) अतीतकाळ | तर्कमाषा में वर्णित पाँच 
हेत्वाभासो के नाम हैंः-(१) असिद्ध (२) विरुद्ध (३) सव्यमिचार (४) प्रकरण- 
सम (५) कालात्याप्रदिण । इनमें असिद्ध के स्थान पर 'साध्यसम? को तथा 


“कालास्ययापदिष्ट' के स्थान पर 'अतीतकाल' को रखा जा सकता है | किन्तु 
उनके स्वरूप म कुछ न न कुछ अन्तर की प्रतीति अवश्य रहेगी। 
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[ ३ ] उपमानम्‌ 
(१ ) प्रत्यक्ष तथा ( २ ) अनुमान प्रमाणों का प्रतिपादन करने के पश्चात्‌ 
न्याय-दशनाभिमत तृतीय प्रमाण 'उपमान? का निरूपण करते हैं । अब यहाँ यह 
प्रश्न उत्पन्न होता हे कि “उपमान? प्रमाण का कथन प्रत्यक्ष अथवा अनुमान्‌ 
प्ररुगों के पश्चात्‌ ही क्यों किया जा रहा है उनसे पूव क्यों नहीं किया गया ? 
इसका उत्तर यह है कि उपमान प्रमाण का आधार मी 'प्रत्यक्ष' ही है। 

अतः प्रत्यक्ष से पूर्वं उपमान का वर्णन किया जाना अनुपयुक्त था। उपमान 

प्रमाण “यथा गौस्तथा गवयः? इत्यादि अतिदेश वाक्यों पर आधारित हुआ 

करता है। “गो के सदृश पशु को "गवय? कहा जाता है।” इस अति देश 

वाक्य में, श्रोता को पहले 'गो? का ज्ञान होना आवश्यक है अर्थात्‌ जिसने 
पहले “गौ! का प्रत्यक्ष किया है वही व्यक्ति “गवय? को भी समझ सकता है | 
अतः 'गवय? के ज्ञान से पूर्वे गौ? का प्रत्यक्ष-्ञान होना आवश्यक है। फलतः 
उपमान प्रमाण के छिये भी पहले प्रत्यक्ष-प्रमाण का होना आवश्यक है । इसी 
कारण प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ ही उपमान का कथन किया जाना आवश्यक था | 
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अनुमान-प्रमाण से मी पूवे उपमान? का कथन न किये जाने के मौ 
में प्रमुख हैं :-- 
ता बया अनुमान के प्रामाण्य? में विवाद असप ही है। 
अनुमान को प्रमाण न मानने वालों की संख्या बहुत कम है। किन्तु उपमान 
को अप्रमाण कहने वालों की संख्या बहुत अधिक है । इसी कारण उपमान के 
प्रामाण्य को स्थापित करने में जितने अधिक बिरोधी मतों का खण्डन करने की 
आवश्यकता हुआ करती है, अनुमान के प्रामाण्य को स्थापित करने में उससे 
कहीं कम विरोधी मतों के खण्डन को आवश्यकता हुआ करती है। अतः 
उपमान का प्रामाण्य जितना दुरूह है, अनुमान का प्रामाण्य उतना ही सुगम 
है । मानव का यह स्वभाव है कि वह 'सुगम' की ही जिज्ञासा पहले किया 
करता है। अतः मानव-स्वमाव की दृष्टि से अनुमान का ही निरूपण किया 
जाना पहले अपेक्षित था । अतः तदनुसार किया गया | 
(२) दूसरा कारण यह है कि उपमान की अपेक्षा अनुमान का क्षेत्र 
अत्यधिक विस्तृत हे । अनुमान-प्रमाण द्वारा मनुष्य को अनन्त पदार्थो का ज्ञान 
प्रास होता है तथा उपमान प्रमाण द्वारा अत्यन्त सीमित पदार्थों का ही ज्ञान 
प्राप्त होता है। अतः मनुष्य के लिये उपमान की अपेक्षा अनुमान की ही 
अत्यधिक उपयोगिता होने के कारण मानव की प्रथम जिज्ञासा अनुमान” को 
जानने की ही हुआ करती है । अतः उपमान से पूर्व अनुमान का निरूपण 
किया जाना उचित ही था | 
इति व्याख्यातमुपमानम्‌ । 
उपमांन-प्रभाण का निरूपण 
अतिदेशवाक्यार्थस्मरणसहक्गतं गोसाहृशयवि शिषष्टपिण्डज्ञानम्‌। यथा 
मवयमजानन्नपि नागरिको “यथा गौस्तथा गवय' इति वाक्यं कुतश्चि- 
दारण्यकात्पुरुषाच्छूत्वा वनं गतो वाक्यार्थ स्मरन्‌ यदा गोसाहृइयवि- 
दिष्टं पिण्डं पश्यति तदा तद्ठाक्यार्थस्मरणसहङृतं गोसाद्ृऱ्यचि शिष्ट 
पिण्डज्ञानसुपमानं उपसितिकरणतआत्‌ | गांसाहऱयविशिष्टपिण्डज्ञानान्तर- 
मयमसौ गवयशव्द्वाच्यः पिण्ड इति संज्ञासंज्ञिसम्बन्ध प्रतोतिरूप 
मितिः। सेव फलम्‌ । इदन्तु प्रत्यक्षानुमानसाध्यप्रमासाधकत्वात्‌ 
प्रमाणान्तरमुपमानमस्ति । 
| किसी शहरी व्यक्ति ने गवय ( नीलगाय ) को कभी नहीं देखा था । 
उसको किसी वनवासी पुरुष ने वतढाया कि “यथा गौस्तथा गवयः” अर्थात्‌ 
जैसी गाय होती है वैली ही गवय ( नीलगाय ) भी होती है। गौ के धर्म को 
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"गवय? में अतिदेश करने वाला “यथा गौस्तथा गवयः? यह वाक्य ““अति- 
देदा-वाक्यः' कहलाता हे । ] ( अतिदेदावाक्या थेस्मरणसइक्कतम्‌ ) अतिदेश 
वाक्य [ यथा गौस्तथा गवयः ] के अर्थ का स्मरण करने के साथ ( गोसाइस्य 
विशिष्ट पिण्डशानम्‌ ) गो की समानता से युक्त पिण्ड [ अर्थात्‌ गवय-नील्गाय- 
प्राणी ] का ज्ञान ही ( उपमानम्‌ ) उपमान-[ प्रमाण ] कहलाता है । ( यथा ) 
जैसे ( गवयम्‌ ) नीलगाय को ( अजानन्‌) न जानने वाला ( नागरिकः ) 
नागरिक-पुरुष [शहरी-व्यक्ति] (अपि) मी ( कुतदित्रत्‌ ) किसी (आरण्यकात्‌) 
वनवासी ( पुरुषात्‌ ) पुरुष से ( “यथा गौस्तथा गवयः? ) ' जैसी गाय होती 
है वेठी ही गवय [ नीलगाय ] भी होती है” ( इतिवाक्प्रम्‌ ) इस वाक्य को 
( श्रुत्वा ) सुनकर ( बनम्‌) वन को (गतः) जाता है और वहाँ पहुँचकर 
( वाक्यार्थम्‌) [ उपर्युक्त अतिदेश ] वाक्य के अर्थ का ( स्मरन्‌) स्मरण 
करते हुये ( यदा ) जब ( गोसांदृद्धयविशिष्ट पिण्डम्‌ ) गो की समानता से युक्त 
पि"ड को ( पश्यति ) देखता है [ अथवा वन में उस पिण्ड को देखकर उप- 
युक्त अतिदेश-वाक्य का जन उसको स्मरण आता है। ] ( तदा ) तत्र (तद्वा- 
क्याथस्मरणसहक्कतम्‌ ) उस वाक्यार्थ के स्मरण के साथ ( गोसाहर्यविशिष्ट 
पिण्डज्ञानम) गो की समानता से युक्त पिण्ड का ज्ञान ही ( उपमितिकरणत्वात्‌ ) 
उपमिति [ प्रमा ] का करण [ साधन ] होने से ( उपमानम्‌ ) उपमान-प्रमाण 
कहलाता है । ( गोसाइश्यविशिष्ट पिण्डज्ञानानन्तरम्‌ ) गौ की समानता से युक्त 
[ इस ] पिण्ड के ज्ञान के पइचात्‌ ( अग्रम्‌) यह ( असौ पिण्डः ) पिण्ड ही 
( गवय पदवाच्यः ) “गवयः पद द्वारा कहा जाने वाला है (इति ) इस 
प्रकार की ( संज्ञासंज्ञिसम्वन्धप्रतीतिः) जो संज्ञा [ गवय-पद ] तथा संज्ञी 
[ गवय-गोसहृ्यपिण्ड ] की प्रतीति होती है उसी को ( उपमितिः ) उपमिति 
कहा जाता है । (सा एवं ) वह [ उपमिति | ही ( फलम्‌ ) [उपमान-प्रमाण] 
का फल है । ( इदम्‌) यह ही ( प्रत्यक्षानुमानसाध्यप्रमासाथकत्वात्‌ ) प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान [ प्रमाण ] से सिद्ध न किये जा सकने योग्य होने के कारण 
( प्रमाणान्तरम्‌) दूसरा पृथक प्रमाण ( उपमानम्‌) उपमान ( अस्ति ) 
[नामका ]है। 
( इति ) इस प्रकार ( उपमानम्‌) उपमान प्रमाणकी ( व्याख्यातम्‌ ) 
व्याख्या हो गयी । 
समानता आदि को वतळाने वाला वाक्य ही “अतिदेशवाक्य' कहा जाता 
है :“अतिदिइयते प्रतिपाद्यतेऽनेन साधर्म्यादिः? इति अतिदेशः। अथवा 


“एकत्र श्रुतस्यान्यत्र सम्बन्धः, अन्यघर्मस्यान्यत्रारोपणम्‌ ॥ सवंलक्षणसंग्रह ॥?. 


` तकंभाषा 


C २, 
अर्थात्‌ जिस वाक्य के द्वारा एक पदार्थ के धर्म का दूसरे पदार्थ में सम्बन्ध 
दिखलाया जाता है उस वाक्य को ही (अतिंदेश-वाक्‍्य? नाम लै । दि जाता है 
जैसे--“यथागौस्तथा गवयः? अर्थात्‌ जैसी गाय होती है र ह्‌ _नीड्गाय 
भी हुआ करती है । यह वाक्य गौ तथा गवय के साइइय क प्रकट करता 
है। अतः यही अतिदेश-वाक्य कहा जाता है। उपमान-प्रमाण का आघार- 


त अङ्ग यह वाक्य होता है । 12885 
जी कोई शहर में रहनेवाळा व्यक्ति [ कि जिसने पहले कभी नीलगाय को नहीं 


देखा है ] जत्र किसी वनवासी व्यक्ति से उपयुक्त 'अतिदेशवाक्य फा अवण 
कर लेता है और तदनन्तर जव वह वन में जाता है तो वहाँ गाय के समान 
ही एक विशिष्ट पश्च का दशन करता है। उसे देखकर ह वनवासी द्वार 
कथित उपर्युक्त 'अतिदेश-वाक्य का स्मरण करता है कि “जैसी गाय होती है 
वैसी ही नीलगाय भी होती है”? । इसके पश्चात्‌ उसे यह प्रतीति होती है 
कि प्रत्यक्ष दृश्यमान पशुविशेष ही नीलगाय ( गवय ) है । 

ऊपर वर्णित प्रक्रिया में तीन अङ्ग बिद्यमान हैं ( १ ) गौ के समान पशु- 
विशिष्ट का प्रत्यक्ष देखना ( २) उसे देखकर अतिदेशा-वाक्य का स्मरण 
किया जाना तथा ( २ ) यह गाय की समानता से युक्त पशुविशेष ही 'गवय-पद 
द्वारा कथन किये जाने योग्य” है अथवा यही “त्रय? है; इस प्रकार की 
रतीति अथवा ज्ञान तर्कभाषाकार ने इन तीनों अङ्गां में से प्रथम तथा 
द्वितीय अज्ञों को उपमान-प्रमाण के अन्तर्गत रखा है तथा तृतीय अङ्ग को 
'उपमिति’ [ प्रमा ] कहा है | वन में जाकर गाय के समान विशिष्ट पशु को 
देखना [ गोसाइर्यवि शिष्ट पिण्डज्ञानम्‌ | और उसे देखकर पूवंश्रत अतिदेश 
वाक्य का स्मरण करना [“ सृति दे शवाक्यार्थस्मरणसद्बृतम्‌?? ]-उपमान-प्रम ण 
के इन दोनों अङ्गो के द्वारा-- यह दृश्यमान पश॒विशेष ही नीलगाय है अथवा 
यह विसिशपश्च ही “गवय? शब्दवाच्य है” इस प्रकार का जो यथार्थ अनुभव 
(ग्रमा अथवा ज्ञान) होता है वही उपमान - प्रमाण का फळ अर्थात्‌ 
उपमिति” है। 

तकभाषाकार ने 'उपमिति' का स्वरूप लिखा है :--संशासंज्ञिसम्पन्ध- 
अतीति:” अर्थात्‌ संज्ञा और संज्ञा के सम्बन्ध की प्रतीति का ही नाम “उपमितिः 
हे) किसी पदार्थ के नामको ही “संज्ञा? कहा जाता है । यहाँ गवय 
ज ) शब्द संञ्चा है। जिस पदार्थ का नाम हुआ करता है वह 

र कहलाता है। यहाँ “गोसाहश्यविशिष्ट पिण्ड? [ अर्थात्‌ पश्चविशेष ] 
ही संशी है क्योंकि उसही का नाम [ संश | “गवय? है। दोनों के सम्बन्ध 
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की इष्टि से इसको इस रूप में कहा जा सकता है कि इस पशुविशेष की 


“गवय” संज्ञा हे अथवा इस पञ्चविरोष का वाचक “गवय? शब्द है | 
वैरोषिफ, सांख्य तथा योग-द्शनों में “उपमान? को पुथकरूप से प्रमाण 

नहीं माना गया है। वाचरपति मिश्र ने अपनी ““सांख्यतत्वकौमुदी?? में उपमान 

के स्वरूप के सम्बन्ध में तीन पक्षों को दिखळाकर उन तीनों अवस्थाओं में 

उपमान का अन्तर्माब क्रमशः “प्रत्यक्ष, अनुमान, और शब्द” के अन्तर्गत 
किया है । बौद्धों का भी कथन दै कि “'्रत्यक्षागमाम्यां नोपमाने मिद्यते” 

[ न्यायवातिकतास्पर्यरीका १।१।६ ] अर्थात्‌ प्रत्यक्ष और शब्द प्रमाण से भिन्न 

“उपमान? नामका कोई पृथक प्रमाण नहीं है । 

किन्तु 'उद्यनाचार्य' आदि नैयायिकों ने “संज्ञा और संड्डी के सम्बन्ध की 

प्रतीतिं” को ही उपमान-प्रमाण का फल माना है । इस प्रतीति का प्रत्यक्ष- 
प्रमाण द्वारा किया जाना संभव नहीं है । यदि प्रत्यक्ष द्वारा ही इस प्रकार की 
उपमिति [ प्रमा ] हो जाया करती तो जिस व्यक्ति को “यथा गौस्तथा गवयः? 
यह ज्ञान न रहा होता, वह भी वन में जाकर, गवय ( नीलगाय ) को देखकर 
यह जान लिया करता कि इस पशुविशेष को ही “गवय? नाम से कहा जाता 
है अथवा यह पशुविशेष ही “गवय? झाब्दवाच्य है। किन्तु ऐसा तो होना 
संभव ही नहीं है। इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष सम्बन्धी प्रमा तो इन्द्रिय और 
"अर्थ के सन्निकषे से ही हुआ करती दै । साथ ही इस प्रत्यक्ष प्रमा को अति- 
देश वाक्य के अथ को स्मरण करने की अपेक्षा भो नहीं पड़ती । ऐसी स्थिति 
में “उपमितिः का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष-प्रमा के अन्तर्गत किया जाना संभव ही 
नहीं है । 

अनुमान-प्रमाण द्वारा भी 'उपमिति? का होना संभव नहीं है क्योंकि 
इस उपमिति [ प्रमा ] में करिसी भी प्रकार के अनुमापक हेतु की विद्यमानता 
ही नहीं हुआ करती है । फिर अनुमापक हेतु के अमाव में उपमिति का 
अनुमिति में अन्तर्माव केसे किया जा सकता है क्‍योंकि अनुमान तो “हेतु? 
पर ही आधारित हुआ करता दै । अतः अनुमान-प्रमाण में मी उपमान-प्रमाण 
का अन्तर्भाव किया जाना संभव नहीं है । 

८४ शद्द-प्रमाण” में मी “उपमान? का अन्तर्भाव किया जाना संभव नहीं है 
क्योंकि नैयायिकों द्वारा उपमान-प्रमाण का जो. फल [ “संज्ञासंशीसम्बन्धी 
ग्रतीतिः? ] स्वीकार किया गया है शब्द-प्रमाण द्वारा उस फड की प्राप्ति की 
शङ्का भी किया जाना संभव नहीं है । हाँ, मीमांसकों द्वारा “उपमान? 
का जो स्वरूप स्थापित किया गया है उस स्वरूप कौ दृष्टि से “शाब्द प्रमाण? 
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प्रमाण के अन्तर्माव की शङ्का किसी अंश में अवश्य की 
जा सकती है। मीमांसकों द्वारा स्थापित 'उपमान' स्वरूप यह है 
(यथा गौस्तया गवयः? इस अतिदेश वाक्य को सुनने के अनन्तर कोई पुरुष |. 
बन में जाकर गाय के सहश 'पश्च का अवलोकन करता है तो उसे अनुभव 
होता है कि इस “प? के समान ही मेरी गाय है | इनकी प्रक्रिया के अनुसार 
धावय? (नीळगाय) का देखना ही शान का “कारण? है । अतः यही उपमान- 
प्रमाण है और “इसही के समान मेरी गाय है?” यह ज्ञान उपमान-प्रमाण 
का फळ अर्थात्‌ उपमिति है । किन्तु नैयायिको को तो मीमांसकों का उपमान 
का यह स्वरूप अभिमत ही नहीं है । 

नैयायिकों की दृष्टि में तो “संज्ञासंशिसम्बन्धप्रतीति” ही उपमान का फळ 
[ उपर्मित ] है । “साहस्य-ज्ञान” ही इस उपमिति का कारण है तथा 
अतिदेशवाक्यार्थस्मरण ही उसका अवान्तरव्यापार दै | जैसा कि तर्कसंग्रह 
में कहा भी गया है :-“संज्ञासंजिसम्बन्धज्ञानमुपमितिः | तत्करणं साहृस्यज्ञानम्‌ । 
अतिदेशवाक्या थस्मरणमवान्तरव्या पारः ,? 

उपयुक्त विबरणद्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि 'उपमान-प्रमाण' का 
अन्तर्माव प्रत्यक्ष, अमान अथवा शब्द प्रमाण के अन्तर्गत किया जाना संभवः 
नहीं है । अतः 'उपमान? स्वतन्त्र रूप से एक पृथक प्रमाण ही है । 


RR पेन पु सफल. 
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के अन्तर्गत उपमान-प्रम 


[ शब्द | 

(४) शब्द--प्रमाण का निरूपण :-- 

प्रत्यक्ष, अनुमान तथा उपमान प्रमाणों के पश्चात्‌ अब यह चतुर्थ प्रमाण 
है कि जो न्यायामिमत है। शब्द-प्रमाण से सम्बन्धित संकेतग्रह के निमित्त 
अनुमान की आवश्यकता पड़ा करती हे । इसी कारण अनुमान के पइचात्‌. 
'शन्द-प्रमाण को स्थान प्रदान किया गया है | अतः अज शब्द-प्रमाण सम्बन्धी 
विवेचन प्रस्तुत है :— 

आप्तवाक्यं शब्द: । आप्तस्तु यथाभूतस्यार्थस्योपदेष्टा पुरुषः । वाक्यं 
साकांक्षायोग्यतासन्निधिमतां पदानां संमूहः। अतएव गौरइवः पुरुषो 
हस्ती इति पदानि न वाक्यम्‌, परस्पराकांक्षाविरह्यात्‌ । वहिना सिञ्चे- 
दिति न वाक्यं योग्यताविरहात्‌ । नह्यग्निसेकयोः परस्परान्वययोग्यता- 
स्ति। तथा हि अग्निनेति तृतीयया सेकरुप कार्य प्रति करणत्वमग्नेः 
अतिपादितम्‌ न चाग्निः सेके करणीभबितुं योग्यः । तेन कार्यकारण 
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भावलक्षणसम्बन्धेडग्निसेकयोरयोग्यत्वादग्निना सिञ्चेदिति न वाक्यम्‌। 
एवमेकेकशः प्रहरे प्रहरे असहोच्चारितात्रि 'गासानय' इत्यादि 


पदानि न वाक्यम्‌ । सत्यामपि परस्पराकांक्षायां सत्यामपिं परस्परा- 
न्वययोग्यतायां परस्परसान्निध्याभावात्‌ । 


( आसवाक्यम्‌ ) आस [पुरुष के ] वाक्य को (शब्दः ) शब्द-प्रमाण कहा 
जाता है । (यथाभूतस्य-अर्थस्य) यथाभूत अर्थ का (उपदेष्टा) उपदेश करने 
वाढा | अथात्‌ जो पदाथ जेसा है उसका उस ही रूप में कथन करने वाळा ] 
( पुरुषः ) पुरुष ( आसः ) “आसः कहलाता है [ तथा उसका वाक्य “शब्द 
प्रमाण? होता है । ]। ( आकांक्षायोग्यतासन्निधिमताम्‌ ) आकांक्षा, योग्यता 
और सन्निधि से युक्त ( पदानां समूहः ) पदों के समूह को ( वाक्यम्‌). 
“वाक्य” कहा जाता है । ( अतएव ) इसत्व्यि ( परस्पराकांक्षाविरहात्‌ ) परस्पर 
आकांक्षा से रहित होने के कारण ( गौरश्वः पुरुषो हस्ती इति पदानि) 
गाय, घोडा, मनुष्य, हाथी आदि पदों का समूह ( न वाक्यम्‌) वाक्य नहीं 
है । [ इसी प्रकार | “(वहिना) अग्नि से ( सिञ्चेत्‌ ) सींचे? ( इति) यह मी 
( योग्यताविरहात्‌ ) योग्यता सम्बन्धी अभाव के कारण (न वाक्यम्‌) वाक्य नहों 
है । (अग्नि सेकयोः) अग्नि तथा सिंचन में (परस्परान्वययोग्यता) परस्पर अन्वय 
की योग्यता (नहि अस्ति) नहीं है । (तथा हि) क्यों कि (अग्निना) “अग्नि से? 
( इति-तृतीयया ) इस तृतीया [ विभक्ति ] के द्वारा ( सेकरूपं कार्य प्रति) 
सिञ्चनरूप कार्य के प्रति ( अग्नेः करणत्वम्‌) अग्नि के करणत्व [ साधन 
होना ] का ( प्रतिपादितम्‌ ) प्रतिपादन किया गया है [ किन्तु ] ( अग्निः ). 
अग्नि [ तो ] ( सेके ) सिञ्चनरूप कार्यं ( करणीमवितुम्‌ ) का साधन होने 
( योग्यः न ) योग्य नहीं है। ( तेन) इस [ कारण ] से ( अग्निसेकयोः ) 
अग्नि और सिंचन के ( कायकारणमावळक्षणसम्बन्धे ) कार्यकारण भाव रूप 
सम्बन्ध में ( अयोग्यत्वात्‌ ) योग्यता न होने से (“अग्निना सिञ्चेत?? ) 
“अग्नि से सींचे? ( इति ) यह [ पद-समूह ] ( वाक्यम्‌ न ) वाक्य नहीं है । 
( एवम्‌ ) इसी प्रकार ( एकैकशः ) एक एक करके ( प्रहरे प्रदरे ) प्रहर, 

प्रहर के पश्चात्‌ (असदहोच्चारितानि) एक साथ उच्चारण न किये गये [अर्थात्‌ 


पृथक-पृथक प्रहारों में उच्चारण किये गये हुये ] ( “गाम्‌ आनय? )“गाय को 
छाओ?' ( इत्यादि ) इत्यादि ( पदानि ) पद [ समूह भी | ( वाक्यं न ) वाक्यः 
नहीं है | [ उनमें ] ( परस्पराकांक्षायां सत्यार्माप ) परस्पर अन्वय की आकांक्षा 
विद्यमान होते हुये भी ( परस्परान्वययोग्यतायाम्‌ ) परस्पर अन्वय की योग्यता 
( सत्यामपि ) विद्यमान होने पर भी ( परस्परसान्निध्यामावात्‌ ) परस्पर सन्निधि 
[ आसत्ति ] के न होने के कारण उनको वाक्य नहा कहा जा सकता है । 


भाषा 
र तक 


लक्षण--झब्द-प्रमाण का लक्षण हैन आत्मवाक्य 
इ खाग में वन्द पर क है “हा गइ सक 
है | इस लक्षण के अन्तर्गत दो शब्द हैं एक आस र दूसरा “वाक्य? | 
इन दोनों शब्दों को मलीभाँति समझ लेने पर लक्षण स्वतः ही पट हो जायगा। 
आस? का अर्थ है 'यथाभूत अर्थ का उपदेश देने वाळा अर्थात्‌ जो 
वस्तु, पदार्थ अथवा विषय जिस प्रकार का है उसका उस ही में [ अर्थात्‌ 
यथावत-बथाभूत-] कथन करने वाळा पुरुष “आप कहलाता है । आकांक्षा, 
योग्यता और सन्निधि से युक्त पदों के समूह का ही नाम वाक्य? है । “आस? 
और “वाक्य' शब्दों के उक्त अर्थों के अनुसार शब्द-प्रमाण का यह स्वरूप 
निर्धारित होता है कि ऐसा पद-समूह ही “शब्द-प्रमाण” है कि चो यथार्थरूप 
से कथन करने वाले पुरुष के द्वारा उच्चरित, परस्पर पदों की आकांक्षा से 
युक्त, परस्पर अन्बय-योग्य अर्था का प्रतिपादक तथा परस्पर सन्निहित पदों 
से युक्त होता है ! 

वाक्य का स्वरूप -“आकांक्षायोग्यतासन्िधिमतां पदानां समूहःवाक्यम्‌??- 
अर्थात्‌ अक्रांक्षा, योग्यता तथा सन्निधि से युक्त पदों के समूह को ही वाक्य 
कहा जाता है । अमिप्राय यह है कि जो किसी एक अर्थ का पूर्ण-बोध कराता 
है उसी को वाक्य कहा जाता है | यहाँ पदों के विशेषण के रूप में तीन शब्दों 
का प्रयोग हुआ है (१) आकांक्षा (२) योग्यता तथा (३) सन्निधि । 
इन तीनों में से यदि किसी एक मो विशेषण से. रहित 'पद-समूइ? होगा तो वह 
पदसमूह किसी अर्थ का पूण-बोध नहीं करा सकेगा । अतः उसे वाक्य भी न 
कहा जा सकेगा । अतएव आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त पदो के 
समूह को ही “वाक्यश कहना सवंथा उचित तथा उपयुक्त है | 

अत्र यहाँ यह भी स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि वाक्य में पदों के 
विशेषण के रूप में प्रयुक्त उपयुक्त तीन विशेषणों में से प्रत्येक विशेषण की 
अपनी-अपनी उपयोगिता क्या है ! 

प्रथम विशेषण है आकांक्षा | यदि कहीं पदों में परस्पर “आकांक्षा? का 
अभाव होगा तो वह पदसमूह “वाक्यश न कहा जा सकेगा। दैसे--गौ? 
अभ्यः, पुरुषः, हस्ती? अर्थात्‌ गाय, घोड़ा, पुरुष, हाथी?--यह पदों का 
समूह तो कहा जायगा किन्तु इसे वाक्य न कहा जा सकेगा | क्योंकि इन 
सभी पढा में परस्पर आकांक्षा नहीं है । आकांक्षा के स्वरूप को स्पष्ट करते हुये 
तकसंग्रहकार ने लिखा हैः--“पदस्य पदान्तरब्यतिरेकप्रयुक्तान्वयाननुमावक- 
जम-आकांक्षा” | अर्थात्‌ एक पद का दूसरे [ पद्‌ ] के बिना, अन्वय बोध 


शाब्द-प्रमाण का 
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न करा सकना- ही आकांक्षा है। यद्यपि उपर्युक्त सभी ( चारों) पर्दो में 
परस्पर अन्वय कौ योग्यता विद्यमान है तथा ये सभी पद परस्पर सन्निहित भी 
हैं किन्तु फिर भी इनको “वाक्यश कहा जाना संभव नहीं है क्‍योंकि ये सभी 
पद्‌ आकांक्षा? [ पारस्परिक अन्वय-बोध ] से रहित हैँ । अतएव तीनों विशे- 
धगों से युक्त पदों के समूह को ही वाक्य कहना उचित है । जैसे--गामानयः 
इस वाक्य मं दो पद हैं (१) गाम्‌ (२) आनय । यह दोनों पद परस्पर अन्वित 
होने से ही अथ का पूर्ण-बोध कराने में समथ हे । अतः यह कहा जाता है 
कि 'गाम्‌? पद की “आनय” पद में 'आकांक्षा' है। क्रिया-पद तथा कारक पद 
की परस्पर आकांक्षा हुआ करती है तथा एक दूसरे से सम्बन्धित शब्दों में भी 
परस्पर आकांक्षा हुआ करती है । “गाम्‌? शब्द कहने पर यह आकांक्षा होती है 
कि गाय का क्या करें? इत्यादि इत्यादि । इसी प्रकार “आनय? [ लाओ ] कहने 
पर यह आकांक्षा होती है कि “क्या छाये अथवा किसको लाये”? १ इत्यादि- 
इत्यादि । अतः “गाम्‌ आनयः इस वाक्य में प्रयुक्त दोनों पद परस्पर साकांक्ष 
हैं । अतएव ये अर्थ के पूर्णल्प से बोधक हैं । 

यद्यपि यह “आकांक्षा? मनुष्य के हृदय में हुआ करती है किन्तु औपचारिक 
रूप से इसे शब्दों में भी मान लिया जाता है । 

इसी प्रकार वाक्य के स्वरूप में पद-समूह के विशेषण के रूप में यदि' योग्यता' 
नामक विशेषण को नहीं रखा जायगा तो ऐशा पदसमूह मी “वाक्य? न कहा जा 
_ सकेगा । पदों के अर्था के पारस्परिक सम्बन्ध में [ किसो प्रकार की ] बाधा 
का न होना [“अर्थाब्राधो योग्यता”] ही “योग्यता? कहलाती है । 'जैसे 'जलेन 
सिञ्चति? इस वाक्य में प्रयुक्तं 'जल? पद के अर्थ में “सिञ्चति? पद के अर्थ-- 
सींचने--की योग्यता विद्यमान है । अतः इसे वाक्य कहा जा सकता है। 
किन्तु यदि कोई यह कहे कि “अग्निना सिञ्चति”--अ'ग से सींचता है अथवा 
“अग्निना सिश्चेत्‌?--आग से सींचे--इन पदसमूहदों को वाक्य नहीं कहा जा 
सकता है । “यद्यपि 'वहिना? यह पद सुनने पर यह आकांक्षा उत्पन्न होती 
है कि “वहिना किं करोति? अथवा वहिना कि कुर्यात्‌? [ अग्नि से 
क्या करता है अथवा अग्नि से क्या करे!] और इस आकांक्षा का 
शमन मी “सिञ्चति अथवा सिञ्चेत्‌? पदों द्वारा हो जाता है तथा इस भाँति 
उक्त दोनों पद परस्पर साकांक्ष भी हो जाते है; साथ ही एक पद के उच्चारण 
के “पश्चात्‌ दूसरे पद के उच्चारण में विलम्त्र के न होने के कारण दोनों पद 
परस्पर-सन्निहित भी हैं किन्तु फिर भी उक्त दोनों पद 'योग्यता” से रहित ही 
हैं क्योंकि 'अग्निना? पद में प्रयुक्त तृतीया विभक्ति करण कारक को सूचित 


भाषा 
२०४ तक 


3 य का करण [ साधन ] बतलाया 

करती है अर्थात्‌ अग्नि को सेचन रूप का f 
गया है अथवा यों कहिये कि अग्नि को सेवन? 1 री का कहा 
यानि तु साकाङक्षाणि योग्यतावन्ति सन्निदितानि पदातन तान्येव 

उथो तिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत्‌”- इत्यादि । यथा 


डु 
प दीतीरे पश्चफठानि सन्ति? । इति यथा च तान्येव "गामानय? 
इत्यादि पदान्यबिडस्थितोचरितानि । बा १ 
गया है किन्तु अग्नि तो दाहक हुआ करता है, फिर उः हु सिञ्चनरू१ कार्ये 
की संभावना कैसे की जा सकती है !, अतएव यहाँ काय 'कारण-भाव सम्बन्ध 
का बन सकना संभव नहीं दै । ऐसी स्थिति में “अग्निना? पद में सिञ्चन की 
“योग्यता? न होने के कारण उक्त दोनों पद परस्पर योग्यता’ से रहित हैं। 
फलस्वरूप “योग्यता” के न होने से 'अग्निना न अथवा "अग्निना सिञ्चेत्‌? 
मूह को “वाक्यश नहीं कहा जा सकता हे । अतएव “वाक्य” के. 

जया वना दी उपयोगिता स्पष्ट ही है । 
इसी प्रकार तृतीय विशेषण 'सन्निधि' की मी सार्थकता है । यदि वाक्य के 
स्वरूप में “सन्निधि? इस विशेषण का सन्निवेश नहीं किया जायगा तो “सन्निधि? 
से रहित पदों के समूह को वाक्य भी न कहा जा सकेगा । सन्निधि? का अथ 
है पदों का विना किसी विलम्ब के उच्चारण किया जाना । यदिं कोई व्यक्ति 
“गाम्‌? इस पद्‌ का उच्चारण कर पुनः एक घंटे अथवा एक प्रहर के पश्चात्‌ 
(आनय? पद्‌ का उच्चारण करता है तो इस पद्‌-समूह से पूर्णतः अर्थ का बोध 
न हो सकेगा । यद्यपि उक्त वाक्य [ “गामानय? ] के दोनों ही पदों में परस्पर 
आकांक्षा विद्यमान है तथा परस्पर अन्वय-योग्यता भी उनमें है किन्तु फिर 


भी उक्त वाक्य पूर्ण अर्थ का बोधक नहीं है क्योंकि “गाम्‌? पद का उच्चारण. 
करने के अनन्तर विलम्त्र से ‘आनय? पद का उच्चारण किये जाने से पदों में 
“सन्निधि? का अमाव हे । अतः बिलम्त्र से उच्चारण किये जाने वाले परस्पर 
साकांक्ष तथा परस्पर अन्वय योग्य अर्था के प्रतिपादक पदों के समूह को भी 
“वाक्य? नहीं कहा जा सकता है । अतएव पद-समूह का 'सन्निधि’ से युक्त 
होना परमावश्यक है | ॒ | 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट हो जाता हे कि जिस पदसमूह में आकांक्षा, 
योग्यता तथा सन्निधि में से किसी एक का भी अमाव हुआ करता है उस पद- 
समूह को "वाक्य? नहीं कहा जा सकता है । अतः आकांक्षा, योग्यता तथा . 
सन्निधि से युक्त ही पदों के समूह को “वाक्य? कहा जाता है। इस कथन का 
उपसंहार करते हुये उदाहरणों द्वारा “वाक्य” का स्पष्टीकरण भी करते हैं :-- 
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(यानि तु) जो (साकांक्षाणि) आकांक्षा युक्त, (योग्यतावन्ति) योग्यता से युक्त 
तथा (सन्निहितानि) सन्निधि से युक्त ( पदानि ) पद हुआ करते हैं (तानि एव) 
बे ही ( वाक्यम्‌ ) वाक्य [ कहलाते ] हैं। ( यथा ) जैसे--( स्वर्गकामः ) 
“स्वर्ग की इच्छा रखने वाला [ व्यक्ति या पुरुष ] ( ज्योतिष्टोमेन ) ज्योतिष्टोम 
[ नामक ] ( यजेत्‌ ) याग करे?--( इत्यादि ) इत्यादि [ वेदिक-वाक्य ] | 
( यथा च ) और ज़ैसे-“( नदीतीरे ) नदी के किनारे [ तट ] पर ( पञ्च- 
फलानि) पाँच फल [के वृक्ष] (सन्ति) हैं” (इत्यादि) इत्यादि [ढोकिक वाक्य] । 
(यथा च ) और जैसे--( अविलम्बोच्चारितानि) बिना किसी विछम्त्र के 
उच्चारण किये गये हुये [ साथ ही साकांक्ष तथा पारस्परिक अन्वय की योग्यता 
के युक्त ] (तानि ) वे ( एव ) ही ( “गामानय” ) “गाय को ले, डाओ?” 
इत्यादि ( पदानि ) पद्‌ [ वाक्य हो जाते हैं । ] 

आकांक्षा, योग्यता तथा सन्निधि के वैशिष्ट्य से युक्त पदों का समूह ही 
“वाक्य? कहा जाता है । यह वाक्य 'वैदिक' तथा “लौकिक? [ “वाक्यं द्विविधं 
वैदिक लौकिकं च?--तकेसंग्रह ] भेद से दो प्रकार का होता है | वैदिक वाक्य 
का उदाइरग--“ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत्‌?” अर्थात्‌ स्वर्गप्राप्ति की इच्छा 
रखने वाला पुरुष ज्योतिष्टोम नामक यज्ञ करे । इस वाक्य के अनुसार “साध्य? 
है स्वर्ग की प्रासि?, उसका साधन है “यश तथा स्वर्ग प्राप्ति की इच्छा रखने 
वाळा पुरुष ही उसका “अधिकारी? है । इस वैदिक-वाक्य में तीन पद हैं। 
ये तीनों पद परस्पर साकांक्ष, योग्यता सम्पन्न तथा सन्निधि से युक्त हैं। अतः 
यह तीनों पदों का समूह “दाक्य? है | लौकिक वाक्य का उदाहरण--“नदीतीरे 
पञ्चफलानि सन्ति” अर्थात्‌ नदी के तट पर पाँच फल [के वृक्ष] हें | इस लौक्रिक 

बाक्प में भी चार पदों का प्रयोग हुआ है । ये चारों पद भी परस्पर साकांक्ष, 
केवल उत्पन्न तथा सन्निधि से युक्त हें। अतः इस पदसमूह का नाम भी 
वाक्य है । 
अब्र यहाँ यह जिज्ञासा उतपन्न होती है कि इस विवेचन से पूर्व जिन पद- 
समूहों को आकांक्षा; योग्यता तथा सन्निधि में से किसी एक के न होने के 
कारण “वाक्य” के रूप में स्वीकार नहीं किया गया था क्या उनको भी किसी 
प्रकार से वाक्य कहा जा सकता है ? 
इस जिज्ञासा के सम्बन्ध में यह कहना है कि “गौः अइवः पुरुषो हस्ती? 
इत्यादि पदसमूह में परस्पर आकांक्षा का होना संभव नहीं है। इसी भाँति 
“वाहुना सिंचेत्‌? में भी “योग्यता? का होना भी संभव नहीं है। अतः ये दो 
पदसमूइ तो वाक्य हो नहीं सकते हँ । हाँ, “गाम्‌ ` 'आनव” इन पदों का 
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उच्चारण यदि विछम्ब से न किया जाय तथा ये पद्‌ र सन्निहित हो जाई 
तो यह पदसमूह “वाक्य? बन जायगा | इसी बात को तान्येव*- `» इत्यादि 
शब्दों द्वारा स्पष्ट किया गया है । कहने का तात्य उड़ है कि जो पद 
आकांक्षा तथा योग्यता से युक्त तो हैं किग सन्निधि के अभाव में उन्हें वाक्य 
नहीं कहा जा सकता है; यदि उन पदों का भी अविलम्ब ही उच्चारण किया 
जाय तो इन पदों के समूह को भी वाक्य” कहा जा सकता है । 

ऊपर यह स्पष्ट किया जा चुका है कि जो पद आकांक्षा, योग्यता तथा 
सन्निधि से युक्त हुआ करते हैं वे हो वाक्य कहडात हैँ [ “यानि तु साकांक्षाणि 
- - “वाक्यम्‌”] वाक्य के इस स्वरूप में आकांक्षा, योग्यता तथा सन्निधि इन तीनों 
को पदों के धर्म के रूप में स्वीकार किया गया है । किन्तु आकांक्षा आदि तो 
चेतन के ही धर्म हो सकते हैं, पदों के नहीं । इसी शंका को स्पष्ट करते हुये 


कहते हैं :-- ह 
नन्बंत्रापिं न पदानि साकांक्षाणि किन्स्वथोः फलादीनामाधेयानां 


तीराद्याधाराकांक्षिततस्वात्‌। न च विचारयंमाणेऽथो अपि साकांक्षाः, 
आकांक्षाया इच्छात्मकत्वेन चेतनधसत्वात्‌ । 

शांका-( अत्र ) यहाँ [ वाक्य सम्बन्धी समी उदाहरणों में | (अपि) 
भी ( पदानि ) पद ( साकांक्षाणि ) आकांक्षा-युक्त (न) नहीं है। (किन्तु) 
किन्तु ( फळादीनाम्‌-आधेयानाम्‌) फल आदि आधेयो [ रूप अथों ] को 
( तीर-आदि-आधाराकांक्षितत्वात्‌) तीर आदि आधार [रूप अर्थ] की 
आकांक्षा होने से ( अर्थाः ) अर्थ ही आकांक्षा से युक्त हें। (च) और 
[ वस्तुतः ] ( विचार्यमाणे ) विचार करने पर तो ( आकांक्षायाः) आकांक्षा 
के मी ( इच्छात्मकत्वेन ) इच्छा के रूप में होने तथा [इच्छा के मी] 
( चेतनघर्मत्वात्‌ ) चैतन्य [ आत्मा ] का धर्म होने से ( अर्थाः अपि ) अर्थ 
भी ( साकांक्षाः ) आकांक्षा से युक्त (न) नही हुआ करते हैं। [ अतः 
आकांक्षा आदि को पदों का विशेषण कहना उचित नहीं है । ]। 

इस शंका में सुखरूप में दो भाग विद्यमान हैं ( १ ) पद आकांक्षा से युक्त 
नहीं हुआ करते हैं किन्तु अथ ही आकांक्षा से युक्त हुआ करते हैं (२) 
आकांक्षा तो वस्तुतः चेतन-आत्मा का धमं है । अतः अर्था को मी साकांक्ष 
कहना उचित नहीं है | कहने का अभिप्राय यह है कि “सांकांक्षाणिपदानि? 
इत्यादि वाक्य द्वारा पदों को साकांक्ष कहा गया है तथा तत्सम्बन्धी उदाइरणों 
में भी पदों को ही आकांक्षा से युक्त दिखलाया गया हे किन्तु यह कथन उप्चित 
प्रतीत नहीं होता है । क्योकि-- 
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6 १ ) आकांक्षा युक्त होना पदों का घम नहाँ है अपितु पदों के अर्थो' का 
ही धर्म [ साकांक्ष होना ] दै । जैसे-“नदी तीरे पञ्चफलानि सन्ति? इस वाक्य 
में 'फछ' पद को 'तीर' पद की आकांक्षा नहीं है किन्तु "फल? इस पद का 
जो अर्थ है वह ही 'तीए पद के अर्थ में आकांक्षा से युक्त है। यहाँ “फछ' 
पद का जो अर्थ [ अर्यात्‌ फल-पदार्थ | है वह “आधचेयः [ किसी आधार में 
रखने योग्य ] है । अतः वह किसी आधार की आकांक्षा चाहता है। वह 
आधार है 'तोर' पद का, अर्थ [ तट रूप पदार्थ ]। इस भाँति 'फल पद का 
अर्थ “तीर! पद्‌ के अथ में साकांक्ष हुआ। इस भाँति “तीर” पद का अर्थ मी 
अपने से सम्बन्धित “नदी” पद के अर्थ में साकांक्ष हे ! इस विवरण से यह 
स्पष्ट हो जाता हे कि आकांक्षा पदों में न रहकर अर्थो' में ही रह्दा करती है । 
अतः साकांक्ष होना पदों का धर्म नहीं है, अर्था का हो घर्म है । 


किन्तु जब हम गंभीरता के साथ विचार करते हैं तो इस परिणाम पर 
पहुँचते हैं कि “आकांक्षा? तो इच्छात्मक है और वह चेतन [आत्मा] का 
ही धर्म है। अतः उस आकांक्षा को अचेतन-अर्था' का भी धर्म नहीं कहा 
जा सकता हे । जेसे “गाम्‌ आनय” इस वाक्य का प्रथम पद 'गाम? किसी 
व्यक्ति ने सुना तो उसके मन में [ अर्थात्‌ चेतन-आत्मा से युक्त मन में ] 
एक आकांक्षा उत्पन्न हुयी कि गाय” को क्या करना है! लाना है, अथवा 
ले जाना है अथवा देखना दै ! आदि-आदि । इसी भाँति जब “आनय? केवल 
इस पद को जब कोई सुनता है तो उसके भी चेतन आत्मा से युक्त मन में यही 
आकांक्षा उत्पन्न होती है किसको लाना है ! इत्यादि । इस प्रकार को जिज्ञासा 
का उत्पन्न होना ही आकांक्षा है। अतः वह स्पष्ट हो जाता है कि आकांक्षा 
न तो पदों में ही रहती है और न उनके अर्थां में ही अपितु श्रोता व्यक्ति के 
मन में ही रहा करती है। अतः इस चेतन आत्मा का ही धर्म कहा जाना 
उचित है । 
उपयुक्त शङ्का का समाधान करते हुये तकभाषाकार कहते हैं :-- 
सत्यम्‌ । अथोस्तावत्‌ स्वपदश्रोतर्यन्योन्यविषयाकांक्षाजनकत्वेन 
साकांक्षा इत्युच्यन्ते। तद॒द्वा रेण तत्प्रतिपादकानि पदान्यपि साकांक्षाणी- 
त्युपचयंन्ते । यद्वा पदान्येवाथोन्‌ प्रतिपाद्याथीन्तरविषयाकांक्षाजनकानी- 
त्युपचारात्‌ साकांक्षाणि। एवमथोः साकांक्षाः परस्परान्वययोग्याः । 
तद्द्वारेण पदान्यपि परस्परान्वययोग्यानीत्युच्यन्ते । 
सन्निहितत्वं तु पदानामेकेनेव पुंसा अविङम्वेनोच्चरितस्वम्‌ । 
तच्च साक्षादेव पदेषु सम्भवति नाथेद्वारा । 
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| समाधान-_] ( सत्यम्‌ ) [ आपका यह कथन, कि पद अथवा अर्थ 


'साक्षात्‌ रूप से आर्काक्षा युक्त नहीं होते ] ठीक ही हे bo तावत्‌ अथाः ) 

अर्थ ( स्वपदभोतरि ) अपने [ वाचक | पद का छन [ के मन ] में 

,( अन्योन्यविषयाकांक्षजनकरवेन ) एक दूसरे [पद] के विषय म आकांक्षा 

के उत्पादक हाने से [ परम्परया ] ( साकाक्षाः इति ) आकाक्षा से युक्त हुँ, 

(ऐसा (उच्यन्ते ) कदे जाते हैं। (तददारेण ) उन [ अर्था | के द्वारा 

(( तत्मतिपादकानि ) उनके प्रतिपादक [ वाचक ] ( पदानि-अपि ) पद मी 

[ परम्परया ] ( साकांक्षाणि इति-उपचयंन्ते ) उपचार से साकांक्ष कहे जाते 

हैं । ( यद्वा ) अथवा ( पदानिःएव ) पद ही ( अथात्‌ प्रतिपाद्य ) ( अपने ) 

अर्था का प्रतिपादन करके ( अर्थान्तरविषयाकांक्षाजनकानि ) दूसरे अर्थो' के 
विषय में आकांक्षा को उत्पन्न किया करते हैं, ( इति-उपप्चारात्‌-साकांक्षाणि ) 

इसलिये उपचार ( गौणरूप ) से आकांक्षा से युक्त कहे जाते हे । (एवम्‌ ) 
इसी प्रकार ( साकांक्षाः ) ( परम्परा से ) साकांक्ष (अर्थाः) अथे भी ( परस्पर 
अन्वययोग्याः ) परस्पर अन्वय के योग्य हुआ करते हैं ( तदद्वारेण) और 
उन ( अर्थों ) के द्वारा ( पदानि-अपि ) पद मी ( परस्परान्वय योग्यानि-इति ) 
परस्पर अन्वय के ( उच्यन्ते ) कहलाते हैं । 

( एकेन-एव-पुंसा) एक ही पुरुष के द्वारा (पदानाम्‌) पदों का 
( अविळम्वेन-उच्चरितत्वम्‌ ) बिना विलम्ब के उच्चारण किया जाना ही 
( सन्निहितत्वम्‌ ) सन्निधि कहळाती है। (तच्च) और यह ( साक्षात्‌ 
'एव ) साक्षात्‌ रूप से ही (पदेषु) पदों में (सम्भवति) हो सकती है 
( नाथंद्वारा ) अथं के द्वारा [ मानने की आवश्यकता ] नहीं । 
वस्तुतः यह सत्य है कि “पद? आकांक्षा से युक्त [ अर्थात्‌ आकांक्षा के 

आधार ] नहीं हुआ करते हैं। आकांक्षा तो श्रोता व्यक्ति के अन्दर ही विद्य- 
मान रहा करती है अर्थात्‌ आकांक्षा का आधार तो घेतन्य-आत्मा ही है। 
किन्तु औपचारिक [ अर्थात्‌ गौणरूप से ] रूप से पदों में भी आकांक्षा विद्य- 
मान रहा करती है। इस औपचारिकता ( गौणरूपता ) को हम दो प्रकार से 
समझ सकते हें । प्रथम तो यह कि जब “गाय” अर्थ के प्रतिपादक “गाम्‌? 
पद को श्रोता व्यक्ति ज्ञाता करता है तो उसके अर्थ का ज्ञान होने पर उस 
। श्रोता | के मन के अन्दर "आनयः [ छाओ ] इत्यादि पद सम्बन्धी आकांक्षा 
उत्पन्न हो जाया करती हे | इस भाँति एक अर्थ अन्य अर्थ तथा पद के विषय 
में आकांक्षा का उत्पादक ( जनक ) हुआ करता है। यह अर्थ ही श्रोता 
[ व्यक्ति | के मानस में आकांक्षा का उत्पादक हुआ करता है। अतः इस 
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इष्टि से अर्थ को “ आकांक्षा से युक्त कह दिया जाया करता है | इसो प्रकार 
परम्परया पदों को भी साकांक्ष कहा जा सकता है क्‍योंकि उन्हीं के द्वारा 
आकांक्षाजनक अर्थों का प्रतिपादन किया जाता है। कहने के अमिप्राय यह 
हैं कि आकांक्षा का आधार तो चेतन [ आत्मा ] ही हुआ करता है किन्तु 
उसका जनक तो 'अथ? ही हुआ करता है। अतः जनकता-सम्बन्ध की 
दृष्टि से अर्थ को भी आकांक्षा से युक्त कहना उचित हो है। इस अथ का 
वाचक 'पद हुआ करता है। अतः परम्परया पद को भी साकांक्ष कह दिया 
जाता है । अथवा दूसरे रूप में इस औपचारिकता को इम इस प्रकार कह 
सकते हैं कि “पद? ही तो किन्हीं अर्थो का द्योतनकर अन्य अर्थो के सम्बन्ध 
में आकांक्षा को उत्पन्न किया करता है | अतः यदि पदों को ही साक्षात्‌ रूप से 
आकांक्षा का जनक मान ल्या जाय तो कोई अनुपयुक्त न होगा । इस भाँति 
पद ही अपने अथ का प्रतिपादन करके श्रोता-व्यक्ति के मानस में अन्य अर्थ 
अथवा अन्य अथं से सम्बन्धित पद के विषय में आकांक्षा के जनक हुआ 
करते हैं । अतः औपचारिकरुप से 'पदों? को मी साकांक्ष कहा जाना ठीक 
ही है । 


आकांक्षा से युक्त अर्था' में परस्पर अन्वित होने की सामथ्य का दी नाम 
“योग्यता? है । यह “योग्यता? अर्थो में विद्यमान रहा करती है । परस्पर 
आकांक्षा से युक्त अथाँ' का ही अन्वय हुआ करता है अतः परस्पर अन्वय 
सम्बन्धी योग्यता अथाँ म॑ ही रहा करती है पदों में नहीं । किन्तु जिन पदों 
द्वारा अन्वय के योग्यो अर्था' का प्रतिपादन किया जाता है वे पद भी अन्वय 
योग्य-पद्‌ ही कहे जाते हें । इस दृष्टि से पदां को योग्यता सम्पन्न कहा जाना 
उचित तथा औपचारिक ही है । 


किसी एक ही व्यक्ति के द्वारा अविल्म्व से पदों के उच्चारण किये 
जाने का ही नाम 'सन्निधिः हे । अविलम्ब का अभिप्राय है--दो अथवा दो 
से अधिक साकांक्ष पदों के उच्चारण के मध्य में जो अनिवार्य समय लगा 
करता है उससे अधिक समय का न लगना । जिस भाँति आकांक्षो से युक्त 
पद्‌ ही परम्पर अन्वय के योग्य समझे जाते हैँ उसी भाँति आकांक्ष तथा 
योग्यता से युक्त पदों का अविलम्ब के साथ उच्चारण किया जाना ही 
सन्निधि’ कहलाती है । कहने का ताप्पय यह है कि जब कोई पुरुष अथवा 
व्यक्ति आकांक्षा तथा योग्यता के वैशिष्टथ से युक्त पदों का बिना किसी बिहम्त्र 
के उच्चारण किया करता है तो ऐसे पदां में 'सन्चिधि की विद्यमानता रहा 
करती है । जैसे कोई कहे--'देवदत्तः खादति? । इस वाक्य में दो पद ईं | 
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दोनों ही पद आकांक्षा से युक्त तथा योग्यता से सम्पन्न हैं। इन दोनों का 
उच्चारण भी अबिल् से किया गया है। अतः इस पदसमूह को वाक्य? 
कहा जायगा । 

परिणामस्वरूप यह कथन ठीक ही है कि आकांक्षा” वस्तुतः ओता में ही 
हुआ करती दै | इस “आकांक्षा? के उत्पादक अथ हुआ करते ह तथा ये अर्थ 
पर्दो में रहा करते हैं | अतएव औपचारिक [ गौण ] रूप से पदों को भी 
साकांक्ष कह दिया जाया करता है | “अन्वय-योग्यता? तो साक्षात्‌ रूप से अर्थो 
में हो रहा करती है किन्तु उन अर्थो के प्रतिपादक पदों को भी औपचारिक 
रूप से “योग्यता-सम्पन्नः कह दिया जाया करता है। किन्तु 'सन्निधिः तो 


साक्षात रूप से पदों में ही रहा करती है । 

उक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो गया कि “आकांक्षा? और योग्यता? ये 
दोनों धर्म साक्षात्‌ रूप से पदों के धर्म नहीं हैँ । “आकांक्षा? तो साक्षात्‌ रूप से 
चेतन-आत्मा का ही धर्म है तथा योग्यता साक्षात्‌ रूप से पदों का धर्म है 
किन्तु फिर भी औपचारिक [ गौण ] रूप से दोनों को पदों का धर्म कहा जा 
सकता है । ऐसा गानकर ही वाक्य के लक्षण में “आकांक्षा? तथा योग्यता? 
पदों को विशेषण के रूप में रखा गया है। किन्तु “सन्निधि? तो वस्तुतः साक्षात्‌ 
रूप से पदों का ही धमं है। अतः “आकांक्षा-योग्यता-सन्निधिमतां पदानां 
समूह:--वाक्यम्‌” वाक्य का यह लक्षण ठीक हो है। इस भाँति “आकांक्षा? 
आदि के युक्ति संगत स्वरूप का स्पष्टीकरण कर देने के पश्चात्‌ अत्र "वाक्य? 
का परिष्कृत लक्षण वतलाते हैं ;-- । 

तेनाऽयमर्थेः सम्पन्नः । अर्थग्रतिपादनद्वारा श्रोतुः पदान्तरविषया- 
सरथोन्तरविषयां वाकांक्षां जनयतां प्रतीयमान परस्परान्वययोग्याथै 
ग्रतिपादकानां सान्नहितानां पदानां समूहो वाक्यम्‌ । 


( तेन ) इसलिये [ वाक्य के लक्षण का ] (अयं अर्थः) यह अर्थ (संपन्नः) 
हुआ कि ( अथप्रतिपादनद्वारा ) अथ प्रतिपादन के द्वारा ( पदान्तरविषयामू ) 
अन्य पदों के विषय में ( अर्थान्तरबिषयाम्‌ ) अथवा अन्य अर्थ के विषय में 
( श्रोतुः ) ओता व्यक्ति की ( आकांक्षाम्‌ ) आकांक्षा को ( जनयताम्‌ ) उत्पन्न 
करने वाले ( प्रतीयमानपरस्परान्वययोगयार्थप्रतिपाद्कानाम्‌ ) प्रतीयमान [ स्पष्ट 
रूप से ] परस्पर अन्वय के योग्य अथों का प्रतिपादन करने वाले ( सन्निहि- 
a बु ( पदानाम्‌ ) पदों का ( समूह: ) समूह ( वाक्यम्‌ ) 
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इस प्रसङ्ग में दो प्रकार की आकांक्षाओ का संकेत आया है (१) पदान्तर- 
विषयक आकांक्षा (२) अर्थान्तरविषयक-अकांक्षा । इन दोनों को सुदमरूप 
में स्पष्ट कर देना आवश्यक है । (१) जब “पद? अथ-प्रतिपादन के द्वारा दूसरे 
पदों [ पद -- अन्तर ८ दूसरे पद ] से सम्बन्धित आकांक्षा [ इच्छा ] को 
उत्पन्न किया करते हूँ तब इसे 'पदान्तरविषयक-आकांक्षाः कहा जाता है । 
जब श्रोता-व्यक्ति किसी पद का श्रवण कर उसके अर्थ को जान लिया करता 
है तब उसके मन में उस [ पूर्वाक्त ] पद से सम्बन्धित अन्य पदों के जानने की 
इच्छा [ आकांक्षा ] उत्पन्न हुआ करती है । 

इसी प्रकार पद ही अर्थ-प्रतिपादन के द्वारा दूसरे अर्था से सम्बन्धित 
आकांक्षा [इच्छा] को भी उत्पन्न किया करते हँ । ऐसो स्थिति में इध आकांक्षा 
को 'अर्थान्तरविषयक-आकांक्षाः कहा जाता है । जब श्रोता-व्यक्ति किसी-किसी 
पद को सुनकर उसके अथं को समझ लिया करता है तव उसके मन में उस 

[पूर्व-अथ] से सम्बन्धित दूसरे अर्था को जानने की भी आकांक्षा हुआ करती दे । 

“प्रतीयमान? का अर्थ दै ज्ञायमान? अर्थात्‌ स्पष्टरूप से प्रतीत होने वाला । 
यह शब्द 'परस्परान्वययोग्य' का विशेषण है । अर्थात्‌ स्पष्टरूप से प्रतीत होने 
वाले परस्पर अन्वय के योग्य-अर्था' का प्रतिपादन करने वाले सन्निधि से युक्त 
पदों के समूह का ही नाम “वाक्य? है | , 

आप्त-प्रमाण के इस वर्णन में पद्‌-समूह को हौ वाक्य कहा गया है । अतः 
यहाँ यह जिज्ञासा भी उत्पन्न होती है कि पद किसे कहते हैं! इसी दृष्टि से 
अत्र “पद? के स्वरूप का वर्णन किया जाता है: 

पदं च वर्णसमूहः । समूहश्चात्र एकज्ञान विषयीभावः। एवं च 
चणानां क्रमवतामाझुतरविनाशित्वेन एकदानेकवणोनुभवासम्भवात्‌ । 
पू्॑पूः बणीननुभूय, अन्त्यअर्णश्रवणकाले पूर्वेपू्ेबणोचुभवजनित संस्कारः 
सहकृतेन, अम्त्यवणेसम्वन्धेन पदव्युत्पादनसमयप्रहानुग्रहीतेन श्रोत्रेणें- 
कदैव सदसदनेकवणीवगाहिनीपदप्रतीतिजेन्यते, सहकारिदाढ्योत्‌. प्रत्य- 
भिज्ञानवत्‌ । प्रत्यभिज्ञाप्रत्यक्षे ह्यतीतापि पूवोबस्था स्फुरत्येव । ततः 
पूवेपूर्वपदानुभवजनितसंस्कारसहकृतेनान्त्यपद्‌बिषयेण श्रोत्रन्द्रियेण पदा- 
थैप्रत्ययाज्ुगृह्दीतेनानेकपदावगाहिनी वाक्यप्रतीतिः क्रियते । 

( च ) और ( वर्णसमूहः ) वणो के समुदाय का ही नाम “पद? है । (च) 
और ( अत्र ) इस [ “पद्‌? के लक्षण | में ( एकज्ञानविषयीभावः ) “एक ज्ञान 
का विषय होना” ही ( समूहः ) समूह” कहा गया है । ( एवम्‌ ) इस प्रकार 
( क्रमवताम्‌ ) क्रम से उत्पन्न होने वाले वर्णो के ( आशतरविनाशिस्वेन ) 
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अतिशीघ्र ही नाश हो जाने के [क्षणिक होने के | कारण ( एकदा ) एक 
बार अर्थात्‌ एक काल में ही ( अनेकवर्णानुमवासम्मवात्‌ ) अनेक वर्णो' के 
अनुभव के असंभव होने से ( पूर्वपूद वर्णान नुभूय ) पूवःपूवं वर्णो का अनुभव 
करके ( अन्त्यवर्णभवणकाळे ) अन्तिम वर्ण को सुनने के समय ( पूर्व पूर्ववर्णा- 
नुभवजनितसंस्कारसहकृतेन ) पूर्व पूव वर्णे के अनुभव से उत्पन्न संस्कार की 
सहायता से ( पदव्युस्पादनसमयप्रहा नुग्हीतेन ) पद-बोधन के संकेतग्रह से 
अनुग्हीत ( अन्त्यवर्णसम्बन्धेन ) अन्तिम वर्ण से सम्बद्ध ( श्रोत्रेण ) शोत्रेन्द्रिय 
के द्वारा ( मरत्यभिज्ञानवत्‌ ) प्रत्यमिज्ञा के समान ही (सहकारिदादर्यात्‌) सहकारी 
[ संस्कार ] की इढ्ता से [ अथवा प्रभळता से ] (एकदा एव) एक वार अथवा 
'एककाल में ही (सदसदनेकवर्णावगाहिनी) सत्‌ [विद्यमान] अर्थात्‌ अन्तिवर्ण एबं 
असत्‌ [ अविद्यमान ] अर्थात्‌ नष्ट हुये अनेक पूर्व वर्णो का ग्रहण [अवगाहन] 
करने वाली ( पदप्रतीतिः ) पद की प्रतीति (जन्यते) उत्पन्न हो जाया 
करती है । ( प्रत्यभिज्ञाप्रत्यक्षे ) प्रत्यभिज्ञा नामक प्रत्यक्ष [ “सोऽयं दे वदत्तः??-- 
इत्यादि ] में (अतीता अपि पूर्वावस्था) अतीतकाळ को पूर्वावस्था भी [जिसकी 
प्रतीति 'सः? पद्‌ द्वारा होती है | ( स्फुरति एव ) स्फुरित अर्थात्‌ प्रतीत होती 
ही है। [ इसी भोति सत्‌ और असत्‌ अनेकवणों' की प्रतीति भी एक 
साथ ही हो सकती है ]। ( ततः ) उस [ पदःप्रतीति ] के पश्चात्‌ [ उसी 
क्रम से | ( पृदपूर्वपदानुभवजनितसंर्कारसहङृतेन ) पूर्व पूर्व पदों के अनुभव 
से उत्पन्न संस्कारों की सहायता से युक्त ( पदार्थप्रत्ययानुण्हीतेन ) पदों के 
अर्थबोध से अनुग्रहीत ( अन्त्यपदविषयेण ) अन्तिम पद्‌ का ग्रहण करनेवाढी 
( शोत्रेन्द्रियेण ) ) भोत्रैन्द्रिय के द्वारा ( अनेकपदावगाहिनी ) सत्‌ तथा असत्‌ 
[ प्रकार के ] अनेक पदों का अहण करने वाली (वाक्यप्रतीतिः) [ पद-समूहा- 
त्मक | वाक्य की प्रतीति ( क्रियते ) की जाती है | [ अर्थात्‌ वाक्य की प्रतीति 
अथवा ज्ञान हो जाता है । ]। 


वणो के समूह को ही “पद? कहा गया है । किसी एक ही काळ में एक 
ही स्थान पर अनेक वस्तुओं की विद्यमानता को समूह? कहा जाता है । जेसे 
यदि एक ही स्थान पर अनेक पुरतकें एक ही काळ में विद्यमान हो तो उन्हे 
अस्तक समूह? कहा जाता है। ।कन्तु अनेक वर्णो' का तो कभी मी एक साथ 
[ एक ही काळ अथवा क्षण में ] सुना जा सकना संभव ही नहीं है। 
फिर वों के समूह का निर्माण एक साथ तथा एक ही काळ में कैसे संभव 


हे ! क्योकि वर्ण तो क्रम से उत्पन्न हुआ करते हैं [ क्रमवताम्‌ ] तथा उनका 
अतिशीघ्र नाश भी हो जाया करता है [ आशुतरविनाशित्वेन || कहने का 
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तात्पर्य यह है कि कोई भी व्यक्ति अनेक वणो! का एक साथ तो उच्चारण कर 
नहीं सकता । क्रम से ही उनका उच्चारण उसके द्वारा किया जाना संभव है । 
क्योंकि वर्ण तो अतिश्चीघ्र ही नष्ट हो जाने वाले होते हे । प्रत्येक बर्ण का 
सम्बन्ध केवल तीन क्षण से ही हुआ करता है । प्रथम क्षण में वणे की उत्पत्ति 
हुआ करती है | द्वितीय क्षण में वह स्थित [ विद्यमान ] रहा करतां है और 
इसी द्वितीय क्षण मं उसे सुना भी जाता है । तृत्तीय क्षण म॑ वह नष्ट हो जाता 
है । जैसे--कोई व्यक्ति “पर? शब्द का उच्चारण करे तो इस “पट” शब्द में 
चार वर्ण होगे-पू + अ+ ट्‌ + अ । इन चारों वर्णो का उच्चारण क्रम से ही 
किया जायया । एक के पश्चात्‌ दूसरा वर्ण नष्ट होता जायगा। अतः श्रोता 
व्यक्ति इन चारो वर्णो का एक साथ श्रवण न कर सकेगा । अतः एक साथ 
अनेक बणो का न तो उच्चारण ही किया जा सकता है ओर न श्रवण ही। 
ऐसी स्थिति में यें वर्ण “एक ज्ञान के विषय” [ अर्थात्‌ समूह ] केसे वन 
सकेंगे ? इसी शंका का समाधान करते हुये तकभाषाकार कहते हैं :-- 
५पूर्वपूर्ववर्णान्‌ अनुभूय ` ` ` जन्यन्ते? इत्यादि । इस कथन का भाव यह कि 
श्रोताव्यक्ति उच्चारणकर्त्ता के पूर्वपूर्व वर्ण का अपनी श्रोत्र ( कान ) इन्द्रिय के 
द्वारा ग्रहण ( अनुभव ) किया करता है । यद्यपि ये वर्ण क्रमशः नष्ट होते जाते 
है किन्तु उन-उन वर्णों का अनुभव ओता-व्यक्ति के मन में एक संस्कार छोड़ 
जाया करता है । जब श्रोता-व्यक्ति किसी पद के अन्तिम वर्ण का श्रवण करता 
है तो उस समय उसके अन्दर (१) पूर्वःपूर्व वर्णो के अनुभव से उत्पन्न 
संस्कार विद्यमान रहा करते हैं (२) अन्तिम वर्ण का तो उसकी श्रेत्रेन्द्रिय 
( कान ) साक्षात्‌ रूप से अनुभव किया करती है । अतः पूर्वे पूर्व वर्णा के 
संस्कारों के साथ अन्तिमवर्ण का संयोग होने के साथ ही “पद? की पूर्णरूप 
से प्रतीति हो जाया करती है (३) इसके अतिरिक्त श्रोता व्यक्ति के 
अन्दर पहले किये गये 'संकेतग्रह' [ अर्थात्‌ यह “पट' है, यह 'घट? है 
इत्यादि रूप में विद्यमान ] की विद्यमानता तो रहा ही करती है । वह इस 
संकेतग्रह के सहयोग को भौ प्राप्त कर लेता है । परिणाम यह होता हे कि 
श्रोत्र इन्द्रिय ( कान ) के द्वारा एक ही समय में पहले उत्पन्न होकर विनाश 
को प्राप्त हुये [ अर्थात्‌ असत्‌ = “पू + अ+ द्‌? आदि वर्ण ] तथा उस समय 
साक्षात्‌ रूप से अनुभव में आये हुये अन्तिम [ अर्थात्‌ सत्‌-अ? आदि ] 
चणो को ग्रहण करने वाली 'पटः आदि पदों की प्रतीति हो जाया करती है। 
इस प्रक्रिया से क्रम से उत्पन्न हो जाने वाले तथा अतिशीघ्र ही विनष्ट हो 
जाने वाले वर्णो का समुदाय भी एक ज्ञान के विषय का जनक हो जाया 
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3 
करता है। अतः '“वर्णसमुदाय' का ही नाम पद है? पद का यह लक्षण 


| 

ह के मन में पुनः यह शक्का १ उत्पन्न होती है कि जिस 
प्रकार के विषय के अनुभव से जिस प्रकार क सस्कार उत्पन्न हुआ करते है बे 
संस्कार उस प्रकार के विषय का स्मरण मात्र ही कराया करते हं | उससे भिन्न 
कार्य में उन संस्कारों की सामर्थ्य नहीं हुआ करती है | अतः पूर्व-पूर्व वर्णो के 
अनुभवजन्य संस्कारों के सहयोग से भी सद्‌-असदू वणा का एक साथ ग्रहण 
करने वाली ग्रतीति का होना भी संभव नहीं है । फिर ऐसी स्थिति पुनः “पद! 
की ग्रवीति न हो सकेगी । 

“सहकारिदार्ढ्यात्‌" ` - 


उपयुक्त शंका का समाधान करते हुये कहते हैं-- 
ह यह है कि यदि सस्कार हृढ़ता से 


स्फुरत्येव । इस कथन का अभिप्राय यह ( 
युक्त हुआ करता है तो वह स्मृति से मिन्न अन्य कार्य का भी निमित्त हो 
जाया करता है । जैसे-कोई व्यक्ति कहे कि “डिस देवदत्त को मैने कल इन्द्र- 


अस्य में देखा था, आज उसी को में कुरुक्षेत्र में देख रहा हूं? | उसके इस 
कथन से उसको यह अनुभव हो जाता है कि यह वही देवदत्त है 
[ “सोऽयं देवदत्त» | । इस प्रकार के अनुभव को ही प्रत्यमिज्ञा कहा 
जाता है | अनुभवजन्य संस्कार ही इस प्रत्यमिज्ञा का निमित्त हुआ करता है। 
यह संस्कार ही सहकारी वनकर चक्षु के द्वारा [ अर्थात्‌ चाक्षुष-प्रत्यक्ष के 
द्वारा ] “सोऽयं देवदत्तः” इस प्रकार का प्रत्यमिज्ञान कराया करता है। इस 
अत्यमिद्ञा में पूर्वानुभूत विषय की अतीतावस्था तथा वर्तमान में भी अनुभव की 
जाती हुयी [ वर्तमान ] अवस्था- दोनों ही का स्फुरण अथवा मान हुआ 
` करता है | 'सः--तत्ता? अर्थात्‌ वह इस रूप में देवदत्त की पूर्वावस्था का 
तथा “अयम्‌-इदन्ता” अर्थात्‌ यह-इस रूप में देवदत्त की वर्तमान अवस्था 
का भान द्रशव्याक्ति को होता है | बस मोति अत्यमिज्ञा सम्बन्धी इस प्रत्यक्ष में 
इन्द्रिय [ चक्कु | के सहयोगी-संस्कार की दृढता से पूर्वावस्था तथा वर्त्तमान- 
अवस्था-दोनो ही अवस्थाओं का भान एक साथ हो जाया करता है उसी 
भाँति पूव पूर्व वर्णो के अनुभव से उत्पन्न संस्कार की दृढता से इन्द्रिय 
( भोत्र ) के द्वारा भी असत्‌ [ पूर्वावस्था में विद्यमान ]तथा सत्‌ | वर्चमान- 
अवस्था में विद्यमान ] वर्णो का भी एक साथ भान हो जाया करता है। 
यद्यपि एकाकी इन्द्रिय अथवा एकाकी संस्कार में इस प्रकार की प्रतीति को 
उत्पन्न करने की सामर्थ्यं नहीं है किन्तु दोनों के सम्मिलित हो जाने पर अथवा 
दोनों का सहयोग हो जाने पर इस पकार की सामर्थ्यं अवश्य हो जाया करती 


बाव्दू २१५ 


है | अतः सद्‌ असद्‌ दोनों हो प्रकार के वर्णो' को एक साथ प्रतीति का दोना 
पूर्णरूपेण संभव है। 

“'पदव्युर्पादनसमथग्रह्ानुहीतेन?? यह श्रोत्रेण? का विशेषण है अर्थात्‌ 
पदव्युत्पादन [ पद-बोधन ] के संकेतग्रह से अनुग्रहीत [ श्रोत्र के द्वारा || 
इतका अभिप्राय यह है कि जिस भाँति “इस पद से यह अर्थ जानना चाहिये? 
[ “अस्मात्‌ पदादयमर्था बोद्धव्यः” ] इस प्रकार के संकेतग्रह से पद्‌ के अर्थ 
अथवा पदाथ का बोध व्यक्ति को हो जाया करता है उसी भाँति 'घ? [घ.+ अ] 
तथा २° | दू + अ ] वर्णो' के सम्मिळन से “घट' शब्द का निर्माण हुआ करता 
है इस प्रकार के संकेतग्रह के आधार पर घट, पर आदि पद अथवा पदों 
का मी ज्ञान हुआ करता है । इस प्रकार के “पद” सम्बन्धी ज्ञान का संकेतग्रह 
कर लेने वाले श्रोता-व्यक्ति को ही घट, या पट आदि पदों के अन्तिम वर्ण का 
अनुभव करने के साथ ही साथ घट, पट आदि पदों की प्रतीत मी हुआ 
करती है। इसी कारण इस प्रकार के 'संकेतग्रह? को “पद्‌? अथवा “पदों” की 
प्रतीति में सहायक माना गया है । 

अथवा व्याकरण-शास्त्र के अनुसार “सुसिडन्त॑ पदम्‌?? के अनुसार पद्‌-- 
संज्ञा का विधान किया गया है । न्यायदशंन में “ते विभक्त्यन्ताः पदम्‌?” इस 
रूप में पद के स्वरूप का उल्लेख हुआ है। नो श्रोता-व्यक्ति “पद? सम्बन्धी 
उक्त स्वरूप को भढीमाँति जानता है तथा पद-बोधन सम्बन्धी संकेतग्रह से भी 
परिचित है, वही व्यक्ति “घटं आनय” इत्यदि वाक्य का श्रवणकर "घटम्‌? इस 
पद के अन्तिम वर्ण का अनुभव करते समय पद्‌ को प्रतीति कर लिया करता है। 

“शब्द अथवा पद के द्वारा अर्थ का बोध हुआ करता है? यह एक सवै 

सम्मत मत है । किन्तु “पद? अथवा “शब्द्‌? के लक्षण के सम्बन्ध में सभी 
आचार्य एक मत नहीं है। न्याय के अनुसार “क्रम से उत्पन्न होने वाले तथा 
आशुतरविनाशी वर्णो के समूह अथवा समुदाय” को ही पद्‌ कहा गया है । 
किन्तु वैयाकरण की दृष्टि में “पद? की यह परिभाषा उचित नहीं है । उन्होंने 
तो वर्णो ( ध्वनियों ) से अभिव्यक्त होने वाळे शब्द को 'स्फोट रूप में स्वी- 
कार किया है तथा उसी से अर्थ-बोध होता है, ऐसा माना है । 


he 


न्याय-दर्शन के अनुसार वर्णसमूह को ही “पद? कहा गया है [ “पदं 'च 
वर्ण समूहः? ] और एक ज्ञान विषयीमाब को ही समूह वतळाया है । इस 
स्थल पर “एकञ्ञानविधयीमावः? को इस माँति स्पष्ट किया गया है-“एकज्ञान- 
विषयीभावः? = 'एकज्ञान विषयत्वम्‌ः अथवा “एकं पर्द इति ज्ञान विषयत्वम्‌? 
[ चि० ] । इस स्पष्टीकरण के आधार पर “जो वणं “यह एक पद्‌ हैं? इस 


01 तकभाषां 
प्रकार के शान का बिषय हुआ करते हैं वे[ अथवा वह वर्ण | पद? नाम से 
र “समूह? शब्द का इस प्रकार का अथ स्वीकार कर लेने पर 
कहे जाते हैं | समूह? शब्द का इ तिची नह झो दाउ 
प्रथम तो इस शङ्का का निवारण हो जायगा कि अ हा जाने वाले 
[ अथवा क्षणिक ] बगों' से समूह का निर्माण हो हा र ता 
यह कि समूह का उक्त लक्षण एकवर्णात्मक पद! में भी चला जायगा [ जैसे 
'अ? से विराट, अग्नि आदि का 'उ से हिरण्ययम, ताइ आदि का अहण किया 
जाता है । ] क्योंकि ऐसे एक वर्णात्मक पदों में भी “यह एक पद है १ इसः 
प्रकार की प्रतीति हुआ करती है । प. 
इस भाँति यह स्पष्ट हो जाता है कि आशुता विनाशी वर्णो' में भी (पद? 
की प्रतीति की जा सकती है। अतः पद-प्रतीति के निमित्त वैयाकरण द्वारा की 
गयी “स्फोट? सम्बन्धी कल्पना को ही स्वीकार करना आवश्यक नहीं है । 
अब यह बतळाते हैं कि विभिन्न पदों में वाक्य की प्रतीति किस भाँति 
हुआ करती है ! 
“ओत्रेन्द्रयिण अनेकपदावगाहिनी वाक्यप्रतीतिः क्रियते अर्थात्‌ श्रोत्रेन्द्रिय 
( कान ) के द्वारा अनेक पदों का ग्रहण करने वाली वाक्य की प्रतीति हो 
जाती है । किन्तु वाक्य की यह प्रतीति केवल श्ोत्र-इन्द्रिय से ही नहीं हुआ 
करती है | पद-प्रतीति के सहश वाक्य-प्रतीति में मी ओत्र ( कान )-इन्द्रिय 
के तीन सहकारी हुआ करते हैं ( १ ) पूव॑-पूर्व पदों के अनुभव से जनित 
संस्कार ( पूर्वपूरवे पदानुभावजनितसंस्कारसहकृतेन ), ( २ ) श्रोत्र द्वारा अन्तिम 
पद का ग्रहण ( अन्त्यपद्विषयेण ) तथा (३) शरोताव्यक्ति के अन्द्र होने वाली 
पदार्थं की प्रतीति । इन तीनों कारणों में से प्रथम दो की उपयोगिता तो पद- 
ग्रतीति के सहश ही है | तृतीय-कारण के सम्बन्ध में थोड़ा सा विचार अवश्य 
करना है । पहले यह कहा जा चुका है कि आकांक्षा, योग्यता तथा सन्निचि से 
उफ पद समूह का ही नाम वाक्य है किन्तु ओता व्यक्ति को पदों की पारस्परिक. 
आकांक्षा तथा अन्वय-योग्यता, का ज्ञान तमी हो सकता है कि जव उसे पदों 
के अर्था (पदार्थों) की प्रतीति अथवा पदार्थो का ज्ञान हो । इसी दृष्टि से वाक्य 
की प्रतीति में पदाथ-प्रतीति को भी सहायक के रूप में स्वीकार किया गया है 
( पदाथ-प्रत्ययानुणहीतेन )-- 
[ यहाँ प्रत्यय का अर्थ है--ज्ञन 11 इन तीनों सहकारियों से युक्त भोत्रेन्द्रिय 
द्वारा वाक्य की प्रतीति हुआ करती है । 
अभी ऊपर पदाथं-प्रतीति का वर्णन किया जा चुका है। इसमें “पद 
का अथ इस रूप में पदार्थ शब्द का प्रयोग हुआ है। किन्तु यह पदार्थं है 


षाब्दु २१७ 
क्या १ इस बारे में भारतीय- 
नव्य-नैयायिका के अनुसार 
को ही पदार्थ मानते हैं । वो 
ही पदार्थ हे । वैयाकरणों 


विचारकों में मतभेद अवश्य उपलब्ध होता है । 
व्यक्ति! ही पदार्थ है। मीमांसक लोग “जाति? 
दमत के अनुसार “अतद्व्यावृत्ति--तद्धिन्नभिन्नत्व 
६ ने जाति, गुण, क्रिया तथा यहच्छा-इन 'चार रूपों के 
पदों के अर्था को स्वीकार किया है [ “गौः शुक्लश्चलो डित्थ-इत्यादी चतष्टयी 
शब्दानां अचि?” ( पातञ्जल-मद्दामाष्य में ) ]। इसी मत को मम्मट आदि 
साहित्य-शास्र के आघायों ने भी माना है। इन तकंभाषा नामक पुस्तक 
का सम्बन्ध तो आचीन न्याय एवं वेशेषिक से है। अतः तदनुसार जाति 
विशिष्ट-व्यक्ति ही “पदारथ? है । 

इस भाँति: शब्द प्रमाण के लक्षण [ “आतवाक्यं शब्द» ] में प्रयुक्त 
“आत? तथा “वाक्य? शब्दों की व्याख्या की गयी | अब उक्त लक्षण का 
उपसंहार करते हुये तकभाषाकार कहते हैं :--- 


तदिदं वाक्यमसाप्तपुर॒ुषेण अयुक्तं सच्छच्दनासक॑ प्रमाणम । 
फलन्त्वस्य वाक्याथेज्ञानम्‌ । तच्चैतच्छव्द्लक्ष्ण प्रमाणं लोके वेदे च 
समानम । लोके त्वयं विशेषो यः कडिचदेवाप्तो भवति, न सर्वेः। 
अतः किद्धिदेव लोकिकं वाक्यं प्रमाणं, यदाप्वक्दकम्‌ । वेदे तु 
परसाप्तश्रीमहेशवरेण कृतं सवमेव वाक्यं प्रमाणं, सवस्यैवाप्नवाक्यत्वात्‌। 
( तत्‌ इदं ) तो फिर यही ( वाक्यम्‌ ) वाक्य ( आत्तपुरुषेग ) आसपुरुष 
के द्वारा ( प्रयुक्तम्‌ ) प्रयुक्त ( सत्‌ ) होने पर ( शब्द नामक ) 'शब्दः नामक 
( प्रमाणम्‌) प्रमाण [ कहा जाता ] है। ( अस्य) इसका ( फलम्‌ ) फल 
( वाक्यारथज्ञानम्‌ ) वाक्य के अर्थ का ज्ञान होता है। ( तत्‌ एतत्‌ ) वह 
यह ( शब्दलक्षणं प्रमाणम्‌ ) शब्द प्रमाण ( लोके वेदे च) लोक तथा वेद 
दोनों में ( समानम्‌) समान रूप से होता है। (लोके) लोक में (तु) तो 
( अयम्‌ ) यही ( विशेषः ) विशेष वात है कि ( यः कश्चित्‌ एव ) कोई-कोई 
[ व्यक्ति ] ही ( आसः ) आस ( भवति ) हुआ करता है । ( सर्वः न ) समी 
पुरुष आस नहीं हुआ करते हें । ( अतः) इसीलिये ( किञ्चित्‌ ) कोई-कोई 
( लौकिकं वाक्यम्‌) लौक्रिक-वाक्य (एवं ) ही ( प्रमाणम्‌) प्रमाण हुआ 
करता है ( यत्‌) जो कि ( आसवक्तृकम्‌ ) आप पुरुष द्वारा कहा हुआ 
होता है। [परन्तु ] ( वेदे ) वेद में (तु) तो ( परमाप्त श्रीमहेदवरेण ) 
परम आस परमात्मा द्वारा ( कृतम्‌ ) रचित ( सर्वमेव वाक्यम्‌.) सम्पूण वाक्य 
( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण हैं ( सर्वस्य एव ) सत्र ही [वाक्यों] के ( आप्तवाक्यत्वात्‌ ) 
आस-वाक्य होने से | 


भाषा 
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८आपवाक्य झब्दः” शब्द प्रमाण के इस लक्षण में शब्द [ प्रमाण ] 
लक्ष्य है तथा आसवाक्यम्‌ यह लक्षण है । शब्द सम्बन्धी प्रमा [ शान | के 
कारण का नाम ही शब्द-प्रमाण है । किन्तु सम्भूण शब्दों को प्रमाण नहीं माना 
जा सकता है | इसी का स्पष्टीकरण “आप्तवाक्यम्‌” इस लक्षण द्वारा किया गया 
है। आस [ यथाभूत अर्थ का कथन करने वाले ] पुरुषा द्वारा प्रयुक्त शब्द- 
समुदाय अथवा वाक्य को ही 'शब्द-प्रमाण” नाम से कहा जाता है। अतः 
(आस-वाक्य होना? यही शब्द-प्रमाण का असाधारण-धम अथवा लक्षण है। 
औओता-व्यक्ति को आसवाक्य का ज्ञान हुआ करता है तथा उस वाक्य 
द्वारा उसे वाक्यार्थ का ज्ञान भी हुआ करता है । इस वाक्यार्थ-वोध का ही 
नाम शाब्दी-प्रमा है तथा इसका कारण है आत वाक्य? । श्रोता-व्यक्ति द्वारा 
उस वाक्य की प्रतीति का किया जाना ही अवान्तरःन्यापार समझा जा सकता 
है | क्योंकि प्रमाण की प्रक्रिया में इन सभी का होना आवश्यक है । 
जो वस्तु जिस रूप में विद्यमानं है उसका उस ही रूप में [ यथातथ्य रूप 
में | कथन करने वाला व्यक्ति ही आह” कहा जाता हे-[ “यथा- 
भूतस्यार्थस्योप देष्टा” ] अथवा यह कहिये कि जो व्यक्ति किसी पदार्थ आदि का 
सम्यक्‌ द्रष्टा अथवा ज्ञाता हो और वह उस ही रूप में उस का कथन भी 
करे तो उसे आस्त? कहा जा सकता है । “आस? का यह लक्षण मनुष्य मात्र 
के लिये समान है । अतः ऐसे आस-पुरुष लोक में भी हुआ करते हैं| हाँ, 
इतना अवश्य है कि लोक में कोई विरला पुरुष ही “आसत? कहलाने योग्य 
हुआ करता है | इसका कारण यह है कि लोक में तो कुछ गिने चुने लोग 
ही इस प्रकार के हुआ करते हैं कि जो यथाभूत अर्थ के सम्यक द्रष्टा अथवा 
ज्ञाता हो | ये यथाभूत अर्थ के द्रष्टा अथवा ज्ञाता व्यक्ति भी यथार्थ ही कथन 
करते हों, यह भी आवश्यक नहीं है। ऐसी स्थिति में सभी को “आस्त? कहा 
जाना संभव नहीं है । इसी कारण यह कहा गया है कि लोक में कोई विरले 
पुरुष ही 'आत' कहे जाने योग्य हुआ करते हैं । 
हाँ, वेद सम्पूण वाक्य आस-वाक्य' की ही श्रेणी में आते हैं। उसका 
कारण यह है कि वेद ईश्वरीय-ज्ञानः कहे जाते हैं। ईश्वर सम्पूर्ण पदार्थों' 
आदि का यथा थं द्रष्टा तथा यथार्थ ज्ञाता है तथा वह किसी भी प्रकार के 
विकार से पूणतया रहित है । अतएव वह प्राणीमात्र के हित को ध्यान में रखते 
हुये यथाभूत अथ का उपदेश किया करता है । 'वेदः के सम्पूर्ण वाक्य उस 
ईर के उपदेश के रूप में हैं । अतः वेद के सम्पूर्ण वाक्य “शाब्द प्रमाण? के 
अन्तगत आते हैं | 


शन्दु-अमाण का प्रामाण्य २१९ 


यही वैदिक तथा लौकिक वाक्यों की प्रामाणिकता में अन्तर हे । 
इसी को तकमाषा में ' “तच्चैतच्छव्दछक्षणं * * * * * . सवेस्यैवासवाक्यत्वात्‌” इस 
रूप में अभिव्यक्त किया गया है। 
_ मीमांसकों के अनुसार वेद-बाक्य “अपौरुषेयः हैं, अतः स्वतः प्रमाण है । 
किन्तु न्याय ने वेदवाक्यों को “पौरुषेय? माना है। उनके अनुसार वेदों का 
कता पुरुष-विशेष अर्थात्‌ परमाप्त-परमेश्वर ही है। [ “परमातृश्रीमहेश्वरेण 
कुतम्‌” | अतः वेद के सभी वाक्य प्रामाणिक हें । 

ee 


शब्द-प्रमाण का प्रामाण्य 
शब्दप्रमाण-विषयक प्रामाण्य के सम्बन्ध में दाशंनिक-आघायाँ' तथा 


विद्वानों में पर्यात मतभेद है । चावीक-दर्शन में तो केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण 

स्वीकार किया गया है । अतः उनकी इष्टि में शब्द-प्रमाण का कोई अस्तित्व 

है ही नहीं। योद्ध-दर्शन में केवल प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो ही प्रमाणां को 

स्वीकार किया गया है। उनके अनुसार 'शब्द-प्रमाण? का अन्तर्भाव अनुमान 
में ही हो जाता है। इसी प्रकार न्याय का समानतन्त्र कहा जाने वाला 
चशाषिक-दशन भी प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाणो को स्वीकार करता 
है। इनके अतिरिक्त (१) उपमान, (२) शब्द (३ ) अर्थापत्ति (४) 
ऐतिह्य (५ ) संभव और ( ६) अभाव-इन प्रमाणों का अन्तर्माव अनुमान 
के अन्तगेत ही माना है । 

वस्तुतः वेशेषिकम दर्शन तो एक आस्तिक-दशेन है। “अथातो धर्म व्याख्या- 

स्थागः” ( वेशे० ।१।१ ) की प्रतिज्ञा से इस दर्शन का प्रारम्भ हुआ है । 

और “तद्दचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌? ( वेशे० १।१।३ ) इस सूत्र के द्वारा यह 
दहन वेद्‌ के प्रामाण्य का स्पष्टरूप से प्रतिपादन भी कर रहा है | किन्तु इतना 
होने पर भी वैरोषिक-दर्शन के प्रशस्तपाद-भाष्य में शब्द-प्रमाण को एक पुथक- 
प्रमाण के रूप में स्वीकार न कर उसका अन्तर्भाव “अनुमान? में ही दिखलाया 
गया है, यह आश्चार्य की वात है । शब्द-प्रमाण का अनुमान में अन्तर्भाव 
दिखलाते हुये प्रशस्तपाद-भाष्य में लिखा है :— 

शबन्दादीनामप्यनुमानेऽन्तर्भावः । समानविधित्वात्‌ । यथा प्रसिद्धसमयस्या- 

सन्दिग्धलिङ्गदशनप्रसिद्धथनुस्मरणाम्यामतीन्द्रियेऽ्थेभवत्यनुमानमेवं शब्दा- 
विभ्योडपीति । श्रतिस्मृतिलक्षणोप्याम्नायो बकतृप्रामाण्या पेक्षः, तद्वचनादा- 
म्नायस्य प्रामाण्यम्‌ । चिङ्गाचानित्यो बुद्धिपूर्वावाक्यकृतिवेंदे, बुडिपूर्वोददाति- 
रित्युक्तत्वात्‌ ॥” वैशे० प्रश० भा० पृ० १०७॥ 
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अर्थात्‌ समानविधि के आधार पर झब्ठप णका ह अनुमान में 
किया गया है। जैसे-अनुमान में (१) व्याप्तिग्रह ( २ ) लिज्ञश्ञान, ( ३) 
व्यामिस्मृति के अनन्तर (४) अनुमिती की उत्पत्ति हुआ करती है ठीक 
उसी प्रकार से शब्द प्रमाण में भी (१ ) संकेतग्रह ( २ ) वाक्यश्रवण (३) 
आ करता है | अतः अनुमान तथा 


पदार्थ स्मृति के पश्चात्‌ (४) शाब्दबोध हुआ व 
शब्द दोनों ही प्रमाणो की विधि समान होने के कारण शब्दगप्रमाण का अनु- 


मान प्रमाण में अन्तर्भाव मान लिया गया है । रवी 
वैशेषिक दर्शन शब्दप्रमाण का अन्तर्भाव तो अनुमान में किया हो है, 


साथ ही भ्रति तथा स्मृति रूप आम्नाय को भी अनित्य तथा “वक्तृप्रामाण्या- 
बीनपरामाण्यः माना है । 'तद्वचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम? वैशे० १।१।३॥ तथा 
“बु द्विपूर्वाबाक्यङ्कतिरे दे?” इन सूत्रों द्वारा वेदश कौ अनित्यता तथा परतः- 
प्रामाण्य का भी प्रतिपादन किया है । इस मोति वैशेषिक दशन ने वेद को 
मीमांसा-दर्शन के स्वतः प्रामाण्य के स्थान पर “तद्वचनात्‌मामाण्थ” कहकर 
परतःप्रमाण माना है। इस भाँति इस ( वैशेषिक ) दर्शन में शब्दप्रमाण का 
अनुमान में अन्तर्भाव स्पष्ट किया है । 

[ मीमांसकों में दो सम्प्रदाय है (१) कुमारिल्भट्ट मतानुयायी (- ) प्रभाकर- 
प्रतानुयायी । ] ग्रभाकरसम्प्रदाय के अनुयायी शालिकनाथ मिश्र आदि भी 
वैशेषिक के समान ही शब्दप्रमाण का अन्तर्माव अनुमान में ही करते हैं। 
भेद केवल इतना है कि ये वैदिक-वाक्यों को तो पथक शब्द-प्रमाण मानते हैं 
किन्तु लौकिक वाक्यों को झब्दप्रमाण नहीं मानते हैं। उनके कहने का 
अभिप्राय यह है कि शब्दप्रमाण का फळ दै--“पदार्थसंसगेत्रोध रूप झान्ई- 
बोध” । लौकिक वाक्यों की प्रामाणिकता के ल्यि तो आस पुरुष द्वारा कथन 
किये जाने सम्बन्धी ज्ञान अपेक्षित है । आप्त वही हो सकता है कि जिसको 
कथन किये जाने वाले वाकय का यथार्थ-ज्ञान हो । अतः “पदार्थसंसग? रूप 
वाक्यार्थ वक्ता [ व्यक्ति ] के ज्ञान के अन्तर्गत ही आ जायेगा । किन्तु इस 
प्रकार का ज्ञान अनुमान द्वारा संभव है । ऐसी स्थिति में ळौकिक वाक्य को 
शब्दगप्रमाण नहीं कहा जा सकता है क्‍योंकि वह तो अनुमान द्वारा ग्रहीत 
“पदार्थ-ससर्गः का “अनुवादक? ही कहा जा सकता है। वैदिक वाक्य अथवा 
वेदों के वाक्य तो अपौरुषेय हैं अतः उनका प्रामाण्य तो स्वतः सिद्ध है। 
उनके लिये 'आप्तोक्तत्व' ज्ञान की कोई आवश्यकता ही नहीं है । ऐसी स्थिति 
मै लौकिकः वाक्यों के प्रामाण्य हेतु पृथक से एक प्रमाण मानने की कोई आवः 
श्यकता नहीं ह । 
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दाव्द्प्रमाण के सम्बन्ध में उ 


© व. 
पयुक्त मता का परिहार इस प्रकार किया 
जा सकता हे-- 


अब शब्दप्रमाण नहीं कहा जायगा, शब्द में प्रमा ( ज्ञान ) को उत्पन्न 
करने को क्षमता न होगी तो शब्द के प्रयोग की सार्थकता हो क्या रह 
जायगी ! शब्द का श्रवण करने पर भी जव उससे किसी भी प्रकार के ( प्रमा ) 
ज्ञान का होना संभव ही न होगा तो उसे श्रोत्रगम्य बनाने के लिये उसके 
उच्चारण का प्रयास करना भी निरर्थक ही होगा । फिर जब्र उस शब्द 
का श्रवण करने पर भी कोई प्राप्ति होना संभव ही नहीं है तो उसके श्रवण 
करने के लिये हो कौन व्यक्ति अपने कानों को उधर लगायेगा १ परिणामस्वरूप 
शब्द का उच्चारण करना और श्रवण करना निरर्थक हो जाने से सम्पूर्ण विश्व 
ही शब्दरहित हो जायगा | इस भाँति जो लोग शब्द के प्रमाणत्व में विश्वास 
नहीं रखते हैं उन छोगों का अपने वर्ग के अथवा अन्य वर्गों के लोगों के साथ 
सत्र प्रकार का व्यवहार हो लुप्त हो जायगा | 
इसके उत्तर में चार्वाक-मतानुयायी यह कह सकते हैं कि शब्द कों प्रमाण 
न मानने का अर्थ यह नहीं है कि शब्द से किसी विषय का ज्ञान ( अथवा 
प्रमा ) ही नहीं होता । शब्द को अप्रमाण कहने का अभिप्राय केवल यही है 
कि शब्द किसी विषय में प्रमाण नहों हुआ करता है कि जो प्रत्यक्षेसिद्ध 
न हो । अतः मूलरूप से तो केवळ प्रमाण प्रत्यक्षः ही है, शब्द तो प्रत्यक्ष- 
ग्रहीत विषय का अनुवादक है | शब्द का श्रवण कर मानव बिस व्यवहार को 
किया करता है उस व्यवहार का आधार वह यही समझता है कि शब्द से जो 
बोध उसको हो रहा है वह प्रत्यक्षमूलक होने के कारण यथार्थ हैं | 
इस भाँति घार्वाक-मत में भी शब्द की उपयोगिता के संभव होने से 
झाग्दिक-व्यवहार की असिद्धि नहीं होती है । 


शब्द सम्बन्धी उपयुक्त प्रश्‍न के उत्तर में बौद्ध-दर्शन के आधार पर यही 
कहा जा सकता है कि मूलभूत प्रमाण दो ही है ( १ ) प्रत्यक्ष ( ) अनुमान 
संसार में दो ही प्रकार की वस्तुयें उपलब्ध होती हैं (१) विशेष (२) 
सामान्य । विशेष का अर्थ है स्वलक्षण-क्षणिक-भावात्मक व्यक्ति तथा सामान्य का 
अर्थ है अतद्व्याइतिलक्षण 'अपोह? । इनमें प्रथम के ग्रहणाथ प्रत्यक्ष प्रमाण का 
ओर द्वितीय के ग्रहणार्थ अनुमान-प्रमाण का स्वीकार किया जाना परमावश्यक 
है । इन दोनों के अतिरिक्त अन्य कोई भी वस्तु अनुभवगम्य नहों है कि 
जिसके लिये शब्द को भी एक अतिरिक्त मूलभूत प्रमाण के रूप में स्वीकार 
किया जाय । अतः शब्द प्रत्यक्ष तथा अनुमान द्वारा गृहीत विषयों का 
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अनुबादक मात्र ही कहा जा सकता है | उसे स्वतन्त्र रूप से प्रमाण नहीं कहा 


जा सकता है | शब्द का श्रवणकर मानव जो व्यवहार किया करता है सह 
यही समझ कर करता है कि उसे शब्द से जो बोध हो रहा है वह प्रत्यक्षः 
अथवा अनुमान मूलक होने के कारण यथाय ही है । अ 
इस प्रकार इस मत में भी शब्दमूलक-व्यवहार का अस्तित्व तो: 
विद्यमान है ही | र 
वैशेषिक दशन के आधार पर भी यही कहा जा सकता है कि शब्द 
सुनने पर तत्सम्बन्धी प्रमा ( ज्ञान ) की उत्पत्ति अवश्य होती है किन्तु वह 
प्रमा प्रत्यक्ष अथवा अनुमान द्वारा होने वाली प्रमा से विजातीय नहीं हुआ 
करती है । शब्द कभी अपने अर्थ की स्मृतिं को उत्पन्नकर उस अर्थ को 
ग्रहण करने वाली अलौकिक प्रत्यक्षात्मक-प्रमा की उत्पत्ति का प्रयोजक हुआ 
करता है और कभी अपने अर्थ को विषय करने वाली अनुमिति-प्रमा कीः 
उत्पत्ति का प्रयोजक हुआ करता है । 
अतः इस दर्शन के अनुसार भी शब्द की उपयोगिता निर्विवादरूप से 
सिद्ध ही हैं । 
उपर्युक्त विवरण द्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि शब्दों द्वारा होने वाला 
लोकव्यवहार किसी मी मतानुयायी द्वारा त्याज्य नहीं है ऐसी स्थिति में 
उनको यह भी स्वीकार करना ही होगा कि इाब्दां के द्वारा यथार्थ-चोध काः 
भी त्याग किया जाना संभव नहीं है । इस भाँति जब शब्द थथार्थवोधात्मक- 
प्रमा (ज्ञान ) का उत्पादक है तो उसके प्रभाणत्व को भी स्वीकार करना 
आवश्यक है । अतः चार्वाक-आदि द्वारा शब्द के अप्रमाणत का कथन 
किया जाना पूर्णतया तत्वहीन ही है । 
फलतः यह कहा जाना उपयुक्त ही है कि शब्द का श्रवण करने के. 
पश्चात्‌ शब्द्‌ से उपस्थित होने वाले अथो के पारस्परिक सम्बन्ध का जो 
बोध होता है वह एक विजातीय यथार्थ वोध है तथा उस यथार्थ-चोध का. 
करण होने के कारण शब्द एक स्वतन्त्र [ तथा विजातीय ] प्रमाण है । 
प्रभाकर-मतानुयायियों ने जो शब्द-प्रमाण का अन्तर्भाव अनुमान में कर 
“शब्द? को अनुवादक के रूप में स्वीकार किया है वह भी उपयुक्त नहीं हैं 
क्योंकि अनुमान की प्रक्रिया में व्याप्ति-स्मृति में कुछ न कुछ विळम्व अवश्य 
होगा | शब्द की प्रकिया में वैदिक-वाक्यो में संसर्ग-योध की शक्ति का निर्णय 
हो ही चुका है | अतः निर्णीत शक्ति से युक्त वाक्य से पूवे 'संसर्ग का बोध 
हो जायगा | किन्तु अनुमान की प्रक्रिया द्वारा “संसगे का बोध? विलम्ब से 
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"होगा । अतः अनुमान को ही 'अनुवादकः कहना उचित होगा । किन्तु यदि 
इतने पर भी प्रभाकर मतानुयायी ळौकिक-वाक्य को “अनुवादक? ही कहना 
“चाहते हैं तो फिर वैदिकवाकयों में भी “अमी वैदिकः पदार्थाः परस्पर संसग- 
वन्तः व्यस्तयुन्दूषणाशंकेः पदैः स्मारितत्वात्‌? इस अनुमान से पूर्व ही संसर्ग 
का निर्णय हो जायगा और इस भाँति वैदक-बाच्य को भी “अनुवादक” 


स्वीकार करना होगा ऐसी स्थिति में वैदिक तथा लौकिक दोनों ही प्रकार के 


वाक्यो को “अनुवादकः ही मानना होगा । अथवा यदि दोनों ही प्रकार के 
वाक्या का प्रमाण माना जाय तब तो टीक ही है । अतः प्रभाकर-मतानुयायियोँ 


का यह कथन कि वैदिक-वाक्य तो “प्रमाण” है तथा लौकिक वाक्य 'अनुबादक? 
हैं, उचित नहीं है । 


यह सबंसम्मृत सिद्धान्त है कि 'पदार्थ-संसर्ग-वोध” ही वाक्यार्थ है । किन्तु 
“इस “पदार्थ-संसगबोध? के बारे में मी मीमांसकों में दो प्रकार के मत उपलब्ध 
होते हैं ( १ ) अमिहितान्बयवाद ( २) अन्वित।मिधानवाद्‌ । 


( १ ) अभिहितान्बयवाद--कुमारिळ्मड  'अमिहितान्वयवादः को 
“स्वीकार करने वाले हैं। उनका कथन है कि वाक्य का श्रवण करने पर पहले 
“अभिधा शक्ति द्वारा पदों से पदार्थो की प्रतीति हुआ करती है। तदनन्तर 
उन पदार्था का पारस्परिक सम्वन्ध तात्पर्याशक्ति? द्वारा हुआ करता दै । 
पहले पदार्थं 'अभिहित' अर्थात्‌ अमिधाशक्ति द्वारा बोधित होते हैं और 
'तत्पश्चात्‌ उनका अन्वय अथवा पारस्परिक रुंसग-बोध होता है। इसी का 
नाम "अभि हितान्वयवाद? है । कुमारिल्भइ को यही सिद्धान्त अभिमत है | 


"अपने इस सिद्धान्त के लिये उन्हें 'तात्पर्याशक्तिः को भी प॒थक से स्वीकार 
करना पड़ता है । 


(२ ) अन्विताभिधानवाद्‌- प्रभाकर मतानुयायियों को यह सिद्धान्त 
“स्वीकृत है ' उनका कहना है कि अमिधाशक्ति द्वारा केवल पदार्थो' की ही 
प्रतीति नहीं हुआ करती है । “अन्वित-पदार्थो की ही प्रतीति हुआ करती है | 
अभिधाशक्ति के लिये संकेतग्रह भी आवश्यक है यह संकेतग्रह केवळ पदार्थ में 
ही नहीं हुआ करता है अपिठु अन्वित पदाथ में ही हुआ करता है । संकेत 
' का आइक तो प्रमुखरूप से व्यवहार ही है । और यह “व्यवहार? केरळ पदार्थ 
में न होकर किसी दूसरे के साथ सम्बद्ध अथवा अन्वित पदार्थ में ही हुआ करता 
' है। अतः अभिधाशक्ति द्वारा 'अन्वित-अर्थ? ही अभिहित हो सकता है, केवळ 
' पदका अर्थ ही नहीं । इसी का नाम “अन्विताभिधानवाद? है । इस सिद्धान्त में 
पदार्था के प्रारम्भिक संसर्ग का बोध कराने के निमित्त 'तात्पर्याः जैसी किसी 
“अन्य शक्ति की कल्पना भी नहीं. करनी पड़ती है । 


त्कभाषा 


'नामि माणों का विवेचन कर दिया गया | 

न्याय-दर्शनामिमत चारौं प्र कन 
अब्र ह प डल होता है कि क्या इन 'चार प्रमाण के अतिरिक्त अन्य 
( अर्थापत्ति, अभाव, ऐतिह्य तया संभव ) प्रमाण नहीं है। इसी का उत्तर 

देते ड त्यो । | 
) बर्िानि चत्वारि प्रमाणानि । एतेभ्योञ्न्यन्न प्रमाणम्‌ । प्रमाणस्य 
ऽत्रैबान्तभीबात ! । 

न चत्वारि ) चार ( प्रमाणानि ) ग्रमाणों का (वर्णितानि ) वणन कर दिया 
] से (अन्यत्‌) अतिरिक्त ( प्रमाण न ) [कोइ] 


गया । ( एतेभ्यः ) इन [ चारो 
प्रमाण नहीं है । ( प्रमाणस्य सतः ) प्रमाण के विद्यमान होने पर [ अर्थात्‌ इन 


चारों से अतिरिक्त यदि कोई प्रमाण है तों ] ( अत्र एव ) इन्दी [चारों ममाणों] 
में ( अन्तर्भावात्‌ ) [ उसका ] अन्तर्भाव हो जाने से [ चार ही प्रमाण हे । ] 

प्रमाणों की संख्या के वारे में भारतीय-दशनों में अनेक मत हें । प्रमाणों 
की संख्या एक से लेकर आठ तक स्वीकार की गयी है :- 

( १ ) घार्वाक-दर्शन केवळ एक प्रत्यक्ष प्रमाण? को ही मानता है | 

( २) बौद्ध तथा वैशेषिक दशनों में दो ही ्रमाणों को स्वीकार किया गया 


है। (१ ) प्रत्यक्ष २) अनुमान | | 
(३ ) सांख्य तथा योग दशनों में तीन प्रमाणों को मान्यता प्रदान की गयी, 


है (१) प्रत्यक्ष ( २) अनुमान ( २ ) आंगम ।' 

( ४) न्याय-पराम्परा में चार प्रमाणों को स्वीकार किया गया है । 
(१) प्रत्यक्ष ( २ ) अनुमान (३) उपमान और (४ ) शब्द | 

(५ ) मीमांसा-दर्शन के प्रभाकर-सम्प्रदाय के मतानुयायियों ने पाँच 
प्रमाणों को माना है-( १) प्रत्यक्ष ( २) अनुमान ( ३ ) उपमान ( ४ ) शब्द 
तथा ( ५ ) अर्थापत्ति। इस भाँति इन्होंने 'अर्थापत्तिर नामक प्रमाण को भी 
पृथक्‌ प्रमाण के रूप में स्वीकार किया है । 

( ६ ) कुमारिल्भट्ट के मीमांसा सम्प्रदाय अर्थात्‌ माट्ट-मीमांसको ने तथा 
वेदान्त-दशन ने उपयुक्त पाँच प्रमाणों के अतिरिक्त एक छठा 'अभाव? प्रमाण 
भी माना है | इस भाँति इनको ६-६ प्रमाण अभिमत हैं । 

(७ ) इनके अतिरिक्त पौराणिक परम्परा में ऐतिह्याः तथा “संभव? 
नामक दो अन्य प्रमाणों को भी मान्यता प्रदान की गयी है । इस प्रकार प्रमाणों 
की संख्या आठ तक पहुँच गयी है | 

न्याय-पर#परा से जिन चार प्रमाणो का वर्णन किया गया है उनकी सर्वाज्ञीण 
उपयोगिता का वर्णन इस अन्य में भी मढी-माँति किया जा चुका है । इससे 
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यह सिद्ध हो जाता है कि प्रमाणों की संख्या चार से कम तो हो ही नहीँ 
सकती है । हाँ, अधिक क्यों नहीं हो. सकती है १ अब यही विषय प्रस्तुत हैः- 
न्याय-सम्प्रदाय में युक्ति तथा तर्क के आधार पर उपयुक्त चार-प्रमाणों की 
ही सत्ता स्वीकार की गयी है। यदि कोई सम्प्रदाय इन चार प्रमाणों के अति- 
रिक्त भी अन्य-ममाणों की सत्ता को स्वीकार करता है तो उसके द्वारा स्वीकृत 
प्रमाण कौ परीक्षा करनी होगी । यदि ऐसा कोई प्रमा का करण ( प्रमाण ) है 
तो उसका अन्तर्भाव उपयुक्त चारों प्रमाणों में से किसी के अन्तर्गत अवश्य 
हो जायगा क्योंकि प्रमा के सभी साधनों [ करणों ] का इन चारों में संग्रह 
किया जा चुका हे । उदाहरण के छिये पौराणिक-परम्परा को स्वीकृत 'ऐतिह्य! 
प्रमाण को ही ले लीजिये । यह "ऐतिह्य-प्रमाणः वहाँ हुआ करता हे कि जहाँ 
किसी वचन के वक्ता का कथन तो उपल्ब्ध होता नहों हे । केवल प्रवाद- 
परम्परा की दृष्टि से यह कह दिया जाया करता है कि “वृद्धजन ऐसा कह गये 
हैं? । इस प्रकार के कथन के बारे में यह ज्ञात करना होता है कि इसका 
कथन करने वाला व्यक्ति क्या कोई आस-पुरुष है ! यदि उसका वक्ता आस्त 
पुरुष है तत्र तो उसका अन्तर्भाव शब्दप्रमाण में ही हो जायगा | यदि उसका 
वक्ता कोई आस पुरुष नहीं है तब तो उसका कथन “प्रमाण? की ही श्रेणी में 
न आ सकेगा । ऐसी दशा में उसको अतिरिक्त प्रमाण कैसे माना जा सकेगा ! 
इसी भाँति पौराणिक-परम्प्रा में "अमाव? नामक एक अन्य प्रमाण भी 
स्वीकार किया गया है। यदि किसी पात्र में एक मन अन्न आता है तो उस 
पात्र में आधे मन अन्न का रखना सम्मव ही दै । इस प्रकार की संभावना 
का ही नाम 'संभव-प्रमाण' है । अथवा क्विंटल का ग्रहण करने में किलो के 
अहण की संभावना स्वयं ही हो जायगी । एक मन में आधे मन की ब्यासि होने 
से अथवा एक क्विष्टळ में किलो की व्याति होने से इस “संभव नामक प्रमाण 
'का अन्तर्भाव अनुमान-प्रमाण में किया जा सकता है । 
अव आगे अर्थापत्ति तया अमाव नामक प्रमाणों के बारे में मी विचार 
किया जायगा तथा यह भी स्पष्ट किया जायगा कि उनका अन्तर्भाव किस 
प्रमाण के अन्तर्गत किया जा सकता है? 
उक्त विवरण द्वारा यह स्पष्ट हो जाता है कि वस्तुतः प्रमाणों की संख्या 


चार [ प्रत्यक्ष, अनुमान उपमान और शब्द ] ही है तथा इन चार-प्रमाणो के 
अतिरिक्त अन्य कोई भी प्रमाण नहीं है । 
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अर्थापचिः' ` 
“एतेम्योऽन्यन्न प्रमाणम्‌?? इस कथन से स्पष्ट हो जाता है कि नैयायिको 
की दृष्टि में त्क्ष, अनुमान, उपमान तथा शब्द? इन चार प्रमाणों के अति- 
दि इनके अतिरिक्त कोई प्रमाण है तो 


रिक्त अन्य कोई प्रमाण नहीं हे। य 
उसका अन्तर्माव इन्हीं चार के अन्तर्गत हो जाता है। किन्तु मीमांसा तथा 
वेदान्त दर्शनों में “अर्थापत्ति! नामक एक अन्य प्रमाण भी स्वीकार किया गया 


. है तथा उसके सम्बन्ध में यह कहा गया है कि 
| नन्वरथोपत्तिरपि एथक. प्रसाणमस्तिं। अनुपपद्यमानाथेदशेना 
तदुपपादकीभूताथोन्तरकल्पनं ` 'अर्थीपत्तिः'। तथा हि, पीनो देवरो 
दिवा न भुङक्ते, इति दृष्टे श्रुते वा रात्रिभोजनं कल्प्यते । , दिवाऽभुञ्च 
नस्य पीनत्वं रात्रिभोजनमन्तरेण नोपपद्यतेऽतः पीनत्वान्यथानुपप त्ति- 
 असूतार्थीपत्तिरेव रात्रिभोजने प्रमाणम्‌ । तच्च प्रत्यक्षादिभ्यो दिका 
रात्रिभोजनस्य प्रत्यक्षाद्यविषयत्वात्‌ । डे 
(अर्थापत्तिः) अर्थापत्ति (अपि) भी [एक] ४थक (प्रमाणम्‌ 
है । [अर्थापत्ति का लक्षण-] i) बल 
उपपादन किसी अन्य प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों द्वारा किया जा सकना संभव न न 
' अथ को देखकर ( तढुपपादकीभूतार्थान्तरकस्पनम्‌ ) उसके उपपादक क व 
'कल्पना करना (अर्थापतिः ) अर्थापत्ति’ कहलाता है । (तथा हि) जैसे 
कि--( देवदत्तः ) . देवदत्त (दिवा ) दिन में ( न भुङक्ते ) नहीं ख 
[ किन्तु फिर भी ] (पीनः ) मोटा है, (इति) ऐसा हे (इष्ट श्रते दे व 
अथवा सुनने पर [ उसके द्वारा ] (रात्रिमोजनम्‌ ) रात्रि में भोज हा 
त. न do ली जाती है । [ क्योंकि ] (०९: 
वाले व्यक्ति का ( पीनखम्‌ ) मोटा होना (रात्रि भोजनं 
अन्तरेण ) रात्रि-मोजन के बिना (न उ | 
इसलिये ( nl ( [ मोटा ८017 
अन्य प्रकार से [ अन्यथा रात्रि के भोजन के बिना ] का) 
जव डी वाळी अर्थापत्ति ( एव ) ही ( अ डर सुमन 
जन किये जाने में ( प्रमाणम्‌ ) प्र ॒ 
Uo न्न 1212 णी है । ( तत्‌ च ) और वह 
[ अर्थात्‌ एथक रूप में ही विद्यमान एक र वक 
रात्रिमोजन ( प्रत्यक्षादि-अविषयत्वात्‌ ) प्रत्यक्ष पि 
होने से । क्ष आदि प्रमाणों का विषय न 


अर्थापत्तिः २२७ 


प्रमाणों का प्रयोजन है प्रभेयों की सिद्धि करना । प्रमेयों सम्बन्धी प्रमा 
[ ज्ञान ] के लिये न्यायदर्शन में प्रत्यक्ष आदि चार प्रमाणों को स्वीकार किया 
गया है। किन्तु कुछ प्रमेय इस प्रकार के भी है कि जिनका ग्रहण प्रत्यक्ष आदि 
चारों प्रमाणो में से किसी के भी द्वारा संभव नहीं है । ऐसे प्रमेयों की सिद्धि 
के लिये इन चारों प्रमाणों से अतिरिक्त भी 'प्रमाणः मानना होगा। उदाहरण 
के लिये-दिन में भोजन न करनेवाले मनुष्य की पीनत्व [ स्वास्थ्ययुक्त 
स्थूलता ] ही अनुपपद्यमान अर्थ है तथा रात में भोजन का किया जाना ही 
उसका उपपादक अर्थ है। क्‍योंकि जो पुरुष दिन में भोजन नहीं करता है 
वह यदि रात में भी भोजन नहीं करेगा तो न तो वह स्वस्थ ही रह सकेगा 
ओर न स्थूल ही हो सकेगा । 

अब यदि ऐसा देखने अथवा सुनने को मिले कि देवदत दिन में भोजन 
नहीं करता है किन्तु फिर भी वह पीन [ स्वस्थ और स्थूल ] है तो ऐसी 
कल्पना अवश्य ही की जायगी कि वह रात्रि मे भोजन करता है । 

इस उदाहरण में “दिन में मोजन न करनेवाले देवदत्त का “पीनत्व' रात्रि 
के भोजन के विना अनुपपन्न है” यह ज्ञान ही अर्थापत्तिप्रमाण है तथा 


“देवदत्त रात्रि में भोजन करता है? यह कल्पना ही अर्थापत्ति’ से उत्पन्न 
होनेवाळी “प्रमा” है । 


“अनुपपद्यमान? शब्द का अर्थ है उपपन्न अथवा सिद्ध न होने वाला | 
ऐसे उपपन्न अथवा सिद्ध न होने वाले अथ के दशन अर्थात्‌ ज्ञान अथवा 
अनुभव से उसके उपपादक अथवा साधक अर्थ की कल्पना का किया जाना 
ही “अर्थापत्तिः है । उपपन्न अथवा सिद्ध न होने वाले अर्थ का ज्ञान अथवा 
अनुभव सुनने अथवा देखने से ही हुआ करता है । इस प्रकार के ज्ञान 
अथवा अनुभव के आधार पर उसके साधक किसी दूसरे अर्थ की कल्पना 
कर ली जाया करती है । यह द्वितीय अथं की कल्पना ही “अर्थापत्ति? से 
उत्पन्न होने वाळी 'प्रमा' [ज्ञान ] है । 

उपयुक्त उदाहरण में अनुपपद्यमान अथवा अनुपपन्न अर्थ का दशन ही 
९रात्रिभोजन सम्वन्धी कल्पना” रूप प्रमा का कारण है । अतः यही अर्थापत्तिः- 
प्रमाण है । . उपपादक [ साधक ] अर्थ की कल्पना ही 'अर्थापत्तिप्रमाण का 
फल' अर्थात्‌ प्रमा? है । 

अनुपपद्मान-अर्थ का ज्ञान किसी भी व्यक्ति को या तो श्रोत्र सम्बन्धी 
प्रत्यक्ष द्वारा हो सकता है अथवा चाक्षुष प्रत्यक्ष द्वारा | इसी दृष्टि से तक- 
भाषाकार ने “पीनो देवदत्तः दिवा न भुङ्क्ते? इति 'दृष्टे भरते वा? में इष्ट? 
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जोर मुके पदों का अग किया है। कहने का अभिमाय वह कि कमी तो 
भोता-व्यक्ति को यह सुनने को मिळता है कि देवदत्त दिन में नहीं खाता 
किन्तु पुष्ट है और कमी उसे स्वयं मत्यक्षल्प से इस तथ्य का मत्यक्ष हो जाता 
है| इन दोनों ही प्रकार की दशाओं में उपपादक [ साधक ] अर्थ-“रात्रि- 
भोजन” की कल्पना उक्त व्यक्ति द्वारा कर छी जाया करती है । इसी दृष्टि से 
शाबर भाष्य में लिखा गया है--दृष्टः शरुतो वार्थोडन्यथानुपपद्मते ।? और इसी 
आधार पर मीमांसकों ने दो प्रकार की “अर्थापत्ति? स्वीकार की हे (१) 
श्रतार्थापत्ति (२ ) दृष्टार्थापत्ति | जहाँ श्रुत अर्थात्‌ सुने गये अनुपपद्यमान 
अर्थ के उपपादक किसी अन्य अर्थ की कल्पना की जाती है [“अतस्य अनुप- 
पद्यमानस्य अर्थस्य उपपादकीमूतार्थान्तरकल्पनम?? ] वहाँ 'भ्रतार्थापत्तिः 
नामक प्रमाण होता है । जहाँ (इष्ट अर्थात्‌ देखे गये अनुपपद्यमान अर्थ के 
उपपादक किसी अन्य अर्थ की कल्पना की जाती है [ “इष्टस्य अनुपपद्यमानस्य 
अथस्य उपपादकी भूतार्थान्तर कव्पनम” ] वहाँ दृष्टार्थापत्तिः नामक 
प्रमाण होता है | 
मीमांसक की दृष्टि में अर्थापत्तिः एक पृथक्‌ प्रमाण है । उनका कहना है 
कि “अर्थापत्तिः का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों के अन्तर्गत किया जाना 
संभव नहीं है । इसी कथन की सिद्धि के लिये उन्होंने निम्नलिखित “अनुमान? 
प्रस्तुत किया है :— 
“ तच्च ्रत्यक्षादिम्यो भिन्नम्‌ , रात्रिभोजनस्य प्रस्यक्षाद्यविषयत्वात्‌ |? 
कहने का अभिप्राय यह है कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो से उत्पन्न होने वाढी 
'ग्रमा? से उक्त [ रात्रि-मोजन सम्बन्धी 'प्रमा? ] प्रमा सर्वथा भिन्न है | अतः 
` इस प्रमा के करण की दृष्टि से एक पृथक्‌ से | अर्थापत्ति नामक] प्रमाण स्वीकार 
करना आवश्यक है क्योकि उपर्युक्त उदाहरण में देवदत्त द्वारा रात्रि में भोजन 
किये जाने सम्बन्धी [ अथवा "रात्रि भोजन? रूप 'प्रमा? ] प्रमा का अहण 
मत्यक्ष, अनुमान, उपमान अथवा इग्दप्रमाणो में से किसी भी प्रमाण द्वारा 
किया जाना संभव नहीं है। देवदत्त के "रात्रि मोजन? के साथ इन्द्रियाथं 
सन्निकष न होने की दशा में भी उक्त प्रमा उत्पन्न होती है । अतः इसे प्रत्यक्ष 
नहीं कहा जा सकता है । इसी प्रकार रात्रि-मोजन के साथ व्याप्ति का निश्चय 
न हो सकने तथा लिङ्ग परामर्श के बिना ही रात्रिभोजन 'सम्बन्धी ज्ञान के 
हो जाने के कारण यह ज्ञान अनुमान प्रमाण द्वारा भी किया जाना संभव 
नहीं है। यह ज्ञान साइस्यज्ञान तथा किसी अतिदेशवाक्य के अर्थस्मरण के 
अमाव में भी उत्पन्न होता दै अथवा इस ज्ञान की उत्पत्ति अतिदेशवाक्य के 
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€ 
अथस्मरण के साथ सादश्यज्ञान से नहीं होती है । अतः उक्त ज्ञान उपमान- 


प्रमाण का भी विषय नहीं बन सकता है । उक्त ज्ञान आपवाक्य द्वारा भी नहीं 
हो रहा है । अतः यह ज्ञान-प्रमाण का भी विषय नहीं बन सकता है । 


इस भाँति देवदत्त में रात्रिमोजन की कल्पना रूप यह प्रमा ( ज्ञान) 
अर्थापत्ति नाम की एक विजातीय प्रमा ही दै । और इस प्रमा का जो कारण है 
वही “अर्थापत्ति? नामक प्रमाण है । 
विशेष--“अर्थापत्तिः शब्द की दो प्रकार की व्युत्पत्तियाँ की जाती हें तथा 
इन दोनों व्युत्पत्तियो के आधार पर “अर्थापत्ति? शब्द का प्रयोग “प्रमाण? तथा 
“प्रमा? दोनों ही के लिये किया जाता है । (१) “अथस्य आपतिः यस्मात्‌? 
[ इस व्युपत्ति के अनुसार ] जिससे अन्य अर्थ की कल्पना की जाती है वह 
प्रमा का करण “अर्थापत्ति नामक प्रमाण है। (२) "'अर्थस्य आपत्तिः? 
[ इस व्युत्पत्ति के अनुसार | अन्य अर्थ की कल्पना रूप "प्रमा? का प्रतिपादन 
किया गया हें। इस ग्रन्थ में अर्थापत्ति के लक्षण में “अर्थोन्तरकर्पनम्‌ 
अर्थापत्तिः? ऐसा कहा गया है । इस कथन में “अर्थापत्ति? का प्रयोग “प्रमा? 
के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। तथा “अर्थापत्तिरेव रात्रिमोजने प्रमाणम्‌?” में 
“अर्थापत्ति? शब्द 'अर्थापत्ति-प्रमाण के लिये प्रयुक्त हुआ है । 
इस भाँति मीमांसक तथा वेदान्ती 'अर्थापत्ति-प्रमाण? का प्रथकरूप में 
निरूपण करते हैं । किन्तु नेयायिकों की दृष्टि में इसे एथक-प्रमाण नहीं स्वीकार 
किया गया है । अतः उपर्युक्त कथन का निराकरण करते हुये तकंमाषाकार 
कहते हैं:— 
तैतत्‌। रात्रिभोजनस्यानुभानविषयस्वात्‌। तथा हि, अयं देवदत्तो 
रात्रौसुङक्ते दिवाञ्मुञ्जानत्वे सति पीनत्वात्‌ । यस्तु न रात्रो भुङक्ते, 
नासौ दिवाऽमुञ्जानत्वे सति पीनो यथा दिवा रात्रौ चाऽमुङ्जानो- 
ऽपीनो, न चायं तथा, तस्मान्न तथेति केवळव्यतिरेक्यनुमानेनेव 


रात्रिभोजनस्य प्रतीयमानत्वात्‌ । किसथेसथोपत्ति: प्रथकत्वेन 
कल्पनीया । 


( ऐतत्‌ ) यह [ कथन ] ( न ) ठीक नहीं है । ( रात्रिमोजनस्य ) रात्रि- 
भोजन के ( अनुमानविषयस्वात्‌) अनुमान का बिषय होने से [ अर्थापत्ति को 
पृथक प्रमाण स्वीकार करने की आवश्यकता नहीं है | ] ( तथाहि ) जैसा कि 
[ अनुमान के प्रक्रिया द्वारा स्पष्ट ही है-] (अयं देवदत्तः ) यदद देवदत्त (रात्रौ) 
रात्रि में ( भुङ्क्ते ) खाता है [ यह “प्रतिः हुयी ], ( दिवाऽसुज्ञानस्वे सति ) 
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म॑ न खाने पर मी ( पीनतात्‌ ) मोटा दोने से [ यह हेतु” हुआ ], 
bs दर ) जो ( रात्रौ ) गा में (न) नहीं ( शङ्कते ) लाता है (असौ) 
वह (दिवा ) दिन में ( अभुज्ञानत्वे सति ) न rr (पीनः न) मोरा नहीं 
होता ( यथा ) जैसे ( दिवा ) दिन (पव) ओर ( रात्र ) रात्रि में (अभुञ्जानः) 
न खाने वाला ( अपीनः ) [ कोई व्यक्ति मोटा न होकर | ुबछा ही हुआ 
करता है | [ यह व्यतिरेक व्याप्ति तथा उसका उदाहरण? हुआ ] (च) और 
( अयम्‌ ) यह देवदत्त ( तथा न ) वैसा [ दुवेल ] नहीं है [ यह उपनय? 
हुआ ], ( तस्मात्‌ ) इसलिये ( तथा न) | यह ] वैसा [ दिन तथा रात्रि में 
भोजन न करने वाला ] नहीं है [ अर्थात्‌' यह रात्रि में भोजन अवश्य करता है 
यह "नियमन? हुआ ] | ( इति ) इस प्रकार ( केवलव्यतिरेक्यनुमानेन ) केवळ 
व्यतिरेकी अनुमान के द्वारा ही ( रात्रिमोजनस्य ) रात्रि-मोजन की (प्रतीयमान- 
त्वात्‌ ) प्रतीति हो जाने से ( अर्थापत्तिः ) अर्थापत्ति को (प्रथकत्वेन) प्रथकरूप 
से ( किम्‌ कल्पनीया ) क्यों अथवा किसलिये स्वीकार किया जाय ? 


कहने का अभिप्राय यह है कि देवदत्त में जो रात्रि भोजन की कल्पना? 
होती है वह कोई विजातीय प्रमा न होकर अनुमिति? ही है। क्योंकि इस 
[“रात्रिमोजन? प्रमा की सिद्धि केवलब्यतिरेकी-अनुमान? द्वारा हो जाती है। इस 
व्यृतिरेकी-अनुमान में अनुमान के पाचों अवयव विद्यमान हैं । इसमें देवदत्त “पक्ष? 
है, “रात्रि भोजन? साध्य है तथा दिन में भोजन न करके भी पूर्ण स्वस्थ तथा मोटा 
होना ही हेतु है-। व्याति यह है--“जो रात्रि में नहीं खाता है वह दिन में न 
खाने पर पुष्ट भी नहीं हुआ करता है ।? यह व्यतिरेक [ साध्यभाव के साथ 
साधनाभाव की | व्याति है-“त्र यत्र रात्रि-मोजनाभावः [ रात्रि भोजनरूप 
साध्य का अमाव] तत्र तत्र दिवाऽसुञ्जानस्वे सति पीनत्वामाव:” [साधनाभाव]|। 
उक्त व्यतिरेकी व्याप्ति द्वारा यह स्पष्ट हो जाता है कि जो रात्रिमें भोजन नहीं करता 
वह दिन में भोजन न करते हुये होने पर पीन [ पुष्ट ] भी नहीं हो सकता | 
अतः उपयुक्त केवळ व्यतिरेकी अनुमान द्वारा यह सिद्ध हो जाता है कि देव- 
दत्त दिन में मोजन नहीं करता है किन्तु फिर मी पीन अर्थात्‌ पूर्ण स्वस्थ 
अथवा मोटा है अतएव वह निश्चितरूप से रात्रि में भोजन करता है। ऐसी 
स्थिति में “रात्रि भोजन” रूप प्रमा की सिद्धि के लिये “अर्थापत्तिः नामक एक 
पथक प्रमाण सीर करने की कोई आवश्यकता नहीं है । अतएव नेयाविकरों 
क मतानुसार “अर्थापत्तिः का अन्तर्माव “अनुमान? के अन्तर्गत हो जाता है। 


“om 
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॥ अभाव! ॥ । 

नन्वभावाख्यमपि पथक प्रमाणमस्ति | तच्चाभावग्रहणायाज्ञीकर- 

णीयम्‌_। तथाहि घटाद्यबुपलब्ध्या घटाद्यमावो निइचीयते। अनुपल- ` 
व्धिदचोपलब्घेरभाव: । इत्यभावप्रमाणेन घटाद्यभावो गृद्यते । 

अभाव नासक प्रमाण-- 

` वेदान्ती तथा भाइमीमांसक “अभाव? नामक एक एथकू प्रमाण मानते हैं। 
उनके सिद्धान्तानुसार अमाव-प्रमाण का स्वरूप है :-- 

( ननु ) निश्चितरूप से ( अभाव आख्यम्‌) अमाव नाम का ( अपि ) 
भी [ एक ] ( पृथक ) एयक ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण ( अस्ति ) हे । (व) और 
(अमावग्रइणाय ) अमाव के अहण के लिये ( तत्‌) उस | अमाव अथवा 
अनुपलब्धि नामक प्रमाण ] को ( अज्ञीकरणीयम्‌ ) [ अरस्य ] स्वीकार करना 
व्वाहिये । ( तथाहि ) क्योंकि ( घटादि अनुपढन्ध्या ) घट इत्यादि की अनु- 
पलब्धिसे ( घटादि-अभमावः ) घट आदि के अभाव का ( निश्चीयते ) निश्चय 
किया जाता है । ( व) और ( उपल्ब्वेः ) उपलब्धि के ( अभावः ) अभाव 
का ही नाम ( अनुपढब्धिः ) अनुपलब्घि है । ( इति ) इस प्रकार ( अभाव- 


. प्रमाणेन ) अमाव-प्रमाण के द्वारा ( घटादि-अभावः ) घट आदि के अभाव 
का ( यहाते ) ग्रहण किया जाता है । 
वेदान्ती तथा माझ्मीमांसक लोगों का यद्द कथन है कि “इह भूतले 
घटाभावश”? अर्थात्‌ इस भूभाग पर घड़े का अभाव है। इत्यादि प्रकार का: 
अनुमव संसार में हुआ करता है। उचित-प्रकाश में नेत्र तथा भूतळ का 
सन्निकर्ष होने पर भूतल का तो प्रत्यक्ष होता दै किन्तु वहाँ घड़े का अहण. 
{ उपलब्धि ] नहीं होती है। जब उपलब्धि से सम्बन्धित सम्पूर्ण साधनों 
[ प्रकाश, इन्द्रियव्यापर आदि ] के विद्यमान होने पर मी प्रत्यक्ष के योग घट 
आदि की उपलब्धि नहीं हुआ करती है तो हम यह निश्चयपूबेक कह दिया 
करते हैं अथवा समझ लिया करते हैं कि इस भूत में घट आदि का अभाव 
है। अतः ऐसी स्थिति में घट-आदि की अनुपल्न्धि [ ग्रहण न होने ] के 
द्वारा घट आदि के अमाव का जो निश्चय कर लिया जाया करता है वह 'घटाभाव 


का निला 7 ही 'प्रमाः है। और इस प्रमा का करण ही अभाव नामक - 
प्रमाण इ । 


नेयायिको को अभिमत प्रत्यक्ष आदि चारों प्रमाणों में से किसी भी प्रमाण 
द्वारा उपयुक्त घटाभाव' आदि का ग्रहण किया जाना संभव नहीं है क्योंकि 
इन्द्रिय का व्यापार तो "भूतल? आदि के ग्रहण किये जाने में ही क्षीण हो जाता 
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हैं; साथ ही अमाव के साथ इन्द्रिय के सन्निकर्ष ल द मी संभव नही 
है । अतः प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा तो अमाव का महण ह 1 ही नहीं जा सकता 
है। अभाव के साथ व्याति के भी संभव न होने की कारण अनुमान द्वारा 
भी अभाव? का अहण न किया जा सकेगा | इसी भाँति उपमान अथवा शब्द 
प्रमाण का मी विषय 'अमाव? नहीं बन सकता है । ऐसी स्थिति में 'घटाभाव? 
आदि के ग्रहण के लिये “अमाव? को प्रृथकू प्रमाण के रूप म स्वीकार करना 


उचित ही है । 2 
अब नैयायिकों की ओर से उपर्युक्त मत का निराकरण तकभाषाकार द्वारा 


किया जा रहा है +-- "र 

नैतत्‌ । यद्यत्र घटो5भविष्यत्तहिं भूतलमिवाद्रक्ष्यद्त्यादितकंसह- 
कारिणा$नुपलस्भसनाथेन प्रत्यक्षेणेवाभावम्रहणात्‌ । 

( एतत्‌ ) यह [ ठीक ] ( न) नहीं है । (यदि) “यदि ( अत्र ) यहाँ 
(घटः ) घडा ( अभविष्यत्‌ ). होता ( तर्हि ) तो ( भूतळं इव ) भूत के 
समान ( अद्रशष्यत ) दिखळाई देता? ( इत्यादि ) इत्यादि ( तकंसहकारिणा ) 
तके से सहकृत [ अथवा इत्यादि तक में साथ ] ( अनुपलम्मसनाथेन ) अनु- 
पळन्धि से युक्त ( प्रत्यक्षेण एव ) प्रत्यक्ष-प्रमाण से ही (अभावग्रहणात्‌) अभाव 
का ग्रहण होने से [ घरामाव इत्यादि रूप में विद्यमान “अभाव? के ग्रहण के 
लिये एथक्‌ से अनुपलब्धि अथवा “अभाव” नामक प्रमाण के स्वीकार करने की 
आवश्यकता नहीं है । 

तर्कमाषाकार का कहना है कि 'अभाव? का ग्रहण तो प्रत्यक्ष-प्रमाण? 
द्वारा ही हो जाता है । इतना अवस्य है कि “अभाव? का ग्रहण किये जाने में 
अत्यक्ष के साथ दो सहयोगी करण अवश्य रहा करते हैं। प्रथम तो यह तक 
कि “यदि यहाँ घडा होता तो भूतळ के रुद्दश ही वह भी दृष्टगोचर होता |? 
` द्वितीय है अनुपलब्धि--अर्थात्‌ 'इन्द्रिय-सब्निकर्ष आदि उपलब्धि सम्बन्धी 
सभी साधनों के विद्यमान होने पर भी प्रत्यक्ष किये जाने योग्य घट ( घड़े )' 
का प्रत्यक्ष नहों हो रहा है! इस प्रकार की अनुपळव्धि | इन सहयोगियों के 
आधार पर यह स्पष्ट हो जाता है कि घटाभाव आदि के ग्रहण करने में अति- 
शय रूप में विद्यमान कारण ( अर्थात करण) तो ' चक्षुः आदि इन्द्रिय ही है 
क्योंकि उस [ चक्षुआदि इन्द्रिय ] के विना अभाव का अहण किया जा सकना 
, संभव ही नहीं है | उस चक्षु आदि इन्द्रिय के व्यापारयुक्त होने पर ही अभाव 

का अहण किया जा सकता है । अतएव उपयुक्त तव तथा घट आदि पदार्थ 
की अनुपलन्धि रूप दोनों सहयोगियों की सहायता से चक्षुआदि इन्द्रिय द्वारा 
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घटाभाव आदि का अहण 'प्रत्यक्षप्रमाण? द्वारा हो ही जायगा । अतः “अमाव” 
नामक एयक प्रमाण को स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नहीं है। 

विशेष-(१) इस माति तकमाषाकार द्वारा “अभाव? का प्रत्यक्ष-प्रमाण 
में अन्तर्माब दिखलाया गया है। किन्तु न्यायसूत्र [ २।२।२ ] के अनुसार 
अभाव? का अन्तर्भाव “अनुमान? प्रमाण में कहा गया है तथा न्यायमाष्यकार 
और न्यायवार्तिककार ने भी इस मत को अपनाया है । हौँ, वाचस्पति मिश्र 
ने अवश्य ही अभाव-प्रमाण का अन्तभाब अनुमान-प्रमाण में दिखलाया है ।' 
अतः हो सकता है कि उसी का अनुशरण तकंभाषाकार ने मी किया हो | 

(२) वेशेषिक-दर्शन ने भी 'अभाव प्रमाण? का अन्तर्भाव "अनुमान-प्रमाण” 
में ही किया है जैसा कि प्रशस्तपादभाष्य की निम्नलिखित पंक्तियों से 
स्पष्ट ही हैः— 

“अभावोऽप्यनुमानमेव, यथोत्पन्नं कार्यकारणसदूमावे ङिङ्गमेवमनुरपन्नं 

कार्यकारण सद्भावे छिङ्गम्‌?? । प्रश० मा० ए० ५४२-९४३ ॥ 

(३) बौद्ध-न्याय में भी यह स्वीकार किया गया है कि अनुपलूब्धिलिज्ञक- 
अनुमान के द्वारा ही 'अभाव” का ग्रहण कर ल्या जाता दै । अतः “अभाव? 
नामक पृथक्‌ प्रमाण को स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नहीं है। 


किन्तु माइमीमांसक तथा वेदान्ती आदि ने अमाव को पृथक्‌ प्रमाण माना 
है । अतः उनका कथन है कि तरकमाषाकार द्वारा किया गया उपयुक्त निर्णय 
हमें स्वीकार्य नहीं है क्योंकि अभाव का ग्रहण प्रत्यक्ष-प्रमाण द्वारा होना संभव 
ही नहीं है । इन्द्रियाँ तो सम्बद्ध अथ की ही ग्राहक हुआ करती हें । इन्द्रिय 
और अभाव का सम्वन्ध होना संभव ही नहीं है। अतः असम्बद्ध 'अभाव' का 
ग्रहण इन्द्रिय द्वारा नहीं किया जा सकता है ४-- 

नन्विन्ट्रियाणि सम्बद्धाथेग्राहकाणि। तथाहीन्द्रियाणि वस्तुप्राप्य- 
प्रकाशकारीणि ज्ञानकरणत्वादालोकवत्‌ । 

( ननु इन्द्रियाणि ) इन्द्रियाँ तो ( सम्बद्धार्थग्राइकाणि ) सम्बद्ध अर्थ की 
ही ग्राहक हुआ करती हैं ( तथाहि ) जैसे कि [ इस अनुमान द्वारा ही सिद्ध 
होता दै ] ( इग्द्रियाणि ) इर्द्रियाँ ( वस्तुग्राप्यप्रकाशकारीणि ) बस्तु को प्रास 
कर [ वस्तु से सम्बद्ध होकर ही अर्थ का ] प्रकाश करने वाली हुआ करती 
है [ प्रतिज्ञा ], ( ज्ञानकरणत्वात्‌ ) शान का कारण होने से [ देठ .], ( आळो- 
कवत्‌ ) प्रकाश के समान [ उदाहरण ]। 

नैयायिको के इस सिद्धान्त को, कि “इर्द्रियाँ अथे से सम्बद्ध होकर उन 
उन अर्थो का प्रकाश किया करती हैं? स्वीकार करते हुये भाइ-मीमांसक आदि 


€ 
भाषा 
२ ३ शु त कक 


का कहना है कि इस मन्त 
न किया जा सकेगा | अपनी 
अनुमानों के प्रयोग को प्रस्तुत 


६ ? का ग्रहण प्रत्यक्ष हू! 
व्य के आधार पर अभाव का न द्वारा 
इस बात की सिद्धि के लिये उन्होने दो प्रकार के . 
किया दै जिनमें से प्रथम अनुमान को अभी 


ऊपर प्रदर्शित किया गया है । उनके इस अनुमान का अभिप्राय यह है कि 


ज्ञान का जो करण ( साधन ) हुआ करता है वह किसी वस्त आदि के साथ 
का शान कराया करता है जेसे प्रकाश 


सम्बद होकर ही उस वस्तु आदि क 
[ आलोक ]। प्रकाश ज्ञान का करण है | 'चाक्षुष-[ नेत्र द्वारा होने वाले ] 
प्रत्यक्ष प्रकाश भी निमिच होता है | उसके बिना अन्धकार म किसी भी वस्तु 


आदि का प्रत्यक्ष किया जाना संभव नहीं है। यह प्रकाश जिस वस्तु आदि 
पर पड़ा करता है. अथवा जिस वस्त॒ आदि के साथ यह प्रकाश सम्बद्ध हुआ 
करता है उसी वस्तु का चाक्षुष प्रत्यक्ष अथवा चाइप-श्ञान हुआ करता 
है। इसी भाँति इन्द्रियाँ भी ज्ञान की करण ( साधन ) हैं, अतः ये इन्द्रिया 
भी अपने से सम्बद्ध अर्थ का ही ग्रहण करा सकने में समथ हो सकती 
हैं। इसी दृष्टि से उपयुक्त अनुमान में इन्द्रियों के “वस्तुप्राप्य-प्रकाशकारित्व? 
का उल्लेख किया गया है । अर्थात्‌ इन्द्रियाँ वस्त को प्रात करके ही उसका 


प्रकाशन किया करती हें | 
उपयुक्त अनुमान में इन्द्रियों का वस्त॒प्राप्यप्रकाशकारित्व? ही साध्य है | 


इस साध्य की सिद्धि के लिये “श्ञानकरणत्वात्‌” यह हेत प्रस्तुत किया गया है 
. तथा आलोक” कों उदाहरण के रूप में दिखलाया गया है । जेसे “आलोकः 
[प्रकाश | ज्ञान का करण हे तथा वह वस्तुओं अथवा पदार्थों के साथ सम्बद्ध 
होकर ही उनको प्रकाशित किया करता है | उसो प्रकार इन्द्रियाँ मी ज्ञान का 
करण होने से आलोक के समान हो वस्तु अथवा पदार्थ के साथ सम्बद्ध होकर 
ही उस वस्तु अथवा पदार्थ को प्रकाशित किया करती हैं । 
पाचों ज्ञानेन्द्रियों में से घाण, रसना तथा त्वकू--इन तीन इन्द्रियों के 
विषय में सभी सिद्धान्तवादी एक मत हैं कि ये इन्द्रियाँ वस्तुतः वस्तु अथवा 
पदार्थ के साथ सम्बद्ध होकर ही अपने-अपने अर्थ को प्रकाशित किया करती हैं 
किन्तु चक्षु तथा श्रोत्र-इन दो इन्द्रियों के सम्बन्ध में सभी एक मत नहीं हैं। 
चौद्धो का कहना है कि चक्कु, त्र [ दोनों वाह्य-इन्द्रियाँ ] तथा मन [ अन्तः 
इन्द्रिय | ये तीनों इन्द्रियाँ वस्तमाप्यप्रकाशकारी नहीं हुआ करती हैं। 
जेजा कि कहा भी है ः--“अप्राप्तान्यक्षिमनःओज्राणि त्रयमन्यथा” ॥ अभिधर्म 
२४३ |” चक्षु | इन्द्रिय द्वारा जिस घट आदि अर्थ का प्रत्यक्ष किया जाता 
है वह घट? आदि अर्थ चक्षु से दूर स्थित रहा करता है। अथवा यों कहिये 
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कि न तो चक्षु [ इन्द्रिय ] ही घट आदि अर्था के समीप जाती हुयी दृष्टिगोचर 
'डोती है तथा न “घट? आदि पदार्थ ही चश्च के समीप आते हैं । इसी मति 
ओत्र | इन्द्रिय ] द्वारा जिस शब्द का ग्रहण किया जाता है उस [ शब्द ] की 
उत्पत्ति भी दूर ही हुआ करती है । न्याय-वैरोषिक के मतानुसार “मन? को 
अणु माना गया है और वह शरीर के अभ्यंतर ही रहता है । वह भी बाहर 
स्थित वस्तु अथवा पदार्थ अथवा अथ के समीप तक नहीं पहुँचा करता है । 
मन को भी शान का करण कहा ही गया हे । ऐसी स्थिति मं चक्षु भोत्र तथा 
'सन-इन तीनों इन्द्रियों को वस्तु प्राप्यप्रकाशकारी नहों कहा जा सकता है | 


इसी भाँति डेनमतानुयायी भी चक्ष को छोड़कर शेष इन्द्रियों को 
ध्वस्तुप्राच्यप्रकाशकारी? मानते हे [ आव० नि० श० ]। सांख्य [ सांख्यसूत्र- 
११८७ | न्याय [ न्या० सू० ३।१, ३३-९३ ], वैशेषिक [ कन्दली ५० ३३ ] 
"तथा मीमांसा [शात्ररमाष्व १।१।१३।] आदि सभी वेदिक दशान स्वाभिभत प्रक्रिया 
के अनुसार पाँचो ज्ञानेन्द्रियां को वस्तुप्राप्बप्रकाशकारी स्वीकार करते हें । अन्तः 
इन्द्रिय मन को केवल सांख्य, योग और वेदान्त ही ने वस्तु प्राप्य प्रकाशकारी 


माना है । अवरिष्ट वैदिकदशेन, बौद्ध तथा जेनदर्शन मन को अप्राप्यकारी 
'डी स्वीकार करते हैं । 


इस विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि विवाद मुख्यतः 'बक्षु और 
ओत्र दो ही इन्द्रियों के सम्बन्ध में है। अतः इन्हीं दोनों इन्द्रियां को पक्ष 
बनाकर एक दूसरा अनुमान तर्कमाषाकार द्वारा प्रस्तुत किया जाता हैम 


यहा चक्षुश्रोत्रे वस्तुप्राप्यप्रकाशकारिणी बहिरिन्द्रियत्वात्‌ 
स्वगादिवत । त्वगादीनान्तु प्राप्यप्रका शकारित्वसुभयवादिसिद्धमेव । 


( यद्‌ वा ) अथवा ( चक्षुभ्रोत्रे ) चक्षु ओर श्रोत्र [ये दोनों बाह्य- 
इन्द्रियाँ | ( वस्तुप्राप्यप्रकाशकारिणी ) वस्तु के साथ सम्बद्ध होकर ही 
| बस्तु ] का प्रकाश करने वाली हैं [प्रतिज्ञा] ( बहिरिन्द्रियत्वात्‌ ) वाह्यइन्द्रिय 
होने से [ हेतु ] ( त्वगादिवत्‌ ) लक आदि [ अन्य बाह्म-इन्द्रियों | के समान 
| उदाहरण ]। ( खगादीनाम्‌ ) त्वक्‌ इत्यादि [ अन्य तीन वाह्य इन्द्रियों] का 
( प्राप्यप्रकाशकारित्वम्‌ ) वस्तु को प्रात करके प्रकाशित करना (तु) तो 
५ उमयत्रादि सिद्धम्‌ एव ) दोनों ही वादियों [ अर्थात्‌ वौद्ध आदि मतातुयायियों 
तथा त्तैयायिकों ] को अभिमत है ही। [इन्हीं तीनों वाह्म-इन्द्रियों के ही 
समान चक्ष और. श्रोत्र इन दोनों बाह्यइन्द्रियो का भी प्रत्यक्ष को प्रक्रिया 
में वस्त के साथ सम्बद्ध होना आवश्यक ही है । ] 


तकभाषा 


त्र [ इन्द्रिय ] ह सम्बद्ध वस्तु के- 

ग्राहक हैं क्योंकि ये दोनों बाह्य-इन्द्रिय हैं। यहाँ पर यह 
माहि बनती है कि बो जो बाह्म-इन्द्रिय होती है वह-वह स्वसम्बद्ध वस्तु की 
ही ग्राहक होती है।” जेसे त्वकू, घ्राण तया रसना नामक इन्द्रियाँ। [ इन 
तीनों इद्धियो के विषय में प्रायः सभी सिद्धान्तवादी एकमत हैं कि ये तीनों 
इन्द्रियाँ ( त्वक , प्राण तथा रसना ) किसी वस्तु से सम्बद्ध होकर ही उसका: 
ग्रहण किया करती हैं । ] | ये तीनों इन्द्रियों बाह्य-इन्द्रियाँ ही हैं तथा ये वस्तु 
प्राप्यप्रकाशकारी भी हैं । इसी माँति चक्षु और भोत्र मी बाह्य इन्द्रिय ही हैं। 
अतः ये दोनों इन्द्रियाँ भी वस्तु को प्रात्तकर अथवा वस्तु से सम्बद्ध होकर ही 
उसका प्रकाशन अथवा ग्रहण कर सकती हैं। अतएव यह सिद्धान्त वन 
जाता है कि सभी इन्द्रियाँ स्वसम्बद्ध अर्थ की ही ग्राहक हुआ करती है । 


अव यहाँ पूर्वपक्षी द्वारा यह शंका प्रस्तुत की जाती हे कि “अमाव? 
के साथ तो चक्षु का सम्बन्ध होना संभव ही नहीं है । फिर चक्कु द्वारा 
अभाव का ग्रहण कैसे किया जा सकेगा १ इसीको स्पष्ट करते हैं :-- 


न चेन्द्रियाभावयोः सम्बधो5स्ति, संयोगसमवायौ हि सम्बन्धौ, न: 
च तौ तयोः स्तः। द्रव्ययोरेव संयोग इति नियमात्‌। अभावस्य च: 
द्रव्यत्वाभावात्‌ | अयुतसिद्धयभावान्न समवायोऽपि । 

( इन्द्रियामावयोः ) इन्द्रिय तथा अभाव का [ कोई भी ] ( सम्बन्धः )- 
सम्बन्ध (न अस्ति) नहीं [ हो सकता ] है (हि) क्योंकि [ संसार में ]. 
( संयोगसमवायौ ) संयोग और समवाय ( सम्बन्धी ) [ ये दो ही ] सम्बन्ध हैं 
( च ) और (तयोः) उनदोनों [अर्थात्‌ इन्द्रिय और अभाव] के ( तौ ) वे दोनों: 
[ संयोग और समवाय सम्बन्ध ] ( न स्तः ) नहीं हँ । [ क्योंकि ] ( द्रव्ययोः )- 
दो द्रव्यों का (एवं ही ( संयोगः) संयोग हुआ करता है (इति). 
ऐसा ( नियमात्‌ ) नियम होने से ( च) और ( अभावस्य ) अभाव के 
( द्रव्यत्वाभावात्‌ ) द्रव्य न होने से [ इन्द्रिय के द्रव्य होने पर भी उसके दूसरे 
सम्बन्धी अभाव? के द्रव्य न होने से घक्षु-इन्द्रिय का अभाव के साथ संयोग-- 
सम्बन्ध नहीं हो सकता हे | ]। [ और समवाय-सम्बन्ध दो अयुतसिद्धों का 
ही हुआ करता है। उन अयुतसिद्धों की भी गणना पाँच प्रकार की ही की. 
गयी हँ तथा इन पाँचो में अमाव की गणना नहीं की गयी है। अतः]; 
( अयुतसिद्धघमावात्‌ ) अयुत सिद्ध न होने से ( समवायः अपि न ) समवायः 
सम्बन्ध भी नहीं:चन सकता है ।. कः 


२३६ 
अनुमान यह बना किं_चक्षु तथा 
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_ पूवपक्षी मीमांसक के कथन का अभिप्राय यह है कि न्याय एवं वैशेषिक 

"के अनुसार सम्बन्ध दो हो प्रकार के होते हैं (१) संयोग (२) समवाय । 

"इन्द्रिय का असाव के साथ इन दोनों में से कोई भी सम्बन्ध नहीं बन सकता है 

-क्योंकि संयोग सम्बन्ध तो दो द्र॒व्यों में ही हुआ करता है; जैसे इन्द्रिय और 

-घट-दोनों ही द्रव्य हैं | इनका संयोग सम्बन्ध वन सकता है किन्तु “अमाव? 

नाम का तो कोई द्रव्य नहीं दै फिर इस अभाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध 
-कैसे हो सकता है ? अतः इन्द्रिय और अभाव का “सयोग? सम्बन्ध तो होगा 

ही नहो । इसी भाँति इन्द्रिय और अमाव का समवाय सम्बन्ध भी न बन 
`सकेगा क्योंकि समवाय-सम्बन्ध तो उन दो पदार्थों का हुआ करता है कि 
“जिनमें से कोई एक अविनश्यत्‌ अवस्था में दूसरे से पृथक नहीं रह सकता 
'है। और ये अपूथकसिद्ध पाँच हो माने गये हैं (१) अवयव-अबयवी 
( २) गुण-ुणी (३) क्रिया-क्रियावान्‌ (४) जाति-च्यक्ति और (५) 
"नित्यद्रव्य और विशेष । इन पाचों में “अमाव? कहां भी दृष्टिगोचर नहीं होता 
है । इसके अतिरिक्त इन्द्रिय तथा अमाव दोनों ही एक दूसरे से एथक रहा 
करते हैं। अतः ये दोनों [ इन्द्रिय और अमाव ] अयुतसिद्ध नहीं हे। 
परिणामस्वरूप इन दोनों का समवाय-सम्बन्ध मी नहीं हो सकता है। इस 
भाँति यह स्पष्ट हो जाता है कि इन दोनों का कोई भी सम्वन्ध नहीं है। 
इन्द्रिय और अथे के सम्बन्ध के विना “अभाव? का प्रत्यक्ष होना भी संभव 
नहीं है । अतः प्रत्यक्ष-प्रमाण द्वारा अभाव का ग्रहण नदीं किया जा सकता 
है । ऐसी स्थिति में “अभव? नामक एक एथक्‌ प्रमाण का स्वीकार किया 
जाना आवश्यक ही है । 
इसके उत्तर में नेयायिकों का यह कहना है कि इन्द्रिय का अमाव के साथ 

संयोग अथवा समवाय-सम्बन्ध हम भी नहीं मानते हें। हमारा तो यह कहना 
` है कि “अभाव समवायौ च ग्राह्मा सम्बन्धषरक्तः? के अनुसार अभाव का 
प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहण किये जाने में इन्द्रिय तथा अभाव का “'विशेष्यविशेषणमाव? 
नामक सम्बन्ध हुआ करता है । उसी सम्बन्ध के द्वारा इन्द्रिय से "अभाव? का 
प्रत्यक्ष हो जायगा । अतः “अभाव” नामक एक एयक प्रमाण मानने की कोई 
. आवश्यकता नहीं है [ इसका विस्तृत विवेचन 'इन्दरियार्थ-सन्निकष के विवरण 
में विस्तार के साथ किया जा चुका है । 


इसके उत्तर में पूर्वपक्षी का कथन हे कि “विशेष्यविशेषभाव! नामक 
. सम्बन्ध में “सम्बन्ध? का लक्षण ही नहीं घटता है। अतएव इस नाम का कोई 
- सम्बन्ध है ही नही १-- | 


रं तकमाषा 
शेष्यभाबइच सरबन्ध एव न सम्भवति सिन्नोभयाश्नि- 


वि उ 
सकी सम्बन्धो हि सम्बन्थिभ्या भिन्नो भवत्युभयसस्वन्ध्या- 
ब्रितचैकरच । यथा भेरीदण्डयोः संयोगः । स हि भेरी दण्डाभ्यां भिन्न- 
स्तदुभयाश्रितरचैकरच | न च विशेषणविशेष्यभावस्तथा। तथा हि 
दप्डपुरुषयो: विशेषणविशेष्यभावों न ताभ्या भिद्यते। __ 

न हि दण्डस्य बिशेषणत्वमथौन्तरं, नापि पुरुषस्य विशेष्यत्वमथौ- 
न्तरमपितु स्वरूपमेव । अभावस्यापि विशेषणत्वादूविशेष्यत्वाच्च । नः 
चाभावे कस्यचित्‌ पदार्थस्य द्रव्याद्यन्यतमस्य सम्भवः । तस्मादभावस्यः 
स्वोपरक्तवुद्धिजनकत्वं यत्स्वरूपं तदेव विशेषणत्वं, न तु पद्ाथोन्तरम्‌ । 

(च) और ( विशेषणविशेष्यभावः ) विशेषणविशेष्यभाव [ सम्बन्धियों 
से ] ( भिन्नोमयाभ्रितेकत्वामाबात्‌ ) भिन्न, उभयाश्रित ( दोनों में आश्रित ) 
तथा एक न होने से ( सम्बन्ध एव ) सम्बन्ध ही (न सम्भवति ) नहीं हो 
सकता है। (हि) क्योंकि (सम्बन्धः ) सम्बन्ध तो ( सम्जन्धिभ्याम्‌ ). 
( १ ) ( दोनों ) सम्बन्धियों से (भिन्नः) भिन्न, ( उभयसम्बनध्याश्नितः ) ( २), 
दोनों सम्बन्धियों के आश्रित तथा ( एकः 'च भवति ) ( ३ ) एक हुआ करता 
है । (यथा ) जैसे (भेरीदण्डयोः) मेरी और दण्ड का (संयोगः) संयोग [सम्बन्ध 
है और] ( स ) वह [मेरीदण्डाम्याम्‌ ] (१) मेरी तथा दण्ड [दोनों सम्न्धियों |. 
से ( भिन्नः ) भिन्न है [ भेरी तथा दण्ड दोनों ही द्रव्य हैं और संयोग गुण है,. 
अतः वह दोनों सम्बन्धियों से भिन्न है ] ( उमयाश्रितः ) ( २ ) दोनों [ भेरी 
तथा दण्ड ] के आश्रित है (च) और (एकः) ( ३) एक है। किन्तु 
(विरोषणविरेष्यभावः) विशेषणविरोष्यभाव सम्बन्ध ( तथा ) वैसा अर्थात्‌ उस 

प्रकार का [ ( १ ) सम्बन्धियों से भिन्न ( २) उभयाश्रित तथा (३) एक ] 

(न) नहीं हे । ( हि ) क्योंकि [ “दण्डी पुरुषः? इस विशिष्ट प्रतीति में ]: 
( दण्डपुरुषयोः ) दण्ड और पुरुष का ( बिशेषणविश्येष्यमावः ) विशेषणविशेष्य 

भाव ( ताभ्याम्‌ ) उन [ दण्ड और पुरुष के स्वरूप ] से (न भिद्यते ) भिन्न 
नहीं है [ किन्तु उनका अपना ही स्वरुप है। ]। ( दण्डस्य ) दण्ड का (विशे- 
षणत्वम्‌ ) विशेषणत्व | उसके स्वरूप से भिन्न ] ( अर्थान्तरं न) कोई दूसरा 

पदार्थ नहीं है और ( नापि पुरुषस्य ) न तो पुरुष का ही ( विशेष्यत्वम्‌ ) 
विशेष्यत्व [ उसके स्वरूप से भिन्न ] ( अर्यान्तरम्‌ ) कोई दूसरा पदार्थ है 
( अपितु ) किन्तु ( स्वरूपं एव ) [ विशेषण और बिशेष्यभाव तो उन दोनों: 
का ] स्वरूप ही है। ( अभावस्य अपि) अभाव के भी ( विशेषणत्वात्‌ ): 
बिशेषण ( च ) और ( विशेष्यत्वात्‌ ) विशेष्य होने से | [ यदि विशेषणवि- 
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शेष्यभाव को स्वरूप से भिन्न कोई दूसरा ही पदाथ स्वीकार किया जाय तो 
संयोग आदि के समान द्रव्य आदि छे पदार्थों में ही उसका अन्तभाव 
किसी न किसी पदार्थ में अवस्य होगा । किन्तु ] ( द्रव्यादि द्रव्य आदि 
[ छै पदार्थों ] में से ( कस्यचित्‌ ) किसी ( अन्यतमस्य ) एक ( पदार्थस्य ) 
मी पदार्थं का (अभावे ) अमाव में रहना (सम्भव न ) संभव नहीं 
है [ क्योकि अभाव किसी का आश्रय हो ही नहीं सकता है। ( तस्मात्‌) 
इसलिये ( स्वोपरक्तवुद्धिजनकत्वम्‌ ) स्व [ अर्थात्‌ अभाव-घटाभाव आदि | 
से उपरक्त [ युक्त ] बुद्धि अर्थात्‌ प्रतीति [ घाभावद्‌ भूतलम्‌ ] को उत्पन्न 
करना ( यत्‌ ) जो (अभावस्य) अभाव का (स्वरूपम्‌) स्वरूप है, ( तत एव ) 
वह ही उसका [स्वरूपभूत] ( विशेषणत्वम्‌ ) विशेषणत्व दै, ( पदार्थान्तरम्‌ ) 
[ उस (अमाव ) से भिन्न ] कोई दूसरा पदार्थ (न ) नहीं । 

पूर्वपक्षी के कहने का तात्पय यह है कि सम्बन्ध का जो लक्षण है वह 
“विशेषणविशेष्यमाव? नामक सम्बन्ध में घरता दी नहीं दै । सम्बन्ध का लक्षण 

“सम्बन्धो हि (१) सम्वन्धिभ्यां भिन्नः (२) उभयाश्रितः (३) एकश्च । 

अर्थात्‌ जिन दो वस्दुओं अथवा दो पदार्थो से सम्बन्ध हुआ करता उन दोनों 
- को सम्त्रन्धी' कहा जाता है, (१) इस प्रकार के दोनों सम्बन्धियों का सम्बन्ध 
उन दोनों वस्तुओं अथवा पदार्थों से भिन्न हुआ करता है(२) उक्त सम्बन्ध उन 
दोनों में विद्यमान मी रहा करता है। तथा ( ३) वह सम्बन्ध एक ही हुवा 
करता है । जैसे भेरी और दण्ड का संयोगसम्बन्ध । जब भेरी (नगाड़े) को दण्ड 
(डण्डे) से बजाया जाता है तो वहाँ पर भेरी और दण्ड का “सं योगसम्बन्ध? 
हुआ करता है । यह 'संयोगसम्बध? अपने सम्बन्धी भेरी और दण्ड दोनों से 
भिन्न है । भेरी? तथा “दण्ड' दोनों द्रव्य हैं और “संयोग एक “गुण” है अतः (१) 
(सयोग? रूप “गुण? अपने 'द्रव्यः रूप सम्बन्धियों [ भेरी और दण्ड'दोंनों से | 
भिन्न है | यह “संयोगः भेरी और दण्ड दोनों में रहता है, अतः (२) उभयाश्रित 
भी है । 'उमयाश्रितः अर्थात्‌ दोनों के आश्रित होने से वह 'एक मी है । 
अर्थात्‌ 'भेरी का जो 'दण्ड' के साथ संयोग हे, दण्ड या भेरी के साथ भी वही 
संयोग है। अतः "एक? ही हुआ । इस भाँति उपयुक्त संयोग? सम्बन्ध में 
सम्बन्ध के लक्षण के तीनों ही अंश घट जाते हैं । अतः 'संयोग? को 'सम्बन्ध 
कहा जाना उचित ही है । 

इसी माँति 'समवाय' नामक सम्बन्ध में भी “सम्बन्ध का लक्षण पूर्णरूप से 
घट जाता है । जैसे--तन्तु और पट का समवाय-सम्बन्ध है, यहाँ पट और 
तन्तु दोनों सम्बन्धी हैं तथा द्रब्य भी है किन्तु इन दोनों का सम्बन्ध समवाय 
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कोई द्रब्य नहीं है । वह ( समवाय ) द्रव्य, युग; कर्म, सामान्य, विशेष और 
अभाव के भिन्न एक एथक ही पदार्थ के रूप मे कार किया गया है। अतः 
यह समवाय? सम्बन्धियों से मित्र है और यह समवाय’ दोनों ( पट तथा 
है अर्थात्‌ उभयाभ्रित है तथा यह एक ही है । अतः इस 


"तन्तु ) में रहता टे | 
निवडली में भी उपयुक्त तीनों बात विसा होने से “सम्बन्ध? का 
क्षण पूर्णरूपेण घट जाता है । अतएव इसको भी सम्बन्ध कदा जाता हे | 


किन्तु विशेषणविशेष्यमाव-सम्बन्ध' में सम्बन्ध के उपयुक्त अ के तीनों 
अंशचों में से एक की भी विद्यमानता नहीं है। प्रथम अश है-- सम्बन्धिभ्यां 
भिन्नः? अर्थात्‌ कोई सम्बन्ध दोनों सम्बन्धियों से भिन्न होता है । “विशेषण- 
'विशेष्यभाव? तो दोनों सम्बन्धियों से मिन्न न होकर सम्बन्धिस्वरूप ही है | 
“दृण्डी पुरुष: इस प्रतीति में 'दण्ड” विशेषण है और पुरुष विशेष्य है। 
अथवा यो कहिये कि 'दण्ड' में विशेषणता है और “पुरुष” में विशेष्यता है । 
'किन्तु यह “दिशेषणता? अथवा “विशेष्यता' तीनों के स्वरूप से भिन्न कोई पदार्थ 
नहीं है अपितु उन दोनों का स्वरूप हो है। “दण्ड” में जो “यिशेषणता? है 
वह दण्ड से कोई भिन्न वस्तु नहों हे, वह तो दण्ड का स्वरूप ही है। तथा 
“पुरुष” में जो बिशेष्यता' है यह भी पुरुष के स्वरूप से भिन्न कोई एथक्‌ 
'वस्तु नहीं है, अपितु पुरुष का स्वरूप ही है। इससे यह स्पष्ट हो गया 
कि विशेषणता और विशेष्यता, दोनों सन्बन्धियो का स्वरूप ही है, सम्बधियों 
से भिन्न नहीं है। परिणामस्वरूप विशेषणविशेष्यमावः दोनों सम्बन्धियों का 
स्वरूप ही हुआ, उनसे भिन्न कोई अन्य पदार्थ 'नहीं। अतएव “विशेषण- 
विशेष्यमाय' की “सम्बन्ध? कहा जाना संभव है | | 
यदि इसके सम्बन्ध में यह कहा जाय कि विशेषणविशेष्यभाव? [ अर्थात्‌ 
विशेषणता और विशेष्यता ] को सम्जन्धियों का स्वरूप ही क्यों माना जाय १ 
उसे सम्बन्धियो से भिन्न कोई पृथक्‌ पदार्थ क्यों न माना जाय? तो इसका 
समाधान इस प्रकार हो जायगा कि “घटाभाववद्‌ भूतलम्‌? इस प्रतीति में 
'घटाभाव? बिशेषण सथा “ूतळः विशेष्य है । इसके विपरीत '“यूतलनिष्ट: 
धामाव? १ इस प्रतीति में 'भूतळ' विशेषण तथा घटाभाव “विशोष्य? है । इससे 
अमाव” का विशेषण' तथा “विशेष्य? होना सिद्ध है। यदि 'विशेषणविश्ेष्य- 
भाव” को सम्बन्धियों का स्वरूप न मानकर “सम्बन्धिम्या भिन्न? मान लिया 
जाय तो 'घटाभाव? में विद्यमान रहने वाली 'विशेषणताः और विशेष्यता? भी 
घटाभाव से मिन्न कोई अन्य पदार्थ होगी । अखिल विश्‍व के सम्पूर्ण भाव- 
पदार्थों का वर्गीकरण द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय 
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इन ६ [ छे ] पदार्थों में ही किया गया है । ऐसी स्थिति में यदि “विशेषण- 
विशेष्यमाव? कोई अग से पदाथ माना जायगा तो उसकी भी गणना उपर्युक्त 
छः पदार्थो में से किसी न न किसी के अन्तर्गत करनी होगी । जैसे संयोग और 
समवाय को सम्बन्धियों से भिन्न मानने पर उनका इन्हीं|छः पदार्थों में अन्त- 
माब हो जाता है । अर्थात्‌ संयोग” की गणना गुण के अन्तर्गत की जातो है 
तथा समवाय को तो छठा पदाथ माना हो गया है | इसी भाँति यदि “विशे- 
षणविदोष्यमाव' भी यदि सम्त्रन्धियो से भिन्न कोई पदाथ है तो वह “द्रव्यः 
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आदि छः पदार्थों में से कोई न कोई अवश्य होगा क्‍योंकि इनसे भिन्न 
कोई अन्य पदार्थ होता ही नहीं है । 
फिर भी यदि “विशेषणविशेष्यभाव” को द्रव्यादि छः पदाथा में से कोई 
पदार्थ मान भी लिया जाय तो ऐसा मानने पर इसमें अनेक प्रकार की आप- 
त्तियाँ आ जाये गी । उनमें प्रमुखतम आपत्ति तो यही होगी कि द्रव्य, आदि 
छहों पदार्थों में से कोई भी पदाथ “अभाव? में नहीं रहता हे क्योकि द्रव्य 
आदि सभी पदाथ किसी भाव-पदार्थ में ही रहा करते हैं, अभाव में नहीं । 
ऐसों स्थिति में यदि “विशेषणविरोष्यभाव? को “सम्बन्धियों से भिन्न? स्वीकार 
किया जायगा तो उस [ “विशेषणविशेष्यभाव? | को उपर्युक्त द्रव्य आदि छहो 
पदार्थों में से कोई न कोई पदार्थ मानना ही होगा । किन्तु इन छहों पदार्थों 
में से कोई भी पदार्थ अमाव में नहीं रहा करता है। अतः “विशेषणविशेष्य- 
भाव? भी “अमाव? में न रह सकेगा । कहने का अभिप्राय यह है कि उक्त 
स्थिति में “अभाव? न तो “विशेषण? ही हो सकेगा और न 'विशेष्य! ही । 
किन्तु यह वात सर्वानुभव सिद्ध है कि “अभाव? “विशेषण' भी होता है तथा 
“विशेष्यः भी । यह तभी संभव है कि जब “विशेषणविहोष्यमाव? को 'सम्बन्धियों 
के स्वरूप? के रूप में स्वीकार किया जाय | अर्थात्‌ विशेषणता और विशेष्यता 
को पदार्थ के स्वरूप से मिनन न माना जाय ]। और तमी “अमाव? विशेषण 
तथा विशेष्य भी हो सकेगा । किन्तु यदि “विशेषणविशेष्यणमाव”ः को “सम्ब- 
न्विम्यां भिन्न? माना जायगा तव तो इस स्थितिं.में “अमाव न विशेषण ही 
बन सकेगा और न विशेष्य ही अतः “विशेषणविशेष्यभाव? को “सम्बन्धिस्वरूप? 
ही मानना होगा । ऐसा स्वीकार कर लेने पर “सम्त्रन्ध' के लक्षण का प्रथम 
अंश ““सम्बन्धिभ्यां भिन्नः? के “विशेषणविशेष्यभाव? में न घट सकने के 
कारण “विशेषणविशेष्यमाव? को “सम्बन्ध? नहीं कहा जा सकता है। . 
इसी भाँति सम्बन्ध के लक्षण के अन्य दो अंश भी "विशेषणविशेष्यभाव? 
सम्बन्ध में नहीं घटते हैं । द्वितीय अंश “उभयाश्रितः” है । किन्तु विशेषणभाव 
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अथवा विशेषणत्व] अथवा विशेष्यमाव [ अर्थात्‌ विशेष्यता 
कोई भी उभयाभित प्रतीत नहीं होता है क्योंकि 
में रहता है विशेष्य में नहीं तथा “विशेष्यभावः 
केवल विशेष्य में रहता है| विशेषण में नहीं। अतः इन विशेषण भाव और विशेष्य- 
भाव में से कौई भी उभयाभित नहीं है । फिर जब्र उन दोनों का अलग-अलग ही 
रहना सिद्ध है तो उनका “एक” होना भी संभव नहीं हे | विशेषणभाव प्रथक्‌ 
है क्योंकि वह मात्र विशेषण में ही रहता दै और विरोष्यभाव मी पृथक्‌ है 
क्योंकि वह केवल विशोष्य में ही रहता है । अतः “एक” होने का प्रश्‍न 
ही उत्पन्न नहीं होता । 

उपयुक्त विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि “सम्बन्ध? के लक्षण के तीनो 
ही अँशो में से एक भी अंश “विरोषणविशेष्यमाव' नामक सम्बन्ध में घरित 
नहीं होता है । अतः “विशेषणविशेष्यभाव? को सम्बन्ध भी नहीं कहा जा 


सकता है | 2 
इसी प्रक्रिया के आधार पर व्याप्यव्यापकभाव? तथा काय-कारणमाव 


आदि अन्य सम्बन्धो को भी सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता है । | 
एवं व्याप्यव्यापकत्वकारणत्वादयो5प्यूज्याः । स्वप्रतिबद्ध बुद्धिजन- 
कत्वं स्वरूपमेव हि व्यापकत्वमग्न्यादीनाम्‌ । कारणत्वमपि कायोनुक्ृता- 
न्वयव्यतिरेकि स्वरूपमेव हि तन्त्वादीनां, न त्वथोन्तरसभावस्यापि 
व्यापकत्वात्कारणत्वाच्च । नह्यभावे सामान्यादिसंभवः । 
अतएव यह ही परिणाम निकलता है कि "संयोग? और “समवाय? के 
अतिरिक्त अन्य कोई भी सम्बन्ध है ही नहीं । किन्तु इस 'अभाव? का तो चक्षु 
आदि इन्द्रिय के साथ न तो संयोग सम्बन्ध ही बनता है और न समवाय 
सम्बन्ध ही | क्योंकि संयोग सम्बन्ध दो द्रव्यों का ही हुआ करता है। किन्तु 
अभाव? कोई द्रव्य ही नहीं है। इसी प्रकार समवाय सम्बन्ध अयुतसिद्धो कीं 
ही हुआ करता है। किन्तु “अभाव? की गणना अयुतसिद्धो में की ही नह 
गयी है | अतः इन्द्रिय तथा अभाव का न तो संयोग-सम्बन्ध ही बनता है और 
न समवाय-सम्बन्ध ही | इन दोनों के अतिरिक्त अन्य कोई सम्बन्ध है ही 
नहीं--ऐसा पहले सिद्ध किया जा चुका दै । अतः 'इन्द्रियः तथा “अभाव? का 
किसी भी प्रकार का सम्बन्ध न हो सकने के कारण प्रत्यक्ष-प्रमाण द्वारा इन्द्रिय 
से “अभाव” का ग्रहण किया जाना संभव नहीं है । 
अभी यह भी कहा जा चुका है कि “व्याप्य-व्यापक-भाव तथा “कार्य- 
 कारण-भाव?ः आदि भी सम्बन्ध की श्रेणी में नहीं आते हैं। अतः इसका स्पष्टी- 
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[अर्थात्‌ विशेषणता 
अथवा विशेष्यत्व ] में से 
'विशेषणभाव? केवळ विशेषण 
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करण करते हुये यह सिद्ध किया जा रहा है कि “विशेषणविशेष्यमाव' की ही 
मोति व्याप्य-व्यापक-माव तथा “कार्य-कारणमाव आदि भी वस्तु अथवा 
पदाथ क स्वरूप से भिन्न कोई अतिरिक्त “पदार्थ नहीं है: 

( एवम्‌ ) इसी प्रकार ( व्याप्यव्यापकस्वकारणत्वादयः ) व्याप्यव्यापकमाव 
तथा कार्य-कारण-भाव आदि (अपि) भी ( ऊह्याः) समझने चाहिये। 
( स्वप्रतिवद्धबुद्धिजनकत्वम्‌ ) स्व अर्थात्‌ अपने से प्रतिबद्ध अर्थात्‌ संबद्ध बुढि 
को उत्पन्न करने वाळा जो ( अग्नि-आदीनाम्‌) आदि का, ( स्वरूपम्‌) 
स्वरूप हे वह ( एव ) ही उनका ( व्यापकत्वम्‌ ) व्यापकत्व है । [इसी प्रकार] 
( कार्यानुकृतान्वयव्यतिरेकि ) कार्य [ पर आदि ] के द्वारा जिसके अन्वय- 

व्यतिरेकि का अनुसरण किया जाता है ऐसे ( तन्तु-आदीनाम्‌ ) तन्तु आदि काः 
( स्वरूपम्‌ ) स्वरूप ( एव ) ही ( कारणत्वम्‌ ) कारणत्व है । वह [ व्याप्यः 
च्यापक-माव तथा का-कारण-भाव ]! ( अर्थान्तरम्‌ ) कोई अन्य पदार्थ (न )' 
नहीं है । ( अभावस्यापि ) अमाव के मो ( व्यापकत्वात्‌ ) व्यापकता. से युक्त: 
[ अर्थात्‌ व्यापक ] ( च) और ( कारणत्वात्‌ ) कारणता से युक्त [ अर्थात्‌ 
कारण | होने से । किन्तु ( अभावे ) अमाव में ( सामान्य-आदि ) सामान्य. 
आदि [छहों पदार्थों में से किसी] का होना ( संभव: ) सम्भव (न) नहीं है | 
जिस प्रकार “विशेषणविशेष्यभाव?, सम्बन्धियों के स्वरूप से मिनन नहीं 
हुआ करता है उसी भाँति 'व्याप्य-व्यापकभाव? तथा “कार्य-कारण-भाव? भी 
सम्बन्धियों. के स्वरूप से भिन्न नहीं हुआ करते हैं । जैसे-धूम तथा अग्नि में 
व्याप्य-व्यापकमाव है । इस उदाहरण में धूम “व्याप्य? ( व्याप्त है तथा अग्निः 
“व्यापक? है । व्यासि को “प्रतिबन्ध? कहा जाता है तथा जिसमें किसी की 
व्याति हुआ करती है वह "प्रतिबद्धः कहलाता है । अतः 'प्रतिवड? का अर्थ 
हुआ व्यास? | जैसे--धूम में अग्नि की व्याति [ “यत्र यत्र धूमः तत्र तत्र 
वहिः” ] है । अतः अग्नि से प्रतिबद्ध ( व्याप्त ) धूम हुआ । इस दृष्टि से 
“स्वृप्रतिवडवुद्धिजनकत्वम्‌?? का अर्थ इस प्रकार किया जायगा--यहाँ 'अपने? 
इस अर्थ के वाचक “स्व? शब्द का अर्थ है--अग्नि आदि “व्यापक! पदार्थ | 
अतः स्वप्रतिबद्ध' का अर्थ हुआ अग्नि आदि से प्रतित्रद्ध अर्थात्‌ अग्नि आदि 
से व्याप्त | अग्नि से व्यास “धूम? होता है । अतएव “अग्नि से व्यास धूम है? 
इस प्रकार की वुद्धि अर्थात्‌ प्रतीति का जनक [ उत्पादक ] जो अग्नि आदि 
का स्वरूप है वही उन [ अग्नि आदि ] का स्वरूप है तथा वही उनका 
व्यापकत्व [ अथवा व्यापकता | है। उन अग्नि आदि के स्वरूप से भिन्न 
किसी ऐसे अन्य पदार्थ को “व्यापकत्व नहीं समझा जा सकता है कि जो अग्नि 
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आदि में विद्यमान रहता हो | इसी माँति “अग्नि घूस का न क है | “वहिः ` 
धूमव्यापकः? ]” इस मकार की प्रतीति का उत्पादक भी धूम? का स्वरूप ही 
है तथा उसी को “धूम? का “व्याप्यत्व? [ अथवा व्याप्यता ] भी कहा जाता 
है। इससे भिन्न, अन्य कुछ भी 'व्याप्यत्व' दही इस निरा से जस 
हो गया कि व्याप्यव्यापक-मावर भी सम्बन्धियों के स्वरूप से भिन्न कोई 
अतिरिक्त पदार्थ नहीं है । अतएव 'व्याप्य-व्यापक भाले को भी सम्बन्ध कहा 
जाना संभव नहीं दै | 
यही बात 'कार्य-कारण भाव? के बारे में भी कही जा सकती है। उदाहरण 
के लिये 'तन्तु और पट' को ही ले लीजिये । तन्तु कार? हैं तथा पट 
ई? । यहाँ मी 'तन्ठुः में जो 'कारणत्व है वह तन्तु का स्वरूप ही है। यह 
ऐसा स्वरूप है कि जिसके अन्वय तथा व्यतिरेक का पट [ कायं ] द्वारा 
अनुसरण किया जाता है | कहने का तात्पर्य यह है कि “तन्तु? के होने पर ही 
“पट? की उत्पत्ति हुआ करती है तथा 'तन्तुः के न होने पर “पट की उत्पत्ति 
नहीं हुआ करती है [ यही कार्य द्वारा अन्वय और व्यतिरेक का अनुसरण 
है। ] तन्तु के इस भाँति के स्वरूप के अतिरिक्त कारणत्व? अन्य कुछ भी 
नहीं है । इसी प्रकार “पर” में जो कायत्व है वह भी “पट का स्वरूप? ही है, 
उससे भिन्न कुछ भी नहीं । ऐसी स्थिति में कार्य” तथा "कारण? नामक दोनों 
ही सम्बन्धियों के स्वरूप से भिन्न (का यं-कारण-भाव” को कोई अन्य पदार्थ नहीं 
कहा जा सकता है। अतएव 'कार्य-कारण-माव को भी सम्बन्ध कहा जाना 
संभव नहौंहै। , 
इतना होने पर भी यदि उपयुक्त व्याप्य-व्यापक-माव और काय-कारण भाव 
आदि को सम्बन्धियो से भी भिन्न कोई अतिरिक्त पदार्थ स्वीकार किया जाय तो 
विरेषण-विरोष्य-भाव? की ही भाँति इनका मी (द्रव्य आदि? छः पदार्थों में से 
किसी एक में अन्तर्भाव स्वीकार करना होगा । किन्तु ऐसा स्वीकार किया 
जाना युक्तिसंगत प्रतीत नहीं होता है क्‍योंकि 'अभाव” में मी व्यापकत्व और 
कारणत्व रहा करते हैं । यह व्यापकत्व अथवा कारणत्व यदि किसी द्रव्य-आदि 
के आती होगा तो उसकी विद्यमानता अमाव में न हो सकेगी क्योंकि अभाव 
उह र पी रहता ही नहीं है [ इसका विश्लेषण पहले किया जा 
हा न विशेषणविशेष्यरूपाभ्यां सिन्नः। 
St ) dts रोषणभावमात्रस्य सत्वादू विशेष्यभावस्या- 
च भावमात्रस्य सद्भावाद्‌ विशेषणभावस्याभावात। 
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नाप्येको, विशेषणं च विशेष्यं च तयोर्भाब इति इन्द्रात्‌ पर॑ श्रूयमाणो 
भावशब्दः प्रत्येकमभिसम्वध्यते । तथा च विशेषणभावो विशेष्यमाव- 
इचेत्युपपन्नम्‌ । दवावेतावेकञ्च सम्बन्धः तस्माद्‌ विशेषणविशेष्यभावबो 
न सम्वन्धः। एवं व्याप्यव्यापकभावाद्योऽपि। सम्बन्धशच्दप्रयोग- 
स्तूभयनिरूपणीयत्वसाधर्म्येणोपचारात्‌। 
तथा चासम्वद्धस्याभावस्येन्द्रियेण ग्रहणं न सम्भवति! 
अत्र यहाँ यह भी कहा जा सकता है कि जिस प्रकार से “घटत्व, परत्व? 
'आदि जातियाँ कही व समझो जाया करती हं, उसी प्रकार व्याप्यत्व, व्यापकत्व, 
कारणत्व आदि मी जातियाँ अथवा सामान्य कहे जाने योग्य हैं । किन्तु इस- 
प्रकार के कथन को भी टीक नहीं कहा जा सकता है क्‍योंकि 'अभाव' में 
तो उस सामान्य आदि ( जाति) का भी रहना संभव नहीं है [ इसका 
निरूपण द्रव्य आदि छः के साथ किया जा चुका है। ]। फिर उक्त स्थिति 
मं 'अभाव? को व्यापक अथवा कारण आदि न स्वीकार किया जा सकेगा । 
अतः अत्र यह पूर्णरूपेण स्पष्ट हो गया कि “व्याप्य-व्यापक-भाव, कार्य कारण- 
भाव आदि मो वस्तु के स्वरूप से भिन्न कुछ भी नहीं हैं | उपयुक्त विवेचन 
के आधार पर यह मी स्पष्ट होगया कि 

(1) (तत्‌ एवम्‌) तो इस माति (,विशेषणविरोष्यमावः) विशेषण 
विशेष्यमाव ( विशेषगविशोष्यरूपाभ्याम्‌ ) विशेषण और विशोष्य के स्वरूपों 
से (भिन्नं न) भिन्न नहीं है। (7) और ( उभयाश्रितः) उमयाश्रित 
( अपि ) मी (न ) नहीं है, [ अर्थात्‌ “विशेषणविशेष्यभाव? दोनों सम्बन्धियों 
में आश्रित भी नहीं है | क्योंकि ] ( विशेषणे ) विशेषण में ( विशेषणभाव- 
मात्रस्य ) केवल विरेषणभाव [ विशेषणत्व अथवा विशेषणता | के ( सत्वात्‌ ) 
विद्यमान होने और ( विहोष्यभावस्य-अभावात्‌) विशेष्यमाव [ विरोष्यत्व 
अथवा विरोष्यता ] के न होने से, ( च) और [ इस प्रकार ] ( विरोष्ये ) 
विशेष्य में ( विशेष्यमावमात्रस्य ) केवल विशेष्यमाव के ( सद्मावात्‌ ) 
विद्यमान होने तथा ( विशेषणमावस्य-अमावात्‌ ) विशेषणमाब के न होने से 
[ दोनों में से कोई भी उभयाश्रित नहीं है । ] 

(11) [ विरेषणविशेष्यमाव ] ( एकः अपि) “एकः भी (न) नहीं 
हे । ( विशेषणं च विशेष्यं च ) विशेषण और विशेष्य [ विशेषण विशेष्य | 
( तयोः) उन दोनों का (भावः) भाव (इति) इस [विग्रह | में 
( इन्द्रात्‌ ) इन्द्र [ समास ] से (परम्‌) परे ( श्रूयमाणः ) सुनाजानेवाला 
( भावशब्दः ) माव पद्‌ ( प्रत्येकम्‌ ) [ विशेषण और विशेष्य दोनों पदों में से ] 
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सम्वद्धथते ) सम्बद्ध होता है। (तथा च) और 


अमि 
ना ) विशेषणमाव (व) और ( विशेष्यभाबः ) 
बिशेष्यमाव ( इति ) ऐसा [ अर्थ ] ( उपपन्नम्‌ ) उपपन्न हाता है। [ इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि ] (एतौ ढौ) ये दो हैं (च) और (सम्बन्धः ) 
सम्बन्ध ( एकः ) एक ही होता है । ( तस्मात्‌ ) इसलिये ( विशेषण-विशेष्य- 
( सम्बन्धः ) [ कोई ] सम्बन्ध (न ) 


भावः ) विशेषणविशेष्यमाव नाम का 
नहीं है। (एवम्‌) इसी प्रकार ( व्याप्यव्यापकमावादयः ) व्याप्यव्यापकमाव 
(आदयः ) आदि ( अपि ) भी [ सम्बन्ध नहीं हैं ! इस भाँति प्रबलतर युक्तियों 


द्वारा यह सिद्ध हो जाता है क्रि विशेषणविशेष्यभाव, व्याप्य-व्यापक-भाव 
तथा कार्य-कारण-भाव आदि कोई मी सम्बन्ध नहीं कहे जा सकते हैं क्योंकि 
इन सभी में सम्बन्ध का लक्षण घटित नहीं होता है। इस भाँति उनका 
सम्बन्धत्व॒ सिद्ध न होने पर भी उक्त सम्बन्धों के लिये प्रयुक्त ] ( सम्बन्ध 
शब्दप्रयोगः ) सम्बन्ध शब्द का प्रयोग ( तु ) तो ( उभयनिरूपणीयत्वसा घम्येण ) 
दो के द्वारा निरूपणीय होने की सम!नता के कारण ( उपचारात्‌ ) उपचार से 
{ गौणरूप से ] होता है । [ ऐसा समझना चाहिये ] 

इससे पूर्वे “सम्बन्ध! के लक्षण के प्रथम अंश [ सम्बन्धियों से भिन्न होने 
रूप अंश ] के बारे में विस्तार के साथ विचार कर यह निणेय किया जा चुका 
है कि 'विशेषण-विशेष्य-माव? सम्मन्धियों के स्वरूप से “मिन्नः कोई भी पदार्थ 
नहीं है । अत्र यहाँ यह विवेचन प्रस्तुत हे कि 'विशेषण-विशेष्य-भा- में 
सम्बन्ध के लक्षण का द्वितीयअंश [ उभयाश्रित ] भी विद्यमान नहीं है:-- 


सम्वन्ध के लक्षण का द्वितीय-अंश है-“'सम्बन्ध दोनों सम्बन्धियों में आश्रित 
रहा करता है । किन्तु यह अंश भी “विशेषणविशेष्यभाव में नहीं घटता है। 
“विशेषणविशेष्यभाव? का अर्थ है 'विशेषणमाव' और “विशेष्यमाव? । क्यों ऐसा 
नियम है कि द्वन्दसमास के अन्त में जुड़ा हुआ पद दोनों ही पदों के साथ सम्बद्ध 
हुआ करता है [“दन्द्वान्ते भूयमाणं पदं प्रत्येकममिसम्बध्यत>] । विशेषणभाव से 
अभिप्राय हे विशेषणता? अथवा 'विशेष्यत्व | यह विशेषणत्व अथवा विशेषणता 
केवल विशेषण में ही विद्यमान रहा करती है, विशेष्य में नहीं । अतः यह 
“विशेषणता उभयाश्रित नहीं हुयी | इसी भाँति विशेष्यभाव से अभिप्राय हे-- 
विद्येष्यत्वः अथवा 'विशेष्यता? । यह विशेष्यत्व अथवा विशेष्यता मी केवळ 
विशोष्य में ही रहा करती है, विशेषण में नहीं। अतः यह 'बिशेष्यता? भी 
उमयाश्रित नहीं हुयी | इससे यह स्पष्ट होगया कि जव विशेषणभाव और 
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बरिशेष्यभाव दोनों ही उमयाश्रित नहीं हैं तो फिर ऐसी स्थिति में 'विशेषण- 
विदोष्यमाव' को उभयाश्रिति कैसे कहा जा सकता दै! 

सम्बन्ध के लक्षण का तृतीय अंश है सम्बन्ध का एक होना? । कहने 
का तात्पयं यह है कि सम्बन्ध एक ही होता है और वह दोनों ही सम्बन्धियों 
म समानरूप से रहा करता है। “विशेषण-विशेष्य-भाव? में यह अंश मी 
विद्यमान नहीं है । “विशेषण-विशेष्यमाव” इस समस्तपद का विग्रह इस प्रकार 
होता दे-विशेषणं 'च विशेष्य॑ च इति विशेषणविशष्यं ( 'इन्द्रः समास ), 
तयोः भावः इति विशेषणविशेष्यमावः | यहाँ पर इन्द्र-समास के अन्त में 
| भाव? शब्द जुड़ा हुआ हे । तथा “इन्दान्ते श्रूयमाणं पदं प्रत्येकमभिसम्वभ्यते? 
अथात्‌ इन्द्र समास के अन्त में आने वाले पद का द्वन्द्व समास के प्रत्येक पद 
क साथ पृथक्‌-एथक्‌ रूप से अन्वय हुआ करता है”--ऐसा नियम है। 
अतः इस [ उक्त ] नियम के अनुसार “विशेषण और “विशेष्य” दोनों ही पदों के 
साथ "भाव? शब्द का सम्बन्ध होने से “विशेषणभाव? तथा 'विशेष्यमाव? ऐसे दो 
शब्दों का ज्ञान उपलब्ध होता है | इन [ 'विशेषणमाव' तथा 'विंशेष्यभाबः ] 
दोनों के अर्थ आदि का स्पष्टीकरण सम्बन्ध के लक्षण के द्वितीय अंश में विस्तार 
से किया जा चुका है जिससे स्पष्ट दै कि ये [ 'विशेषणमावः और ब्रिशेष्यमाव? ] 
दोनों ही एथक-एथक पदार्थ हैं, एक नहीं। अतः “विशेषणविशेष्यमाव? को 
“एक” भी कहा जाना संभव नहीं दै । इस प्रकार सम्बन्ध के लक्षण के तीनों 
ही अंश ( १ ) “सम्बन्धिम्यां भिन्नः’ [ अर्थात्‌ दोनों ही सम्बन्धियो से भिन्न 
होनां ] ( २ ) 'उभयाश्रितः' [ दोनों सम्बन्धियां पर आश्रित होना ] तथा 
(३) "एकश्च? [ एक होना ] "विशेषणविशेष्यभाव? में विद्यमान होने से 
“विशेषणब्रिशेष्यभाव? को “सम्बन्ध? नहीं माना जा सकता है | 

इसी भाँति 'व्याप्यव्यापकभाव? तथा कार्य-कारण-भाव आदि में भी 
“सम्त्रन्ध के लक्षण? सम्बन्धी उपर्युक्त तीनों अंशों के विद्यमान न होने के 
कारण इनको भी सम्त्रन्ध' नहीं कही जा सकता है | 


अत्र यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि जव इन सभी सम्मन्धों में उक्तरीति 
से सम्बन्धस्व की प्रतीति नहीं होती है तो फिर इन सभी सम्त्रन्धों के लिये 
शास्त्रा में “सम्त्रन्ध? शब्द का प्रयोग क्यों किया जाता है! 


इसका उत्तर यह है कि इनमें सम्बन्धत्व नहीं दै, यह सत्य है, किन्तु इनमें 
सम्बन्ध का साधम्यं तो है ही। और वह साधम्यं है-“उमयनिरूपणीयत्व?? 
अर्थात्‌ उमय से बोधित होना । जैसा कि कहा भी गया है: 
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८उम्रयनिरूपणी यत्वसा धम्येण उपचारात्‌” । 
((उमयनिरूपणीयत्व” रूप साधर्म्य [ समानता ] के कारण 
आगमन सेहत [व्याप्यव्यापकमाव आदि ] को भी समब कह वि 
जाता दै | तब कोई शब्द मुख्य-अर्थ का बाध कर मुख्य-अर्थ से सम्बन्धित 
किसी अन्य अर्थ का बोध कराता है तब यह अथ “गौणी-छक्षणा-बृत्ति? द्वारा 
उपचार की ही दृष्टि से किया जाता है । अतएव इस अथ को औपचारिक. 
अर्थः कहा जाता है । उपर्युक्त सम्बन्ध के तीनों अंशो से युक्त सम्बन्ध का 
लक्षण 'कार्यकारणमाव? आदि सम्बन्धों में घटित नहीं होता है किन्तु फिर भी 
इन सभी सम्बन्धों को 'सम्बन्ध' नाम से कहा. ही जाता हे । इसका प्रमुख 
कारण “साधम्य? [ समानता ] ही है कि जो “कार्यकारणमाव? आदि का भी 
“सम्बन्ध? रूप में बोध करता है। संयोग, समवाय आदि सभी सम्बन्ध 
'उमयनिरूपणीय हुआ करते हैं । अर्थात्‌ दोनों सम्बन्धियों का' कथन 
[ निरूपण ] करने के पश्चात्‌ ही उन्हें बतलाया जा सकता है । जैसे भेरी 
और दण्ड का संयोग है । इस संयोग-सम्बन्ध में यह आकांक्षा बनी रहती है 
कि भेरी” का संयोग किससे है ! अथवा दण्ड का संयोग किससे है ? इससे 
यह स्पष्ट हो जाता है कि संयोग आदि सभी सम्बन्ध 'उभयनिरूपणीय” [ दोनों 
ही सम्वन्धियों द्वारा बतछाये जाने योग्य ] हुआ करते हैं। इसी प्रकार 
कार्य-कारण-भाव?, व्याप्य-व्यापक-भाव तथा? विशेषणविशेष्यमावः आदि भी 
उभयनिरूपणीय हैं अर्थात्‌ ये समी सम्बन्ध, काये और कारण अथवा व्याप्य 
और व्यापक अथवा विशेषण और विशेष्य इन युगलों के विना निरूपणीय 
अथवा वोध्य नहीं होते हैं, अपितु उस युगल द्वारा ही निरूपणीय हुआ करते 
हँ । इस “उमयनिरूपणीयस्व? रूप साधम्यं [ समानता ] के कारण ही “विशेषण- 
विशेष्य माव आदि को मी [ वस्तुतः सम्बन्ध न होते हुये भी ] उपचार- 
लक्षणा से “सम्वन्ध? कह दिया जाता है । 
तथा चासम्बद्धस्याभावस्येन्द्रियेण ग्रहणं न सम्भवति । 
सत्यम्‌ । भावावच्छिन्नत्वात्‌ व्याप्तेभीबं प्रकाशयदिन्द्रियं प्राप्तमेव 
प्रकाशयति, नस्वभावमपिं । अभावं प्रकाशयदिन्द्रियं विशेषणविशेष्य- 
भावमुखेनेवेति सिद्धान्तः। 
A भोति पूर्वपक्षी की समी युक्तियो का विवेचन करने के उपरान्त अव 
पूवपक्ष का उपसंहार करते हुये कहते हैं :-- 
(तथा ) इस भाँति [ परिणाम यह निकला कि] ( असम्बद्धस्य ) 
इन्द्रियो से | सम्बद्ध न होने वाले ( अभावस्य) अभाव का ( इन्द्रियेण ) 


>> 
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इन्द्रिय के द्वारा [ प्रत्यक्ष ] ( हणम्‌ ) ग्रहण ( न सम्मवति ) नहीं दो सकता 
है । [ अतः अमाव के. ग्रहण के लिये “अभाब? नामक प्रमाण प्रथक से 
स्वीकार किया जाना चाहिये ] | 

कहने का अभिप्राय यह है कि इन्द्रिय स्वसम्बद्ध पदार्थ की ही ग्राहक 
हुआ करती है तथा अमाव के साथ इन्द्रिय का कोई सम्बन्ध होना संभव नही 
है । नेयायिकों का यह कथन कि इन्द्रिय 'विशेषण-विशेष्य-भाव? सम्बन्ध के 
द्वारा अभाव? का ग्रहण किया करती है, युक्ति-युक्त नहीं है । क्योंकि यह 
अमी निश्चित किया जा चुका है कि 'विशेषण-विरोष्य-भाव? नामका कोई 
स्मरन है ही नहीं । अतः इन्द्रिय द्वारा अमाव का प्रत्यक्ष किया जाना 
संभव नहीं है । ऐसी स्थिति में घटाभाव? आदि के ग्रहण के लिये “अमाव? 
` नामक एक अतिरिक्त प्रमाण स्वीकार करना आवश्यक है । अतः तकंभाषाकार 
का यह कथन कि “प्रमाण चार ही है? युक्तिसंगत नहीं है । 

अब पूर्वपक्षी के उपयुक्त मत का निराकरण किया जाता है :— 

( सत्यम्‌ ) ठीक है [ किन्तु इन्द्रिय स्वसम्वद्ध अर्थ की ही ग्राइक हुआ 
करती हे? इस ( व्यासेः ) व्याप्ति के ( भावावच्चछिन्नत्वात्‌ ) भाव [पदार्थ | 
तक ही सीमित होने के कारण ( भावम्‌) माव [ पदार्थ ] को ( प्रकाशयत्‌ ) 
प्रकाशित करने वाळी ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय ( ग्रासं-एव ) प्रास अर्थात्‌ सम्वड- 
भाव [ पदार्थ | को ही ( प्रकाशवति ) प्रकाशित करती है (तु) किन्तु 
( अभावम्‌) अमाव को (न ) नहीं । (अभावम्‌) अभाव को ( प्रकाशयत्‌ ) 
प्रकाशित करने वाली ( इन्द्रियम्‌) इन्द्रिय तो ( विशेषणविदोष्यभावमुखेन ) 
विशेषण विशोष्यभाव द्वारा (एवं) ही प्रकाशित करती है (इति) यह 
( सिद्धान्तः ) सिद्धान्त [ पक्ष ] है । 

नेयायिक का यह कहना है कि “इन्द्रिय स्वसम्वद्ध अर्थ की ही ग्राहक 
होती है |”? यह नियम तो ठीक ही है । किन्तु यह नियम केवळ भावात्मक 
पदार्थों के लिये ही है, अभाव के विषय में नहीं। पदार्थ दो प्रकार के 
होते हैं (१) भावात्मक पदार्थ (२) अमावास्मक-पदार्थ । एक द्रव्य 
( १) द्रव्य (२)शुग (३) कर्म (४) सामान्य (५) विशेष और 
(६) समवाय ये छः भाव अथवा भावात्मक पदाथ हैं। इनके अतिरिक्त 
यदि “अभावः को भी पदार्थ मान लिया जाय तो वह सप्तम-पदार्थ होगा । 
और वह अभावात्मक ही होगा, भावात्मक नहीं । अतः इन्द्रिय द्वारा किसी 
भावात्मक पदार्थ का ग्रहण तभी किया जायगा कि जब उस मावात्मक-पदाथ के 

साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होगा किन्तु “अमाव? को ग्रहण करने के लिये उस 
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के साथ इन्द्रिय के सम्बन्ध को कोई अपेक्षा नहीं है | उसका 

गे इन्द्रिय के साथ सम्बन्ध हुये बिना ही केबळ' विशेषण-विशेष्य-भाव» 
मर ही इन्द्रिय द्वारा किया जा सकता है। अतः “अभाव? का ग्रहण 
पक lb पृथक्‌ से एक "अभाव? नामक प्रमाण मानने की कोई 
क 2 
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आवश्यकता नहीं है । र 
र्‌ नैयायिक के उपयुक्त कथन पर यह शङ्का प्रस्तुत की जा सकती है कि 


पूरवपक्षी द्वारा 'विशेषण-विशेष्य-भाव! नामक र सम्बन्ध होने का खण्डन 
किया जा चुका दै । ऐसी स्थिति में यदि इन्द्रिय के सन्निकष ( सम्बन्ध ) के 
बिना इन्द्रिय द्वारा “अमाव? का अइण माना जायगा तो अभाव का यह ग्रहण 
किया जाना इन्द्रिय से असम्बद्ध ही कहा जायगा । ऐसी स्थिति में जव इन्द्रिय 
के सम्बन्ध के विना अभाव का ग्रहण स्वीकार कर लिया जायगा तत्र इन्द्रिय 
अन्य सभी पदार्थों को भी विना सम्बन्ध के ग्रहण कर सकती है, यह भी माना 
जा सकता है। साथ ही किसी समीपस्थ स्थान में घटामाव आदि किसी एक 
“अभाव? के ग्रहण के समय असमीपस्थ अथवा दूरस्थ स्थानों में विद्यमान 
अन्य सभी प्रकार के अभावों का भी ग्रहण इन्द्रिय द्वारा कर लिया जाया 
करेगा | किन्छु इस प्रकार की बात को स्वीकार करना पूर्णतया अनुभव के 
विरुद्ध है तथा ऐसा न तो पूर्वपक्षी को ही अभिमत है और न नैथायिक 
को ही | साथ ही ऐसा मानने पर “अतिप्रसङ्ग” दोष भी आ जायगा | 
इस प्रकार की शङ्का के उत्तर में नैयायिक का यह कथन है कि हम तो 
“विशेषण-विशेष्य-भाव? सम्बन्ध को स्वीकार करते हैं तथा उसी के द्वारा 
अभाव? का ग्रहण करते हैं । अतः हमारे सिद्धान्तानुसार “अतिप्रसङ्गः नामक 
दोष के उत्पन्न होने का प्रश्‍न ही उत्पन्न नही होता है | इसके अतिरिक्त 
अभाव? का अहण करने के लिये "अभाव? में विशेषणता का होना आवश्यक 
है | किन्तु इस विशेषणता का अक्षमीपस्थ अथवा दूरस्थ स्थानों पर विद्यमान 
अभावों? में होना संभव नहीं है, क्योंकि दूरस्थ स्थानों पर विद्यमान अभाव 
[ समीप स्थानों में विद्यमान न होने के कारण ] समीपस्थ स्थानों के विशेषण 
नहीं बन सकते हैं तथा असमीपस्थ अथवा दूरस्थ [ कहने का अभिप्राय यह 
है कि ऐसे स्थान कि जो इऱ्द्रिय-गोचर नहीं हैं अथवा जहाँ पर इन्द्रिय की 
पहुंच नहीं है--इस प्रकार के स्थान समीप में भी हो सकते हैं किन्तु उनके 
व इन्द्रिय के मध्य दीवाळ आदि का व्यवधान होने से वे इन्द्रियगोचर नहीं कहे 
जा सकते हैं, अतः उनको भी असमीपस्थ ही कहा जायगा। ] स्थानों के 
साथ भी इन्द्रिय का सम्बन्ध न होने के कारण असमीपस्थ अथवा दूरस्थ स्थानों 


अभाव: २०३ 


में मी विशेषण नहीं बन सकते हं। जैसे ` इह भूत ले घरामावः? इस कथन मं 
यहाँ विद्यमान भूतल के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध है किन्तु जो स्थान इन्द्रिय के 
लिये अगोचर हैं उन स्थानों के साथ इन्द्रिय का न तो सम्बन्ध हो सकना ही 
संभव है और फिर ऐसी स्थिति में न असमीपस्थ अथवा दूरस्थ भूतल आदि 
स्थानों का विशेषण वन सकना ही संभव है । अतः असमीपस्थ अथवा दूरस्थ 
अभावों का इन्द्रिय द्वारा प्रत्यक्ष किये जाने सम्बन्धीई'अतिप्रसङ्ग दोष. हमारे 
सिद्धान्त में उत्पन्न ही नहीं होता हे । और यदि आप फिर भी 'घटाभाब? 
आदि को “असम्वड्ध?--ग्रहण ही कहते हैं तो यह दोष आपके सिद्धान्त में भी 
आता है । यही कहते हैं :-- 

. असम्वद्धाभाव्रहेऽतिप्रसङ्गदोषस्तु विशेषणतयैव निरस्तः।  समइच 
परमते । यत्रोभयोः समो दोषः परिद्दारोऽपि वा समः। नैकः परयनुः 
योक्तव्य स्तादृगर्थविचारणे ॥ 

( असम्वद्ध'भावग्रहे ) असम्बद्ध-अभाव का ग्रहण स्वीकार करने पर (अति- 
प्रसङ्गदोषः ) अतिप्रसङ्ग नामक [ आने वाळे ] दोष का (तु ) तो ( विशे- 
षणतया ) विशेषणता [ अर्थात्‌ इन्द्रियसम्वद्ध विशेषण-विशेष्य-माव ] के द्वारा 
( एव ) ही ( निरस्तः ) निराकरण हो जाता है। (च) और ( परमते ) 
[ यह अतिप्रसङ्ग दोष तो ] दूसरे [ अथात्‌ पूर्वपक्षी ] के मत में भी ( समः ) 
समान ही है । 

( यत्र ) जहाँ ( उभयोः ) दोनों [ पक्षों ] में ( समः दोषः ) समान दोष 
हो [ तथा उस दोष का ] ( परिहारः ) परिहार (अपि) भी ( समानः) 
समान ही हो तो ( ताइक्‌-अर्थविचारणे ) उस प्रकार के अर्थ का विचार करते 
समय ( एकः ) किसी एक [ पक्ष ] पर (न पर्यनुयोक्तव्यः) आक्षेप अथवा 
दोषारोपण नहीं करना चाहिये । 

न्यायद्शन में तो छः प्रकार के सन्निकर्ष [ सम्बन्ध ] को स्वीकार किया 
गया है । इसके अनुसार संयोग आदि पाँच सम्तरन्धों में से किसी एक सम्वन्ध 
से सम्बद्ध पदार्थ में 'विशेषण-विशेष्य-भाव” सन्निकष के द्वारा अभाव? का 
ग्रहण हुआ करता है । जैमे--“घटाभाववद्‌ भूतलम्‌?? अर्थात्‌ भूतल घटाभाव 
वाला है--इस प्रतीति में भूतछ के साथ इन्द्रिय का “संयोग? सम्त्रन्ध 
है। इस संयोग-सम्बन्ध से सम्बद्ध भूत में 'घरामाव का ग्रहण विशेषण 
रूप में विद्यमान है। इसी भाँति अन्य प्रकार के अभावों के ग्रहण में भी 
हुआ करता है। इस सिद्धान्त को स्वीकार कर लेने पर “अतिप्रसङ्ग आदि . 
किसी भी प्रकार के दोष की आशंका नहीं की जा सकती है | जेसा कि ऊपर 


तकभाषां 


कि असमीपस्थ अथवा दूरस्थ स्थलों अ 
पाँच प्रकार के सम्बन्धों में से कोई 
सम्बन्ध नहीं है | अतः इन्द्रिय से सम्वड 'भूतळ' आदि मं “विशेषण-विशेष्यभादः 
सन्निकर्ष द्वारा घढामाव' आदि अमावों का अहण हो या दै । द 
ऐसा होने पर भी पूर्वपक्षी यह कह सकता दै कि विशेषण-विश्ञेष्य-भावः 
नाम को तो कोई सम्बन्ध है ही नहीं । यह तो हम पहले ही सिद्ध कर चुके 
हैं | अतः नैयायिक को इन्द्रिय से असम्बद्ध “अभाव? का ही ग्रहण किया जाना 
मानना होगा । तो यह दोष तो विद्यमान है ही | इसके उत्तर में नैयायिक यह 


कहते हैं कि लक 
यदि आप हमारे द्वारा समाधान कर दिये जाने पर मी “विशेषण विशेष्यभाव!-. 


सन्निकर्ष द्वारा 'अमाव? के प्रत्यक्ष को 'असम्बरड' ही कहते हैं तो यह दोष तो 
अभाव-प्रमाण को एथक से स्वीकार किये जाने वाले आपके मत में भी आता 
है क्योंकि 'अमाव-प्रमाण को स्वीकार कर लेने परं भी उस [ अमाव ] प्रमाण 
का घटामाव आदि अमावों के साथ संयोग अथवा समवाय कोई भी सम्बन्ध 
नहीं बनता है । ऐसी स्थिति में आपको भी “अमाव? के ग्रहण को असम्बद् 
ही स्वीकार करना होगा । 

ऐसी दशा में कि जत्र दोनों ही पक्षों में दोष समानरूप से विद्यमान हों 
तब किसी एक पक्ष को उस दोष का उद्भावन नहीं करना 'चाहिये क्योंकि 
उस दोष का परिहार जेसा एक पक्ष द्वारा किया जायगा वैसा ही दूसरे पक्ष 
द्वारा भी कर दिया जा संकता है | सभीवादियों द्वारा स्वीकृत इस सिद्धान्त को 
स्वीकार कर लेने पर उस दोष के उठाये जाने का प्रश्‍न आप ही आप समास 
हो जाता है | अतः उक्त दोष के समाप्त हो जाने पर नैयायिको द्वारा किया 
गया अमाव-प्रमाण का प्रत्यक्षःप्रमाण में अन्तर्भाव उचित ही है। और फिर 
नैयायिको द्वारा स्वीकृत “चार प्रमाणो? वाळे सिद्धान्त का औचित्य भी स्पष्ट हो 
जाता है | 

उपयुक्त ननक आधार पर तकमाषाकार ने “अर्थापत्ति? प्रमाण का 
अन्तर्भाव” केवळच्यतिरेकी-अनुमान”' में तथा 'अभाव? प्रमाण का अन्तर्भाव 
अत्यक्ष-प्रमाणः के अन्तर्गत किया है । इस भाँति. उनके द्वारा “अर्थापत्ति? 
और 'अमावः के प्रथक्‌ प्रमाण होने का निराकरण किया गया है। इसी के आधार 
पर यह भी निश्‍चय हो जाता है कि 'ऐतिह्मर 'संभव' तथा 'चेष्टा? नामक प्रमाण 
भी कोई प्रथक-प्रमाण नहीं हैं, अपितु इनका मौ अन्तर्माव नैयायिको द्वारा 
अभिमत चार ग्रमाणों के ही अन्तर्गत हो जायगा | 


२५२ 


स्पष्ट किया भी जा चुका है 
स्थानों के साथ संयोग आदि 


अभाचः २५३ 


“इह इक्षे यक्षः प्रतिवसति? अर्थात्‌ इस वृक्ष पर यक्ष का निवास दै । इस 
प्रकार के कथन को ही “ऐतिहा” कहा जाता है। यह अथवा इस प्रकार 
की अन्य उक्तियाँ याद आसपुरुष द्वारा कथित हुआ करती हैं तो इनका 
अन्तभाव शब्दप्रमाण में किया जा सकता है। किन्तु यदि इस प्रकार की 


उक्तियाँ माते पुची द्वारा कथित हैं तव तो उनका प्रमाण ही न कहा जा 
सकेगा 


जिस पात्र में एक मन अन्न समाता है उसमें आघा [ आदि ] मन अन्न 
का रखा जाना--सम्भव हे । इस प्रकार की सम्भावनाओं को 'सम्भव-प्रमाणः 
नाम से कहा जाता है | एक मन में आघे मन की व्याप्ति होने से इसका 
अन्तर्भाव “अनुमान? प्रमाण में किया जा सकता है | 

दो [ आदि ] संख्याओं को स्पष्ट करने के निमित्त दो [ आदि ] उँगळियों 
के संकेत को “चेष्टा-प्रमाण” कहा जाता है । इसको भी एथक-प्रमाण के रूप में 
स्वीकार करना उचित नहीं है क्‍योंकि इसके द्वारा उपयुक्त [ अथवा प्रयुक्त ] 
शब्द का स्मरणमात्र ही होता है । “प्रमा? की उत्पत्ति तो वस्तुतः शब्द द्वारा 
ही होती है । 

ऐसी स्थिति में यह निर्विवादरूप से कहा जा सकता है ( १ ) प्रत्यक्ष 
( २ ) अनुमान (३) उपमान और (४ ) शब्द--ये चार ही प्रमाण हैं 
तथा अवशिष्ट सभी प्रमाणों का अन्तर्भाव इन्हीं चार के अन्तगत हों जाता है । 

किन्तु कुछ ऐसे भी आस्तिक-दशन हैं कि जिन्होने न्यायदशन की अपेक्षा 
कम संख्या में ग्रमाणों को स्वीकार किया है और वे हैं (१) सांख्य ( २) 
योंग, ( ३ ) वैशेषिक इत्यादि | सांख्य तथा योग में (१) प्रत्यक्ष (२) 
अनुमान और ( ३) शब्द-इन तीन प्रमाणां को ही स्वीकार किया गया है । 
उन्होने उपमान” को पृथक प्रमाण न मानकर इन्हीं तीनों में उसका अन्तर्भाव 
मान लिया है | 

वाप्वस्पति मिश्र ने अपनी सांख्यतत्वकोमुदी मं “उपमान? प्रमाण सम्बन्धी 
विमिन्न-द्शानों द्वारा स्वीकृत [ तीन ] लक्षणों के आधार पर उनका अन्तर्भाव 
शब्द, अनुमान तथा प्रत्यक्ष-प्रमाणों के अन्तर्गत किया है । उन्होंने लिखा है:- 

( १) “उपम नं तावत्‌, यथा गौस्तथा गवय इति वाक्यम्‌ । तज्जनिता 
घीरागम एव ।?? 


(२) योप्ययं गवयशब्दो गोसद्दशस्य वाचक इति प्रत्ययः, सोऽप्यनुमानमेव । 
इत्यादि ।? 


( ३ ) “यत्त॒ गवयस्य चक्षुभ्सन्निङकष्टस्य गोसाइच्यज्ञानं । तत्प्रत्यक्षमेव?, । 
इत्यांदि। 


२५४ तकभाषा 

“उपमान? के तीन प्रकार के लक्षण पाये जाते ह। 
हो जाता दै कि “उपमान” नामका 
न्तर्भाव उपयुक्त तीनों प्रमाणो भे 


उनका कथन है कि इ 
उन तीनों पर विचार करने से यह स्पष्ट 
कोई पृथक-प्रमाण नहीं है अपितु उसका अ 


न (र रन में कथित” ग्रसिद्धसाधर्म्यात्‌ चा मता जनबुपमानमूश 
उपमान के इस लक्षण के अनुसार “यथा गौस्तथा गवयः” इस वाक्य को यदि 
उपमान-प्रमाण स्वीकार किया जाय तो उससे उत्पन्न होने वाळा ज्ञान अर्थात्‌ 
धवाक्यार्थ-शान? ही उसका फळ कहा जायगा डि डे दारा वाक्याथ् का 
ज | अतः उक्त स्थिति में उपमान-ग्रमाण का 
ण पार ह Nas एक अतिः 
रिक्त [ उपमान ] प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीँ है। ` 
(२) न्यायद्शन के उपयुक्त सूत्र का भाष्य करते हुये आचाय वात्स्यायन 
ने लिखा है :--“संज्ञासंशिसम्बन्धप्रतिपत्तिरपमाना्थ:? । इसके अनुसार 
संज्ञा संशी के सम्बन्ध की प्रतीति को उपमान-प्रमाण का फळ कहा जायगा | 
इस दृष्टि से वाचस्पति मिश्र ने उपमान का अन्तर्भाव "अनुमान? में किया है। 
उनका कहना है जिस शब्द का प्रयोग जिस अर्थ में वृद्धढोगो द्वारा किया 
जाता है, यदि लक्षण, व्यंजना नामक वृत्तियों द्वारा उसका कोई अन्य अर्थ न 
लिया जाय तो वह शब्द उस अथ का ही वाचक हुआ करता है । बृद्धो दवार 
“गवय? शब्द का प्रयोग गो सहश' में किया जाता है | अतः वह शब्द गोसद्दश 
का ही वाचक समझा जायगा । इस दृष्टि से अनुमान-प्रमाण द्वारा 'संज्ञा-संशी 
के सम्बन्ध की प्रतीति की जा सकती है । अतः इसके लिये भी “उपमान? को 
पृथक-ग्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है । | 
( ३ ) उपमान-प्रमाण के प्रतिपादन का तृतीयरूप मीमांसकों द्वारा 
अमिमत है | उनके अनुसार “यथा गौस्तथा गवयः इस वाक्य को सुनने के 
पश्चात्‌ जो व्यक्ति वन में जाकर गौ के समान प्राणी का दर्शन करता है 
उस व्यक्ति को प्रथम ज्ञान तो यही होता है कि इसके सहश मेरी गौ है। इस 
स्थळ पर अप्रत्यक्ष गौ में जो गवय के साइश्य की प्रतीति हो रही है उसका 
करण ( साधन )  उपमान-प्रमाण” ही है--यह मीमांसकों का मतः है । 
किन्तु वाचस्पति मिश्र ने उक्त साइस्य-ज्ञान को प्रत्यक्ष-प्रमाण का विषय 
माना है। उनका कहना है कि गौ तो प्रत्यक्ष नहीं है, गवय प्रत्यक्ष दै । 
किन्तु गौ तथा गवय का साइश्य तो “एक? ही है । यह साहञ्य गवय के प्रत्यक्ष 
रूप में विद्यमान होने से गवय में प्रत्यक्ष ही इष्टिगोचर है । अतः उससे अभिन्न 
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गौ में विद्यमान साइई्य भी प्रत्यक्ष ही है। अतः प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा इसका 
भी ग्रहण हो जायगा । इससे भी स्पष्ट हो गया कि उक्त कार्य के लिये “उपमान? 
नामक एक अतिरिक्त प्रमाण को स्वीकार करने की आवश्यकता नहीं है । 

उपयुक्त आधारों पर सांख्य-दर्शन में “उपमान? प्रमाण को पथक प्रमाण के 
रूप में स्वीकार नहीं किया गया है। 

इसके अतिरिक्त सांख्य में-(अमाव? का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष में किया गया 
है [ हाँ , इतना अवश्य है कि उनकी एतत्सम्वन्धी प्रक्रिया नैयायिकों की 
अपेक्षा भिन्न है । ] शेष अर्थापत्ति? तथा 'संभव इन दोनों का अनुमान में 
तथा १ प्रमाण का अन्तर्भाव शब्द के अन्तर्गत किया गया है । 

सत-- 


वेशेषिक-दर्शन में केवल दो ही प्रमाणों[ प्रत्यक्ष तथा अनुमान ] को 
स्वीकार०किया गया दै । शेष सभी प्रमाणों का अन्तर्भाव साक्षात्‌ रूप से अथवा 
परम्परया “अनुमान? में किया गया है | 

हमने प्रमाणों का विवेचन प्रारम्म करते समय प्रमाणों की संख्या से सम्ब- 
न्धित विभिन्नममतों का उल्लेख विस्तार के साथ कर दिया है। अतः प्रमाणों 


के इस विवेचन की समाप्ति पर भी उनके अतिसंक्षिप्त “वर्गीकरण? को यहाँ 
प्रस्तुत करते हँ;-- 


( १ ) एकप्रमाणवादी--चार्वाक-मतावलम्बी केवल (प्रत्यक्ष. प्रमाण को ही 
स्वीकार करते हैं। 


` (२ ) द्विप्रमाणवादी-चौद्ध तथा वैशेषिक-दरनों में प्रत्यक्ष? तथा 
“अनुमान? दो प्रमाणों का उल्लेख उपलब्ध होता है | 

' “(३ ) त्रिप्रमाणवादी-सांख्य तथा योगदशनों में 'प्रत्यक्ष?, “अनुमान? 
तथा शब्द!ः--इन तीन प्रमाणों का निरूपण किया गया है । 


(४) चतुःप्रमाणवादी-नेयायिक प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द तथा उपमान? 
इन घार प्रमाणां को मानते हैं । 


(५ ) पश्चप्रमाणवादी-प्रभाकर मतानुयायी मीमांसकों द्वारा 'अर्थापत्ति' 
को मी एक पञ्चम-प्रमाण माना गया है । 

( ६ ) षट्परमाणवादी--कुमारिलमट्ट मताचुयायी मीमांसकों तथा वेदान्तियों 
ने अर्थापत्ति तथा अभाव को भी मिलाकर छः ६ प्रमाण माने ह । 

( ७ ) अप्टग्रमाणवादी-पौराणिक-सम्प्रदाय में 'ऐतिहा “तथा “संभव? इन 
दो प्रमाणों को सम्मिलित कर आठ प्रमाण माने गये हैं । 


Fe 
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प्रामाण्यवादः 
“प्रासाण्यवाद्‌ अथवा ज्ञानों के प्रामाण्य का निरूपण” 
इस ग्रन्थ में पहले यह निरूपण किया जा चुका है कि ममा [ अर्थात्‌ 
यधार्थ-अनुमव ] का करण ही प्रमाण कहलाता हैं” ममाकरणं पमाणमू | 
इसके अतिरिक्त प्रमाण? शब्द का प्रयोग 'यथाथ-ज्ञान' इस अर्थ में भी किया 
गया है । 'प्रामाण्यवाद? शब्द में प्रामाण्य का अर्थ है-प्रमाण का भाव अथवा 
प्रमाणत्व | अर्थात्‌ “यथार्थ-शान' का भाव अथवा प्रमाणत्व । दूसरे शब्दों में 
इसी को इस रूप में भी कहा जा सकता है “शान की यथाथता अथवा ज्ञान 
का याथाथ्यं? ज्ञान की इस यथार्थता अथवा 'प्रामाण्य' विषयक वाद 
[ विचार ] को ही “प्रामाण्यवादः कहा जाता है प्रामाण्यसम्बन्धीवादः 
प्रामाण्यवादः? | कहने का अभिप्राय यह है कि प्रमाणां से उत्पन्न होने वाले 
ज्ञान के प्रामाण्य अथवा प्रमाणत्व का ज्ञान किस प्रकार होता हे ? इससे 
सम्त्रन्धित विचार को ही “प्रामाण्यवाद? कहा जाता है । प्रामाण्य सम्बन्धी इस 
विषय में न्याय-वैरोषिक, सांख्य-योग और मीमांवा तथा वेदान्त-इन आस्तिक- 
दशनों में मी पर्याप्त मेद उपलब्ध होता है। 
न्याय-वैरोषिक के अनुसार निर्विकल्पक-श्ञान के अतिरिक्त जितने भी 
प्रकार के ज्ञान उपलव्ध होते हैं उन सभी को दो श्रेणियों में विभक्त किया जा 
सकता है ( १ ) यथार्थज्ञान (२) अवथारथ-ज्ञान । ( १ ) यथार्थज्ञान को कभी 
'ग्रमा? शब्द द्वारा ओर कमी प्रमाण शब्द द्वारा व्यवहृत किया जाता है । (२) 
अयथार्थज्ञान को कमी अप्रमा” शब्द द्वारा और कमी "अप्रमाण? शब्द द्वारा 
व्यवहृत किया जाता हे । जब यथार्थज्ञान के लिये “प्रमा? शब्द का व्यवहार 
होता है तत्र उसके "असाधारण धर्म? को प्रमात्व कहा जाता है तथा जब 
यथार्थशान के लिये “प्रमाण शब्द व्यवहृ॒त होता है तव उसके “असाधारण- 
धर्म? को प्रामाण्य” कहा जाता है | इसी माँति अयथाथशान सम्बन्धी अप्रमा? 
के असाधारण-घम को अप्रमात्व तथा अग्रमाण सम्बन्धी असाधारणधर्म को 
अप्रामाण्यः कहा जाता है । 
प्रामाण्य एवं अप्रामाण्य-दोनों के आश्रयभूत ज्ञान का ही नाम “व्यवसाय? 
दै । प्रत्येक व्यवसाय [ग्रतिकूछ परिस्थिति के न होने पर “अनुव्यवसायः नामक 
मानस प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहण किया जाता है। तात्पर्य यह है कि ज्ञान-ग्राइक 
सामग्री का ही नाम “अनुव्यवसाय? है। इसके अतिरिक्त 'प्रामाण्यः अथवा 
अप्रामाण्य” की आहक सामग्री, मुत्ति के साफल्य अथवा वैफल्यमूलक-अनुमान 
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हैं। इस भॉति न्याय-द्शन में ज्ञान तथा प्रामाण्य-दोनों की आइक सामग्री 
श्थक्‌इथक्‌ वर्णित है । पहले मनुष्य प्रमाण द्वारा ज आदि पदार्थों के ज्ञान 
को प्रात कर लेता है। तदनन्तर उसके ग्रहण आदि के निमित्त उसम प्रवृत्ति 
उत्पन्न हुआ करती हे । प्रद्ृत्ति होने पर यदि वह प्रत्रत्षि सफल हो जाती है 
अर्थात्‌ वहाँ “अर्थ” की उपलब्धि हो जाया करती है तो व्यक्ति अपने उस 
ज्ञान को “यथार्थ? समझ लिया करता है | किन्तु यदि उसकी प्रवृत्ति विफल हो 
जाया करती है तो व्यक्ति अपने उस, ज्ञान को अयथार्थ अथवा भ्रम आदि 


रूप में समझा करता है । इस भाँति प्रवृत्ति की सफलता अथवा असफलता के 
आधार पर प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य का निर्णय हो जाया करता है। 


७ ~ ००७ फेक 
उदाहरणाथे--जलाशय आदि स्थलों में जळ को देखकर प्यासा व्यक्ति 
जब उस स्थान पर पहुंचता है तथा जल को पीकर अपनी प्यास को शान्त 
कर लेता है तब जळ की प्राप्ति के निमित्त किये गये अपने प्रयत की सफलता 


को देखकर वह इस भाँति अनुमान किया करता है कि उसे जो जल का शान 
हुआ था वह प्रामाणिक अथवा प्रमात्मक था क्योंकि उस ज्ञान के आधार पर 


जळ-ग्रासि के लिये जिस प्रयत्न को किया गया था वह सफल हुआ अथवा जिसे 
जळ समझा गया था, वह जळ के रूप में ही ग्रास हुआ । किन्तु जब कोई 
व्यक्ति मरुमरीचिका [ अर्थात्‌ मरुस्थल में चमकती हुयी सूर्य की किरणों ] में 
जळ देखकर जळ-पान करने की अभिलाषा से वहाँ पहुँचता है तथा वहाँ 
वह जल भी प्राप्त नहीं कर पाता है तत्र वह ऐसा सोचता है कि उसे जो 
जल का शान हुआ था वह अप्रामाणिक अथवा सअप्रमात्मक था क्‍योंकि उस 
` ज्ञान के आधार पर जल-प्राति के निमित्त जो प्रयत्न किया गया वह निष्फळ 
अथवा विफल रहा । कहने का तात्पर्य यह है जिसे जल समझा' गया वह 
जळ के रूप में प्रास नहीं हुआ । अतः ऐसे स्थलों को जहाँ ज्ञान के पश्चात्‌ 
प्रबृत्ति हो जाती है और उसके अनुसार किये गये प्रयलों के वाद उस ज्ञान के . 
प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य का निश्चय हुआ करता. है “अभ्यास-दशा? कहा 
जाता है । इस अभ्यासदझापन्न-ज्ञान के प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य का निर्णय 
'प्रबृत्तिसाफस्यमूलक अनुमान? अथवा 'प्रदृत्तिवेफल्यमूळक-अनुमान द्वारा ही 
हुआ करता है। इस आधार पर अनुमान यह वनेगा--“इदं में जलज्ञानं 
' प्रमाणं सफलप्रदृत्तिजनकत्वात्‌?? । [ अर्थात्‌ यह मेरा जल का ज्ञान प्रामाणिक 
अथवा प्रमाणयुक्त है सफलप्रवृत्ति का उत्पादक होने से । ]। इस भाँति 'सफल- 
प्रदृत्तिजनकल्वात्‌’ इस हेतु द्वारा “अभ्यासदशापन्न-ज्ञान? का प्रामाण्य’ प्रवृत्ति- 


साफस्यमूलक-अनुमान द्वारा गृहीत हुआ है । इसी प्रकार “प्रदृत्तिवेफल्यमूलक- 
अनुमान को मी समझना चाहिये । 


२५८ तकभाषा 
से 
उपयुक्त विवेचन से यह 


स्वतोग्राह्म नहीं हुआ करते हैं 
यह है कि जिन कारणों के आधा 
ज्ञान का ज्ञान हुआ करता है केव 


मौ स्पष्ट हो गया है कि प्रमाण्यः अथवा अग्रमाष्य 
किन्तु परतोग्राह्म ही होते हैं । कहने का तासये 
र पर प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्यक के आश्रयभूत 
ल उन्हीं कारणों के आधार पर प्रामाण्य अथवा 
अप्रामाण्य का ज्ञान नहीं हुआ करता है आपितु उसके ल्यि अन्य कारणो को 
अपेक्षा हुआ करती है । जैसा कि ऊपर स्पष्ट किया जा चुका है कि प्रामाप्य 
के ज्ञान के लिये “प्रवृत्तिताफल्यमूलक अनुमानरूप अन्य कारण की तथा 
(अप्रामाण्य? के शान के लिये प्रवृत्तिवेफल्यमूलक-अनुमानरूपर.अन्य कारण 
की अपेक्षा हुआ करती है । अतः नैयायिक-मतानुसार मर.माण्य अथवा 
अप्रामाण्य का ज्ञान अथवा ग्रहण तो उक्त अनुमानों द्वारा होता है किन्तु 
प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य विषयक ज्ञान के ज्ञान का ग्रहण करने के 
लिये किसी कारण की अपेक्षा नहीं हुआ करती है। उसका ग्रहण तो 
“अनुव्यवसाय” द्वारा ही हो जाया करता है। ज्ञान के ज्ञान का ही 
नाम अनुब्यवसाय? है | जेसे-“अ<घरः” इस ज्ञान का आश्रय अथवा 
बिषय घट है | इस प्रथम-ज्ञान को व्यवसाय कहा जाता है | इसके अनन्तर 
“घरज्ञानवानहम्‌? अथवा “घटमहं जानामि” इस प्रकार का जो द्वितीय ज्ञान 
उत्पन्न हुआ करता है उसका आश्रय अथवा विषय घट नहीं हुआ करता है 
अपितु इस द्वितीय-ज्ञान का विषय अथवा आश्रय "घटज्ञान? ही हुआ करता 
है | अतः इस 'घटज्ञान? विषयक ज्ञान को ही 'अनुव्यवसाय? कहा जाता है | 
इसी के द्वारा ज्ञान का ज्ञान? हुआ करता है | इसी “ज्ञान के ज्ञान का ही 
नाम अनुव्यवसाय है | 
इससे यह स्पष्ट हो गया कि न्याय-मत के अनुसार प्रामाण्य और अप्रा- 
माण्य-आहक सामग्री “प्रबृत्तिसाफल्यमूलक-अनुमान? तथा “प्रवृत्तिवेफल्य- 
मूळक-अनुमान” ही हे । और ज्ञानग्राहक [ अर्थात्‌ ज्ञान के ज्ञान को ग्रहण 
करने वाली | सामग्री 'अनुव्यवसाय? है । 
प्रामाण्य दो प्रकार का होता है (१ ) “स्वतः प्रामाण्यः और (२) “परतः 
प्रामाण्य । न्याय तथा वैशेषिक दोनों ही दर्शन प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों 
ही को “परतः मानते हैं। मीमांसक कुमारिलमट्ट ज्ञान का प्रामाण्य? स्वतः 
मानते हें तथा “अप्रामाण्यः को “परतः? मानते हैँ। यहाँ 'स्वतःः और “परतः? 
दोनों के लक्षणों का स्पष्ट कर देना आवश्यक है । 
स्वतः ग्रामाण्य का ळक्षणः-“इानग्राहकातिरित्तान पेक्षस्वं स्वतस्त्वम्‌? 
त्‌अथा ज्ञानग्राहक सामग्री से अतिरिक्त सामग्री प्रामाण्यग्रह के ल्यि जहाँ अपे- 
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क्षित न होती हो उसे 'स्वतः-प्रमाणः कहा जाता है | कहने का तात्पन यह 
है कि जहाँ ज्ञान तथा तद्वत प्रामाण्य दोनों का ग्रहण एक ही सामग्रीसे हो 
जाता है उसे “स्वतः-प्रमाण” कहा जाता है अथवा जिसकी ज्ञानआहक 
सामग्री तथा प्रामाण्य ग्राहक सामग्री एक ही हो उसे “स्वतः-प्रमाणः कहा 
जाता है | 

८... रिता आसाण्य का उक्षणः“ ज्ञानग्राहकातिरिक्ापेक्षत्वं परतस्तदम्‌ 
„ तू जव शानआहकंसामग्री और प्रामाण्यग्राहकसामग्री-पृथक्‌ प्रथक्‌ होती 
हतच उसे “परतः-पामाण्यः कहा जाता है । 

मीमांसक-मत नं शान तथा प्रामाण्य दोनों की ग्राहक सामग्री एक ही है 
आर वह हैं शाततान्दछनुपपत्तिप्रसताअर्थापत्तिश [ इसका विवेचन इम 
आगे करेंगे । ] दिन्तु न्याय--मत में शानआहक--सामग्री “अनुव्यदसाय? 
है तथा प्रामाण्वग्राहकलामग्री 'मबृत्तिसाफल्वमूछक- अनुमान? है अर्थात्‌ दोनों 
ही एथळू--पएथक्‌ हे । [ इसका विवेचन ऊपर किया जा चुका हे। | । 

_ इस भाँति नाम--वैशेषिक--मत में 'प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य? दोनों 
“प्रत? माने गये हैं। मीमांसकमत में प्रामाण्य को “स्वतः तथा अप्रामाण्य 
को “परतः माना गया है । सांख्य तथा योग दर्शनों में एतस्सम्त्रन्धी कया मत 
है १ इसका स्पष्ट उल्लेख सांख्य तथा योग सम्बन्धी प्रमुख ग्रन्थों सें उपलब्ध 
नहीं होता हे । हाँ, माधवामवार्य कृत “सर्वदर्शनसंग्रह? में सांख्य को प्रामाण्य 
तथा अप्रामाण्य दोनों का ग्राहक “स्वतः? को दी मानने वाळा कहा गया हैः- 

“प्रमागत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्याः समाश्रिताः [? 

सब्दर्शनसग्रह जैमिनिद+ प्रु २७९ || 

इस भाँति साँख्ब-मत न्याय तथा मीमांसा दोनों ही से भिन्न है । सांख्य 
के इसी मत का निर्देश “इलोकवातिंक” सूत्र में “केचिदाहुः दयं स्वतः” 
इन शब्दों द्वारा प्रास होता दै । इससे स्पष्ट हो जाता है कि सांख्य और योग 
दोनों को “स्वतः मानते है । | 

इनके अतिरिक्त अप्रामांण्य को स्वतः तथा प्रामाण्य को परतः मानने वाळा 
एक पक्ष और है जिसका वर्णन करते हुये “सौगताश्चरमं स्वतः” [ सर्वदशन- 
संग्रह ए०२७९ ] लिखकर सवंदशन-संग्रह में स्पष्ट किया गया है कि यह पक्ष 
वौड्धों को अभिमत है । 

किन्तु वौद्ध-आच्चार्यं शान्तरक्षित ने उपर्युक्त चारों मतों से भिन्न एक 
नये मत की स्थापना की है । उनके मतानुसार “अभ्यासदशापन्नज्ञान? में 
प्रामाण्य और अप्रमाण्य दोनों ही “स्वतः' तथा “अनम्यासद्शापन्नः-ज्ञान में 


दोनों ही “परतः? हैं! “तत्त्वसंग्रह” में इस मत का अनियम-पक्ष के रूप भे 


कल | 

वर्णन उपलब्ध होता है [ कारिका २१२३|। _ प 
जैनपरम्परा में आचार्य हेमचन्द्र ने इसी रूप म तथा आचाय 'देवसूरि) 

ने उत्पत्ति तथा शतत मेद से प्रामाण्य को स्वतः तथा परतः दोनों ही प्रकार का 


स्वीकार किया है ५ 
“तत्प्रामाण्यं स्वतः परतरचेति । 
तढुभयमुप्पत्तौ परत एव ज्ञसौठ स्वतः परतश्चेति ॥” परीक्षामुख-१॥१३॥ 
अर्थात्‌ प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों को उत्पत्ति मं परतः और जति में 
स्वतः कहा गया है | 
इस भाँति प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों के स्वतसत्व और परतस्ल के 
सम्बन्ध में आस्तिक तथा आस्तिक भिन्न ददनों में निम्नलिखित ६ प्रकार 
की मान्यतायें उपलब्ध होती हँः-- 
( १ ) न्याय-मत में--श्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों परतः हैं । 
( २) साँख्य-मत में--प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों स्वतः हैं | 
(३ ) मीमांसक-मत में--ग्रामाण्य स्वतः तथा अप्रामाण्य परतः है | 
( ४) नौद्वेकदेशी-मत में--अप्रामाण्य स्वतः तथा प्रामाण्य परतः है । 
(५ ) बौद्ध [शान्तरक्षित] मत में-अम्यासदशापन्न ज्ञान में दोनों स्वतः 
तथा अनभ्यासदशापन्न ज्ञान में दोनों 'परतः हैं| , 
(६ ) जैन-परम्परा में--उत्त्ति में दोनों परतः तथा ज्ञसि में दोनों स्वतः हैं । 
प्रस्तुत ग्रन्थ 'तकभाषा? में जो प्रामाण्य के विवेचन का विषय उठाया 
गया है वह प्रमुखतः मीमांसक कुमारिलभट्ट के “स्वतः प्रामाण्यवाद? की 
दृष्टि से ही उठाया गया है तथा तकभाषाकार द्वारा उसका निराकरण भी 
किया गया है| अन्य मतों की उसमें चर्चा नहीं की गयी है । ऐसी स्थिति में 
यह आवश्यक है कि यहाँ पहले मीमांसकःमत का संक्षेप में उल्लेख 
कर दिया जाय । 
मीमांसक-मत-निरूपण 
इस मत में ज्ञान तथा प्रामाण्य दोनों की ग्राहक सामग्री को “ज्ञातता- 
न्यथानुपपत्तिप्रसूता-अर्थापत्ति” कहा गया है। अभिमाय यह है “अयं घटा! 
इस ज्ञान से घट में ज्ञातता” नाम का एक धर्म उत्पन्न हो जाया करता है | 
इस [ ज्ञातता | धर्म का अस्तित्व अयं घटः? इस ज्ञान के होने से पूवे विद्य- 
मान नहीं था । यह ज्ञातता नामक धर्म “अयं घट” इस ज्ञान के पश्चात्‌ 
उपपन्न हुआ हे । अतः ज्ञातता नामक यह धर्म “अथं घटः? इस ज्ञान से जन्य 


भामाण्यवादः _ २६१ 


हुआ । तात्पर्यं यह है कि इस ज्ञातता नामक धर्म का कारण “अय॑ घट 
यह ज्ञान ही है । 

“ज्ञातता? नामक इस धर्म की प्रतीती “ज्ञातो मया घटः? इस ज्ञान में 
होती है। “ज्ञातता? नामक इस धमे की उत्पत्ति उसके कारणभूत [ “अयं 
घटः? इस | ज्ञान के बिना नहीं हो सकती है । अतः “ज्ञातता? की अन्यथा- 
नुपपत्ति से प्रसूता अर्थापत्ति ही इस “ज्ञातता नामक घर्मः? की ग्राहिका है| 
फिर जब “ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूता अर्थापत्ति? द्वारा ज्ञान का. ग्रहण कर लिया 
जायया तब उस [ “अयं धरः? इस ] ज्ञान में रहने वाले प्रामाण्य का ग्रहण 
भी इसी अर्थापत्ति द्वारा हो जायगा । इस भाँति ज्ञानग्राइक तथा प्रामाण्य 
ग्राइक-सामग्री की समानता स्पष्ट हो जातीहे। इसीका नाम “स्वतः 
प्रामाण्य? है तथा यही मीमांसकाभिमत मत भी है । 

किन्तु नैयायिको की दृष्टि में ज्ञातता? नाम का कोई पदार्थ नहीं है । 
ऐसी स्थिति में मीमांसकों के लिये ज्ञातता? की सिद्धि को भी करना आव- 
श्यक हो जाता है । क्योंकि इस “ज्ञातता? की सिद्धि के विना ?स्वतः प्रामाण्यः 
की सिद्धि होना भी संभव नहीं है । अतः मीमांसक “विषयत्वान्यथानुपपत्ति- 
प्रसूता अर्थापत्ति? के द्वारा. “ज्ञातता? की सिद्धि करते हें । इसका तात्पर्य यह 
है कि “अयं घटः इस ज्ञान का विषय घट ही है, पट आदि नहीं। इस 
प्रकार के “ विषयः? सम्बन्धी नियम के उपपादन का आधार क्या माना जाय १ 
इसके उपपादन का एकही आधार हो सकता है और वह है “ज्ञातता”? । 
न्याय के अनुसार इसका उपपादन “तदुश्पत्ति-सिद्धान्तः? के आधार पर किया 

'जा सकता है। चौद्ध-आदि मतों के अनुसार इसका उपपादन “तादात्म्य” 
सिद्धान्त के आधार पर किया जा सकता है । 

'तदुव्पत्ति-सिद्ध'न्त? से अभिप्राय है क्ति ज्ञान के प्रतिं विषय भी 
कारण हुआ करता है। “अयं घट? यह ज्ञान घर से पैदा होता है 
अतः 'घट-ज्ञान का विषय “धट? ही होता है, पर आदि नहों। 
नैयायिकों के इस सिद्धान्त के सम्वन्ध में मीमांसकों का यह कथन है कि 
इसमें यह दोष आता है कि जैसे "घटज्ञान? के प्रति विषयरूप “घट? कारण 
हुआ करता है उसी प्रकार “घर-ज्ञान? के प्रति आलोक? भी कारण हो सकता 
है | घट से उत्पन्न होने के कारण यदि 'घट-ज्ञान' का विषय “घट”? माना जा 
सकता है तो 'घट-ज्ञान? तो “आलोक? से भी उत्पन्न होता है । अतः उसका 
[ घट-ज्ञान का ] विषय “आलोक” भी माना जाना चाहिये । किन्तु कोई भी 
सिद्धान्तवादी व्यक्ति 'घट-ज्ञान' का विषय 'आलोक? को मानने के लिये उद्यत 
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न होगा | अतः नैयायिको के “तदुप सिद्धान्त 1 आवार पर विषय | 
नियम” का उपपादन किया जा सकना संभवनहा ह क 
द्वितीय 'तादास्य' अथवा “तदाकारतःपक्ष वद्ध 5 bs i आदि 
का है | ज्ञान के आकार द्वारा वांझ अर्था का अउनान वतीन या 
बौद्ध वैधाषिक-मत है । किन्तु सौत्रान्तिक मत क | या । अर्धा का 
रि कार कर ज्ञान को तज्जन्य [ उनसे उत्पन्न ! तदाकार स्वीकार 
कि मे द्र घट तथा “घटज्ञान? का ताइ 
किया जाता है | इन मतों के आधार पर बट? तथा बटर ' चादाय 
अथवा 'तदाकारता? होने के कारण घट््ञान का विषय घड ही तपता 
पट नहीं | इन मतों के बारे में मी मौमांसक का कथन हे कि तादात्म्य 
अथवा 'तदाकारता? के आधार पर भी “विषय” सम्मन्धी नियम का निर्धारण 
करना उचित नहीं है क्योंकि “ज्ञान और 'विषय? वस्तुतः दोनों भिन्न हूँ । 
'घट' आदि विषयों का तो बाह्य-अस्तिख हे तथा उससे भिन्न शान का केवल 
आन्तरिक अस्तित्व है । ऐसी स्थिति में घट तथा वट-ज्ञान का तादातय- 
सम्बन्ध बन ही नहीं सकता है । फिर 'घट-शान? को विषय “घड? ही क्‍यों 
होगा १ “पट? क्यों नहीं होगा १ अतः विषय सम्बन्धी नियम का उपपादन 
तादाक्म्य' के आधार भी किया जाना संभव नहीं है । नु 
विषय नियम सम्बन्धी उपक्तयु दोनों मतों के निरस्त हो जाने पर केवढ 
एक ही मार्ग वनता है और वह है “ज्ञातता” घट-ज्ञानः से उत्पन्न 
होने वाली ज्ञातता केवळ “घट? में ही रहा करती है, पट आदि 
में नहीं रहा करती है | . अतः इस आधार पर 'र-ज्ञान' का 
विषय “घट? ही हो सकता है, पर आदि नहीं हो सकते | इससे स्पष्ट हो 
जाता है कि शातता के आधार पर हो विषय सम्बन्धी नियम का उपपादन 
किया जा सकता है, अन्यथा नहीं | अतएव यह 'विषयत्वान्यथाचुषपत्ति प्रसूता’ 
अर्थापत्ति ही इस ज्ञातता की सिद्धि में प्रमाण है | 
उपयुक्त प्रकार से जत्र “ज्ञातता? की सिद्धि हो जाती है तत्र वह 
“ज्ञातता? ही अपने कारणरूप ज्ञान को “ज्ञाततान्यथानुपपत्तिम्रसूता अर्थापत्तिः? 
दारा स्वयं ही सिद्ध कर दिया करती है। और इसी अर्थापत्ति द्वारा ज्ञान में 
रहने वाले 'प्रामाष्य” का मी ग्रहण कर लिया जाया करता है। इस भाँति 
चान अइक-सामग्री तथा प्रमाण्य-ग्राहक-सामग्री-दोनों के एक हो जाने से 
ानमाइकातिरिक्तानपेक्षत्वं स्वतस्त्वम्‌? स्वतः प्रामाण्य के इस लक्षण के पूर्ण- 
रूपेण धरित हो जाने से “स्वतः प्रमाप्य) का औचित्य स्वीकार्य हो जाता है। 
यही मीमांसक-मत है । 
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नैयायिकों द्वारा की गयी ज्ञातता की असिद्धि :-- 

“ज्ञातता? के सम्बन्ध में नैयायिक्रों का कथन है कि मीमांसक घट (विषय) 

उ वि ( विषयी ) अर्थात्‌ “विषयविषयीभाव” कौ सिद्धि के लिये 

ज्ञातता? को स्वीकार करते हें किन्तु वास्तविकता तो यह है कि घट तथा 
बट्शान का “विषयविषथीमाव?” ज्ञातता के आधार पर न होकर स्वाभाविक 
ही हं । “ज्ञातता” के आधार पर “विषयविषयीभावः को स्वीकार करने पर 
उसम निम्नलिखित दो प्रकार के दोष उत्पन्न होंगे :— 

(१) प्रथम दोष तो यह उत्पन्न होगा कि जो अतीत और अनागत 
पदाथ हं वे “ज्ञान? के विषय नहीं हो सकेंगे क्योंकि मीमांसकों के मतानुसार 
ज्ञान का विषय वही बन सकता है कि जो ज्ञान से उत्पन्न ज्ञातता का आधार 
हो । वर्तमान ज्ञातता का आधार वर्त्तमान पदार्थ ही हो सकता है । अतीत 
तथा अनागत पदार्था का वर्समान-काळ में कोई अस्तित्व होना ही संभव 
नहीं है । ऐसी स्थिति में ज्ञान से उत्पन्न होने वाळी “ज्ञातता? उन [ अतीत 
तथा अनागत पदाथा ] में कैसे रह सकेगी । अतः यदि विष व-सम्बन्धी-नियम 
का आधार “ज्ञातता? को माना जायगा तो अतीत तथा अनागत पदार्थ 
“विषय? ही न बन सकेंगे । अतः विषय-सम्मन्धी नियम का आधार "ज्ञातता? 
को मानना उचित नहीं है । 

(२) दूसरा दोष 'अनवस्था-दोष? है कि जो “ज्ञातता? के आधार पर बिषयः 
विषश्रीमाव को मानने में आयेगा । मीमांसकों के मतानुसार शातता' ज्ञान का 
विषय तमी हो सकती है कि जव उस [ज्ञान] से उत्पन्न शातता उसमें बिद्यमान 
रहे | “ज्ञातता> का भी ज्ञान मानव को होता है । अतः ज्ञातता के ज्ञान के 
लिये भी हमें एक दूसरे प्रकार की ज्ञातता के अस्तित्व को स्वीकार करना 
होगा । ऐसी स्थिति में प्रथम उत्पन्न हुयी 'शातता? ही विषय बनेगी तथा 
इस ज्ञातता रूप विषय के उपपादन के लिये हमें दूसरी 'शातता को स्वीकार 
करना होगा । फिर यह द्वितीय ज्ञातता भी ज्ञान का विषय बनेगी । तब हमें 
एक तृतीय ,'जञातता? को स्वीकार करना होगा। इसी माँति इस तृतीय "शातता. 
` के लिये भी चतुर्थ आदि ज्ञातताओं को स्वीकार करना होगा । इस पकार कोई 
व्यवस्था ही न रह जायगी। यही “अनवस्था? दोष उत्पन्न होगा। अतः यह 
द्वितीय-दोष मी 'शातता? को विषय-नियम स्वीकार करने में वाधक है । 
उक्त ज्ञातता के आधार पर विषय-नियम का खण्डन :- 

उक्त दोषों के आने से यह निश्चय हो जाता है कि विषय-नियम का 
आधार “ज्ञातता? नहीं है अपितु घट विषय और घटज्ञान का विषयविषयीभाव 
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स्वाभाविक ही है। इसी आधार पर न्याय का अपना सिद्धान्त यह है कि 
ज्ञानविषयता के अतिरिक्त “शातता? नामक कोई पदाथ नहीं है। मीमांसकों के 
स्वतः प्रमाण्यवाद का मूल-आधार उक्त ज्ञातता? ही है तथा उस ही आधार 
पर वे “ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूता-अर्थापचि? से ही शान और प्रामाण्य दोनों, 
का ग्रहण मानकर स्वतः प्रामाण्य? को सिद्ध करते हैं । किन्तु जब “ज्ञातता” 
नामक आधार का ही खण्डन हो गया तब उस आधार पर की गयी उपयुक्त 
अर्थापत्ति की भी समाप्ति स्वयं ही हो गयी । 

मीमांसकॉ के स्वतः आमाण्यवाद का खण्डन :-- 


इस प्रकार उपर्युक्त विषय-नियम के खण्डित हो जाने से “स्वतः प्रामाण्य?* 
सम्बन्धी सिद्धान्त स्वयं ही निरस्त हो गया। अतः नेयायिकों की इष्टि से 
“स्वतः प्रामाण्यवाद का सिद्धान्त पूर्णतया अमान्य ही है । 
मीमांसक प्रामाण्य को “स्वत” तथा अप्रामाण्य को “परतः?” स्वीकार करते 
हें । किन्तु उनके द्वारा अप्रामाण्य को परतः स्वीकार करना भी उचित नहीं है 
क्योंकि जिस “ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूता-अर्थापत्ति? द्वारा प्रामाण्य का ग्रहण 
उनके द्वारा स्वीकार किया जाता है उसी अर्थापत्ति द्वारा 'अप्रामाण्य' का ग्रहण 
भी हो जायगा । जिस प्रकार यथार्थ-ज्ञान से ज्ञातता उत्पन्न होती है उसी 
प्रकार 'अयथार्थ- ज्ञान? से भी “ज्ञातता? उत्पन्न होती है । अतः यथार्थ-ज्ञान से 
उत्पन्न होने वाळी 'ज्ञातता? से यदि ज्ञान तथा प्रामाण्य दोनों का ग्रहण किया 
जा सकता है तो उसी भाँति अयथाथज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता द्वारा 
ही ज्ञान तथा अप्रामाण्य दोनों का भी ग्रहण एक साथ ही किया जा सकता 
है । अतः मीमांसकों को प्रामाण्य के ही सहश अप्रामाण्य को भी “स्वतः? हीः 
स्वीकार करना चाहिये। किन्तु यदि वे 'अप्रामाण्यः को “परतः? ही स्वीकार 
करने के पक्ष में हैं तो उन्हें प्रामाण्य को मी “परेतः? ही मान लेना चाहिये । 
किन्तु मीमांसक इसे स्वीकार नहीं करते हैं। वे प्रामाण्य को तो स्वतः हीः 
मानते हे तथा अप्रामाण्य को करण-दोष-जन्य अर्थात्‌ परतः ही स्वीकार 
करते हैं । | 
उपयुक्त स्थिति में नैयायिकों का यह कहना है कि प्रामाण्य और 

अप्रामाण्य-दोनों की वस्तुस्थिति तो एक सी है। अतः या तो दोनों कोः 
स्वतः मानना उचित है अथवा दोनों को परतः मानना ही। दोनों का परतः 
ही मानना अधिक समीचीन होगा । न्याय का सिद्धान्त भी यही है । 

` परतः प्रामाण्य का निरूपण :-न्याय-अभिमत परतः प्रामाण्य में 
शान-आहक तथा प्रामाण्यग्राहक सामग्री पथक्‌ पृथक्‌ है । ज्ञान-ग्राहक-सामग्रीः 
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८६ अनुः 
ह रा । र तथा प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य-आहृक सामग्री-अइत्ति 
हू ल्वमूळलक अनुमान इ । है 
शत तट तन गम का | के ज्ञान का विषय “घट? दै | इस प्रथम | 
ता कच 1 घट का ज्ञान | का है नाम व्यवसायास 
(मह जानामि” इस इस ज्ञान क पश्चात्‌ _ धटज्ञानवान हृ ° अथवा 
र प्रकार के ज्ञान की उत्पत्ति हुआ करती है । इस 
द्वितीय ज्ञान का विषय “घर? नहीं हुआ करता है। इसका विषय “घरज्ञान? 
होता हे । इस प्रकार के [घट आदि विषयक] ज्ञान के ज्ञान को “अनुव्यवसायः? 
कहा जाता है । इसी के द्वारा “ज्ञान? का ग्रहण हुआ करता है | 
रळ झव यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि जव नेयायिकों के मतानुसार 
अय घट:” इस ज्ञान से “अनुव्यवसाय? की उत्पत्ति हुआ करती है तथा "अयं 
घटः इस शान से ही मीमांसको की “शातता? भी उत्पन्न हुआ करती है तो 
फिर दोनों में अन्तर ही क्या रहा १ इसका उत्तर यह है कि ४-- 
मीमांसकों की 'ज्ञातता? तो “घर” [ विषय ] में रहने वाळा धर्म दै किन्तु 
नेयायिकों का “अनुव्यवसायः घट में रहने वाळा धर्म नहीं है; वह तो 
“आत्मा” में रहने वाला'धर्म है । 
मीमांसक “अयं घटः? से घट में ज्ञातता की उत्पत्ति स्वीकार करते हैं 
तथा फिर उसी 'ज्ञातता? के आधार षर विषय-नियम का निरूपण करते हैं 
और उस ही के आधार पर “शाततान्यथानुपपत्तिप्रसूता अर्थापत्ति” के द्वारा 
ज्ञान तथा प्रामाण्य दोनों का ग्रहण मानकर “स्वतः प्रामाण्यवाद” कोः 
स्थापितकर “स्वतः प्रामाण्य” के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैँ । किन्तु 
नैयायिक विषय-नियम को स्वाभाविक मानते हैं तथा इसी आधार पर वे 
“ज्ञातता” का खण्डन करते हैं | साथ ही वे ज्ञान का ग्रहण “अनुब्यवसाय”? 
द्वारा तथा “प्रामाण्य? का ग्रहण “प्रबृत्तिसाफस्यमूलक-अनुमान?' द्वारा स्वीकार 
कर “परतः प्रामाण्यवादः? को स्थापिंतकर उसी के सिद्धान्त को स्वीकार 
करते हुये उसीको सिद्ध करते हैं| उनका कथन है कि :-- 
इदमिदानीं निरूप्यते । जळादिज्ञाने जाते, तस्य प्रामाण्यमवधाये 
कश्चिज्जडादौ प्रवत्तेते। करिचत्तु संदेद्वादेव प्रवृत्तः श्रवृत्त्युत्तरकाले 
जळादिप्रतिलम्भे सति प्रामाण्यमवधारयतीति वस्तुगतिः। 
( इदानीम्‌) अब ( इदम्‌) यह [ प्रामाण्यवाद्‌ ] ( निरूप्यते ) निरूपण 
किया जाता है कि ( जलारिशाने ) जळ आदि का शान (जाते) हो जाने 
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पर ( करिंचत्‌ ) कोई [ अनभ्यास-दशा में ही] ( तस्य ) उसके ( मामाण्य- 
मवधार्य ) प्रामाण्य का निश्चय करके (जलादौ ) जळ आदि [ के ग्रहण 
अथवा त्याग ] में ( प्रवर्तते ) प्रदत्त होता है। (ठ) किन्तु ( करिचित्‌ ) 
कोई [ प्रामाण्य का निश्चय किये विना हौ ] ( सन्देहादेव ) सन्देह से ही 
(प्रदत्तः) प्रदत्त होकर ( प्रदत्तिउत्तरकाठे ) प्रहत्ति क पश्चात्‌ ( जढादि- 
प्रतिमे सति) जळ आदि की प्राप्ति दो जाने पर ( आमाण्यम्‌ ) | तत्सम्बन्धी 
ज्ञान फे ] प्रामाण्य का ( अवधारयति ) . निश्चय [ अम्यासदशापन्न रूप से ] 
करता है | (इति ) यह ( वस्तुगतिः ) वस्तुस्थिति है । 
:  शात्ों में ज्ञान के प्रामाण्य को दो प्रकार का माना गया है ( २ ) स्वतः 
प्रामाण्य । (२) परतः प्रामाण्य । इन दो प्रकार के ज्ञान सम्बन्धी प्रामाण्यों 
के स्वीकार करने का कारण लोक की वस्तुस्थिति ही है। अतः लोक की 
इसी वस्तुस्थिति के बारे में तकमाषाकार कहते हैं :_ 
लोक में इस प्रकार की प्रथा प्रचलित है कि कोई भी व्यक्ति जिस वस्तु 
का ज्ञान प्राप्त करता है यदि उस वस्तु के ज्ञान को वह अपने छिये हितकर 
समझा करता है तो उस वस्तु के ज्ञान को स्वीकार करने का विचार उसके 
अन्दर उत्पन्न हुआ करता है [ इसी को शास्त्रीय शब्दों में “उपादान बुद्धि” 
अर्थात्‌ स्वीकारकर लेने का निश्चय--क्रहा जाता है।]। यदि वह उस 
वस्तु को अपने लिये हानिप्रद समझा करता है तो उसका त्याग करने सम्त्रन्धी 
विचार उसके अन्दर उत्पन्न हुआ करता है [शास्त्रीय शब्दों में उसे “हानवुद्धि? 
अर्थात्‌ त्याग देने का निश्चय--कहा जाता है । | यरि उसके मस्तिष्क में 
यह विचार उत्पन्न होता है कि अमुक वस्तु से हमारा हित अथवा अहित 
कुछ भी होने वाला नहों है तो वह उस वस्तु की ओर से तटस्थ अथवा 
उदासीन हो जाया करता है [ इसो को शास्त्रीय शब्दों में “उपेक्षा- 
बुद्धि” अर्थात्‌ तटस्थता अथवा उदासीनता का भाव--कहा जाता है | ]। 
यह “ हानोपादानोपेक्षा-बुद्धि? ही मानवमात्र की प्रबृत्ति का कारण हुआ 
करती है । प्रवृत्ति” शव्द का अर्थ है किसी वस्तु के ग्रहण अथवा त्याग 
कर देने के लिये प्रयत्न करना । इसी प्रवृत्ति के आधार पर मानव या तो 
किसी भी काये को ग्रहण करने अथवा उसका त्याग करने अथवा उसके प्रति 
उदासीन रहने में प्रवृत्त हुआ करता है। इस प्रकार का ज्ञान ही हमारी 
प्रवृत्ति के प्रति निमित्त हुआ करता है । - 
संसार में हमको यह प्रतिदिन देखने को मिला करता है कि सांसारिक पुरुष 
या तो यथाथ ज्ञान के आधार पर कुछ करने में प्रवृत्त हुआ करते हैं अथवा 
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संदाय-ज्ञान के आधार पर । मानव जत्र वार-वार किसी वस्तु को देख लिया 
करता हे तो उस वस्तु से सम्बन्धित अपने ज्ञान को प्रामाणिक समझा करता 
हे । तव यदि उसे उस वस्तु की प्राप्ति की इच्छा होती है तो वह उसकी प्राप्ति 
के निमित्त प्रवृत्त हुआ करता है । ऐसी प्रबृत्ति का आधार उसका “यथार्थ- 
शान? ही होता है । 
. कमी ऐसा होता है कि व्यक्ति संभावना के आधार पर ही किसी कार्य 
5० करने में प्रद हुआ करता दै । उसकी इस संभावना का आधार उसका 
सरशयात्मक-ज्ञान हुआ करता है । ऐसे ज्ञान में उसे सफलता भी प्राप्त हो 
सकती है और असफलता भी । यदि उसे सफलतः उपलब्ध होती है तो वह 
अपनी तत्सम्बन्धी प्रवृत्ति को 'सफलप्रद्वत्ति' मानता है । इस सफ़छप्रवृत्ति को 
हो शास्रीय भाषा में “समर्थप्रबृत्ति ” [ प्रवृत्तिसामर्थ्य अर्थात्‌ ज्ञान के अनु- 
कूल प्रवृत्ति | कहा जाता है । इस सफळप्रवृत्ति के आधार पर वह व्यक्ति अपने 
ज्ञान को प्रामाणिक समझ लिया करता है । 
उपयुक्त दोनो प्रकार की स्थितियों का साक्षात्‌ रूप से अनुभव होने के 
कारण यह संदेह उत्पन्न हो जाया करता है कि क्या प्रबृत्ति से पूर्व ही तत्स- 
म्वन्धी शन का प्रामाण्य हो जाता है अथवा मदृत्ति के अनन्तर तत्सम्बन्धी 
ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय हुआ करता दै! 
ऊपर हमने दो प्रकार के ज्ञानों के आधार पर दो प्रकार की प्रवृत्तियों का 
उल्लेख किया है । इनमें से प्रथम प्रकार की प्रवृत्ति “अभ्यासद्शापन्न-ज्ञान” 
की स्थिति में हुआ करती हे. तथा दूसरे प्रकार की प्रबृत्ति “अनभ्यासदश्चापन्न- 
ज्ञान” की स्थिति में । अभ्यासदशापन्न [ अर्थात्‌ अभ्यास दशा को प्राप्त ] 
ज्ञान उसे कहा जाता है कि जिसके इम अभ्यासी हो जावा करते हैं । जैसे 
अपने घर के प्रत्येक कमरे आदि का हमारा ज्ञान “अभ्यासदद्यापन्न-ज्ञान? 
दी है। ऐसे स्थलों पर प्रवृत्ति के पूर्व ही ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय हो 
जाया करता है । एतत्सम्बन्धी विस्तृत वर्णन आगे किया जायगा | 
'अभ्यासदशापन्न-ज्ञान’ से भिन्न प्रकार के ज्ञान को “अनभ्वासद्शापन्न- 
ज्ञान” कहा जाता है । 
अत्र इस विषय में मीमांसक का यह कथन है कि यदि प्रदृत्ति के पूर्व ही 
प्रामाण्य का अवधारण कर लिया जायया तत्र तो प्रबृत्ति की सफछता 'प्रामाण्य' 
की अनुमापक नहीँ हो सकेगी । कहने का तात्पर्य यह है कि 'प्रवृत्तिसा फल्य- 
मूळक-अनुमान' के आधार पर नेयायिक प्रामाण्य का ग्रहण स्वीकार करते हैं, 
वह उचित प्रतीत नहीं होता है :-- 


२६८ तक भाषा 


अन्न कश्चिदाह--म्रवृत्तेः आगेव प्रामाण्यावधारणात्‌ । अस्यार्थः 
येनैव यज्ज्ञानं गृह्यते तेनैव तद्गतं प्रामाण्यमपि न तु ज्ञानग्राहकाद्न्यज्‌ 
ज्ञानधर्सस्य आमाण्यस्य आहरकम्‌ । तेन ज्ञानग्राहकातिरिक्तानपेक्षत्वमेष 
स्वतस्त्वै आमाण्यस्य । ज्ञानं च अवृत्तेः पूर्वेमेव ग्रहीतं कथसन्यथा 
Tb gat स्यात्‌। अनधिगतेधर्मिणि सन्देहानु- 
दयात्‌ । तस्मात्‌. प्रवृत्तः पूर्वमेव ज्ञाततान्यथादुपपत्तिमसूतयाऽथोपत्या 
ज्ञाने गृहीते ज्ञानगतं आमाण्यमप्यथोपत्त्येब ग्र॒ह्मते । ततः पुरुषः 


प्रवर्तते न तु प्रथमं ज्ञानमात्रं गृह्यते, ततः म्रव॒त्त्युत्तरकाले फलद्‌श- 


नेन ज्ञानस्य प्रामाण्यमवधायेते । 

( अत्र ) यहाँ [ अर्थात्‌ इस विषय में ] ( कश्चित्‌ ) कोई [ भाइ मीमां- 
सक ] (आह ) कहता है कि (प्रवृत्तेः ) प्रवृत्ति के ( ग्राक्‌ एव ) पूर्व हीः 
( प्रामाण्य-अवधारणात्‌ ) प्रामाण्य का निश्चय हो जाने से [ प्रदृत्ति की सफ- 
लता प्रामाण्य का अनुमापक नहीं हो सकती है । ] ( अस्य ) इसका ( अथ; ४ 
अर्थ यह है कि ( येन ) जिस [सामग्री] के द्वारा ( यत्‌ ) जिस ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान 
( सह्यते ) ग्रहण किया जाता है ( तेन एव) उसही [ सामग्री ] के द्वारा 

( तद्गतम्‌ ) उस [ ज्ञान ] में रहने वाले (प्रामाण्यं अपि) प्रामाण्य का मी 
ग्रहण कर लिया जाता है । ( श्ञानआहकात्‌ ) ज्ञान के ग्राहक से ( अन्यत्‌ ) 
भिन्न ( ज्ञानधमस्य ) ज्ञान के धर्मभूत ( प्रामाण्यस्य ) प्रामाण्य का ( ग्राहकम्‌ ) 
आहक ( अन्यत्‌ न ) दूसरा नहीं है [ कहने का तात्पर्ये यह है कि नेयायिक 
जो ज्ञान का ग्रहण “अनुव्यवसाय” द्वारा तथा प्रामाण्य का अहण 'प्रवृत्ति- 
साफल्य-मूलक-अनुमान? द्वारा सिद्व करते हैं, वह ठीक नहीं है। ] ( तेन ) 
इसलिये [ ज्ञानग्राहक और प्रामाण्य-ग्राइक सामग्री एक होने से ] ( ज्ञान- 
ग्राहकातिरिक्तःअनपेक्षत्वम्‌ ) ज्ञान ग्राहक [ सामग्री ] से अतिरिक्त [ सामग्री 1 
कौ [ प्रामाण्यग्रह के लिये दूसरी सामग्री ] की अपेक्षा न होने से ( प्रामाण्य- 
स्य ) प्रामाण्य का ( स्वतस्त्वं एव ) स्वतोग्राह्मत्व ही है । 

( च ) और ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान तो ( प्रवृत्तेः ) प्रवृत्ति से ( पूवमेव ) पहले 
ही ( यहीतम्‌ ) रहीत हो जाता हे | ( अन्यथा ) अन्यथा [ यदि ज्ञान का. 
ग्रहण पहले ग्रहीत न हो सकता हो तो ज्ञानरूप धर्मी का ग्रहण हुये बिना 
ही ] (आमाण्याप्रामाण्यसन्देह:) प्रामाण्य और अप्रामाण्य का सन्देह ( अपि) 
भी ( कथं स्यात्‌ ) कैसे हो सकेगा ! ( धर्मिणि ) धर्मील्प [ ज्ञान ] के ज्ञान 
के ( अनधिगते ) अज्ञात होने पर | उस ज्ञान के प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य 
रूप धर्मे का ( सन्देह-अनुदयात्‌ ) सन्देइ का उदय ही नहीं हो सकता है । 


~ 
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९ तस्मात्‌ ) इसलिये ( प्रइत्तेः ) अत्ति के (पूर्वमेव ) पहले [ अनम्यास- 
दशा में ] ही ( ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूतयाऽर्थापत्या ) ज्ञातता [ रूप कार्य ] 
“की अन्यथा [ ज्ञानरूप कारण के विना ] अनुपपत्ति से उत्पन्न अर्थापत्ति के 
द्वारा ( ज्ञाने ) ज्ञान का ( णहीते ) ग्रहण हो जाने पर ( ज्ञानगतम्‌ ) ज्ञान में 
'रहने वाले ( प्रामाण्यं अपि ) प्रामाण्य का भी ( अर्थापत्त्या एव ) उसी अर्था- 
पत्ति के द्वारा ही ( सह्यते ) ग्रहण हो जाता है । ( ततः ) तदनन्तर ( पुरुषः ) 
पुरुष ( प्रवर्तंते ) प्रदत्त होता है । (न ठु) न कि ( प्रथमम्‌, ) पहले ( ज्ञान- 
मात्रम्‌ ) केवल ज्ञान ( सह्यते ) ग्रद्दीत होता हे ( ततः) और उसके वाद 
“( प्रदृच्युत्तरकाले ) प्रबृत्ति के उत्तरकाल में ( फलदर्शनेन ) फल को देखकर 
NS | ) ज्ञान के (प्रामाण्यम्‌) प्रामाण्य का (अवधार्यते) निश्चय 


उपयुक्त विवेचन द्वारा तीन बातों पर प्रकाश डाला गया है :--( १) 
मीमांसक के अनुसार किसी भी कार्य आदि में प्रवृत्त होने से पूर्व ही तत्सम्बन्धी 
ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय हो जाता है। (२) मीमांसक को अभिमत 
“स्वतः प्रामाण्य’ के स्वरूप का दिग्दर्शन तथा ( ३) मीमांसक के अनुसार 


प्रबृत्ति के पूर्व ही ज्ञान तथा तद्गत प्रामाण्य के ग्रद्दीत हो जाने सम्बन्धी 
युर्फि का विवेचन । 


_ अब हम इन उपयुक्त तीनों बातों का क्रमशः विस्तृत विवेचन प्रस्तुत 
करते हेः-- 

( १) पहले इम यह स्पष्ट कर चुके हैँ कि लोक में जो दो प्रकार की 
-प्रवृत्तियाँ देखी जाती हैं उनके आधार पर निम्नलिखित दो प्रकार के विकड्पां 
की कल्पना की जा सकती है प्रथम तो यह कि ( १ ) ज्ञान के प्रामाण्य का 
निश्चय कर लेने के अनन्तर ही व्यक्ति की प्रवृत्ति किसी भी काय के करने में 
हुआ करती है । ( २) द्वितीय यह कि प्रबृत्ति के अनन्तर ही प्रामाण्य का 
निश्चय हुआ करता है। इन दोनों विकल्पों में से प्रथम विकल्प ही मीमांसकों 
_ :को अभिमत है । उनका कथन है कि प्रामाण्य का निश्चय हो जाने के वाद ही 

व्यक्ति की प्रवृत्ति किसी कार्य के करने में हुआ करती है । उनके अनुसार 
ज्ञानों का प्रामाण्य तो स्वतः ही हो जाया करता है अर्थात्‌ प्रामाण्य स्वतो- 
आह्य है । अब यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि प्रामाण्य के स्वतोग्राह्म होने 
से यह कैसे सिद्ध होता दै कि प्रबृत्ति से पूर्वे ही प्रामाण्य का निश्चय हो जाया 
करता है १ इसको समझने के लिये यह आवश्यक दै किं इम पहले यह जान 


ऊँ कि प्रामाण्य की स्वतोग्राह्मता का स्वरूप क्या है! अतः अब ' यहाँ इसी 
-बात को स्पष्ट करते हैः-- 
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+ ६६ ७ १39 
(२ ) ज्ञान के प्रामाण्य का अथ है “ज्ञान को यथाथता । वस्तुतः 
१ है तथा ज्ञान उसका धमां है । कहने का तात्पर्य 


प्रामाण्य तो ज्ञान का धम | तप 

यह है कि शान ( धर्मों के अन्दर प्रामाण्यरूप घम रहा करता है [ क्योंकि 
6 ०७ 

«घर्ममस्वास्तीति धर्मी” के अनुसार धम धर्मी में ही रहा करता हे | 


प्रामाण्य की स्ववोग्राह्मता से अभिप्राय यह है कि जिस कारण-सामग्री के द्वारा 
ज्ञान का ग्रहण किया जाता हे उसी [ सामग्री ] के द्वारा उस ज्ञान से 
सम्बन्धित “धर्म? अर्थात्‌ 'प्रामाण्यर का. भी ग्रहण हो जाया करता है । तात्पर्य 
यह है शानग्राहक तथा प्रामाण्य ग्राहक सामग्री का एक ही होना स्वतोग्राह्यत्व 
है | यही स्वतः प्रामाण्य का स्वरूप है। इस आधार पर ज्ञान? नामक धमां 
तथा 'थ्रामाण्यः नामक उस [ ज्ञान ] के धमं का ग्रहण एक ही सामग्री अथवा 
साधन के द्वारा हो जाया करता है | ऐसा नहीं होता कि किसी एक सामग्री 
द्वारा ज्ञान का ग्रहण किया जाय और तदनन्तर किसी अन्य साधन द्वारा उसके 
“प्रामाण्य? का ग्रहण किया जाय । जैसा कि नैयायिक मानते हें | मीमांसकों के 
अनुसार ज्ञान तथा प्रामाण्य ग्राहक सामग्री ऐक ही हुआ करती है। इस ही 
सिद्धान्त को “स्वतः ग्राह्य कहा जाता है। इसी के स्पष्ट करने के लिये 
तकभाषाकार ने लिखा है :-- 
“ज्ञानग्राहकातिरिक्तानपेक्षत्वमेव स्वतस्त्वं प्रामाण्यस्य?’ । 

अर्थात्‌ ज्ञान के प्रामाण्य का ग्रहण करने के लिये ज्ञान-प्राहक सामग्री से 
, अतिरिक्त सामग्री की अपेक्षा न होना ही “स्वतः प्रामाण्य? है। मीमांसक के 
मतानुसार “ज्ञातता” द्वारा [ अर्थापत्ति से ] ज्ञान का अहण हो जाया करता है 
तथा उसी अर्थापत्ति द्वारा झान में रहने वाले “प्रामाण्य? का भी ग्रहण हो 
जाया करता है । अतः उक्त 'प्रामाण्य? के ग्रहण करने हेतु उक्त अर्थापत्ति से 
भिन्न किसी अन्य साधन की आवश्यकता नहीं हुआ करती है । प्रामाण्य 
सम्बन्धी 'स्वतोग्राह्मत्व' यही है । | 

(३ ) यह स्वीकार कर लेने पर मी, कि “उक्त "अर्थापत्ति? द्वारा ज्ञान 
तथा 'प्रामाण्य’ दोनों का ग्रहण हो जाता है”, यह प्रश्‍न विद्यमान रहता ही 
है कि मीमांसक लोग तो 'प्रदृत्ति से पूर्व ही ज्ञान का ग्रहण मानते हैं?, इस 
बात को स्वीकार करने में उनकी क्या युक्ति है! इसका उत्तर यह है कि यदि 
शि से पूव ही शान का ग्रहण न हो जाया करता तो किसी भी ज्ञान के 
विषय? में इस प्रकार के सन्देह को उत्पत्ति ही न हुआ करती कि अमुक 
शान यथाथ है अथवा अयथाथ । जैसे सायंकाळ के समय किसी व्यक्ति ने दूर 
से ही किसी स्थाणु को देखा । दूरी के कारण वह यह निश्चय ही न. कर सका 
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कि“ यह स्थाणु है अथवा पुरुष है ?” अतः उसके मन में यह संशय उत्पन्न 
इसा कि “उसका स्थाणु विषयक ज्ञान प्रामागिक है अथवा अप्रामाणिक १” 
इस उदाहरण मं उस व्यक्ति के स्थाणुविषयक ज्ञान के प्रामाण्य अथवा अप्रा- 
पाटन का संशय उसको होता है । प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों ही “ज्ञानर के 
आ र यदि उस व्यक्ति को ज्ञान का ग्रहण न हुआ होता तो उस ज्ञान के 
बिषय मे उपयुक्त प्रकार का संशय भी उत्पन्न न हुआ होता । क्योंकि ऐसा 
सिद्धान्त है कि जिस मीं का ज्ञान नहीं हुआ करता है उस [धर्मी] के 
बम क विषय मं मी सन्देह उत्पन्न नहीं हुआ करता है। जैसे कि उस व्यक्ति 
ने यदि स्थाणु’ सदृश प्रतीत होने वाले पदार्थ [ घमां ] को ही न देखा होता 
तो उसको इस प्रकार का सन्देइ भी नहीं हो सकता था कि यह “स्थाणु है 
अथवा पुरुष” १ इस प्रकार का सन्देह पत्रृत्ति से पूव ही उत्पन्न हुआ करता 
हैं अतः यह भी निश्चित हो जाता है कि प्रदृत्ति से पूर्व ही ज्ञान का ग्रहण 
दो जाया करता है | ज्ञान के इस ग्रहण के साथ ही साथ ज्ञान के प्रामाण्य का 
मी निश्चव हो जाया करता है । 
माझमीमांसक के मतानुसार ज्ञान का ग्रहण “अर्थापत्ति? नामक प्रमाण के 
दारा हुआ करता है । देखे गये अथवा सुने गये अर्थ की अन्यथानुपपत्ति से 
जहाँ उपपादक अर्थ की कल्पना की जाती है वहाँ “अर्थापत्ति? नामक प्रमाण 
हुआ करता दै | इस स्थळ पर ज्ञातता [ रूप कार्य ] की अन्यथा [ ज्ञानरूप 
कारण के विना ] उपपत्ति न होने से उत्पन्न अर्थापत्ति | अर्थात्‌ 'ज्ञातता- 
न्यथानुपपत्तिग्रसूता अर्थापत्ति ) के द्वारा अर्थान्तर की कल्पना की जाती है । 
जैसे-इन्द्रिय तथा घटरूप अर्थ के सन्निकष से “अयं घटः? इत्यादि ज्ञान 
होता है | यह ज्ञान “घर? यें ही किसी धमे की. उत्पत्ति कर दिया करता हे 
जिसे हम ज्ञातता” नाम से कहा करते हें । 'ज्ञातत।' का अर्थ है “उना गया 
हुआ होना” । इस ज्ञातता के आधार पर ही हमको “मया घरो ज्ञातः? इस 
प्रकार की अनुभूति हुआ करती है । यही घट-ज्ञान का ज्ञान है । अर्थात्‌ “मेने 
घड़े को जान लिया दै” यही घड़े के ज्ञान का ज्ञान है । अतः उक्त ज्ञानता की 
उत्पत्ति ज्ञान से हुयी । अतएव ज्ञातता का कारण ज्ञान हुआ। इससे स्पष्ट 
हुआ कि ज्ञातता नामक धर्म [ अन्यथा-अर्थात्‌ ] ज्ञान के विना [ अनुपपन्न 
अर्थात्‌ ] नहीं बन सकता है । अतः इस ज्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से 
अन्य अर्थ [ अर्थात्‌ ज्ञान ] की कल्पना ज्ञातता कौ अन्यथानुपपत्ति से 
[ प्रसूत ] उत्पन्न हुआ करती है । एतत्‌ नामक अर्थापत्ति द्वारा ज्ञान का 
ग्रहण हुआ करता है । और इसी अर्थापत्ति के द्वारा उस ज्ञःन.में रहने बाले 


क 
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प्रामाण्य का भी ग्रहण हो जाया करता है । माइमीमांसकां की दृष्टि में ज्ञान 
की अर्थबोधकता का ही नाम प्रामाण्य है । अतएव भाइमीमांसक के अनुसार 
प्रवृत्ति के पूर्व ही उक्त अर्थापत्ति के द्वारा शान तथा ज्ञान क [ धर्म ] प्रामाण्य- 
दोनों का ग्रहण हो जाया करता है । अतः ज्ञान सम्बन्धी प्रामाण्यों का स्वतो- 


ग्राह्म होना स्पष्ट ही है | बि 
यह माष्टमीमांसको द्वारा विवेचित पूवपक्ष हुआ । 


नैयायिक द्वारा उक्त मत का निराकरण 
अब नैयाथिक द्वारा उपर्युक्त मत का निराकरण किया जाता है । नैयायिक 
माइमीमांसक के उपर्युक्त सिद्धान्त का विभाजन तीन भागों में करते हे तथा 
उनका क्रमशः खण्डन भी प्रस्तुत करते हैं । ये तीन भाग हैं (१) ज्ञातता 
तथा उसके द्वारा किया जाने वाला ज्ञान का ग्रहण; ( २) ज्ञातता नामक 
धर्म की उत्पत्ति का निराकरण, तथा ( ३) उसी आधार पर प्रामाण्य सम्बन्धी 
“स्वतोग्रा ह्यस्व? का खण्डन । 
अत्रोच्यते । ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूतयाऽथोपत्या ज्ञानं गृह्यते 
इति यदुक्तं तदेव वयं न मृष्यामद्दे तया प्रामाण्यम्रहस्तु दूरत एव । 
तथा हि इदं किल परस्यासिमतम्‌। घटादिविषये ज्ञाने जाते “मया 
ज्ञातोऽयं घटः, इति घटस्य ज्ञातता प्रत सन्धीयते। तेन ज्ञाने जाते 
सति ज्ञातता नाम करिचद्धर्मो जातः इत्यनुभीयते। स च ज्ञानात्पवै- 
सजातत्वात्‌, ज्ञाने जाते च जातत्वादन्वयव्यतिरेकाभ्यां ज्ञानेन जन्यते 
इत्यवधार्यते । एबं च ज्ञानजन्योऽसो ज्ञातता नाम धमो ज्ञानभन्तरेण 
नोपपद्यते «कारणाभावे कार्योनद्यात्‌। तेनार्थीपत्या स्वकारणं ज्ञानं 
ज्ञाततयाऽऽक्षिप्यत इति । 
( १ ) ज्ञातता तथा उसके द्वारा किया जाने वाळा ज्ञान का ग्रहण :- 
. (अत्र) इस विषय में [ अर्थात्‌ उपयु क्त भाट्टमीमांसक के सिद्धान्त के 
वारे में ] ( उच्यते ) कहते हैं--( ्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूतया ) ज्ञातता की 
अन्यथानुपपत्ति से उत्पन्न (अर्थापत्त्या) अर्थापत्ति के द्वारा ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञान का 
( ते ) ग्रहण किया जाता दै ( इति ) इस प्रकार से ( यत्‌ ) जो ( उक्तम्‌ ) 
कहा गया हे ( तत्‌ एव.) उसको ही ( वयम्‌ ) इम [ नैयायिक ] ( न मृष्या- 
महे ) नहीं मान सकते हैँ ( तया ) [फिर ] उस [ अर्थापत्ति ] के द्वारा 
( प्रामाण्यग्रह: तु) प्राम pe अहण किया जाना तो ( दूरतः एव ) दूर की 
हो बात हे | [ तया हि ] जैसे कि ( परस्य ) [ इस विषय में पूर्वपक्षी ] दूसरे 
[ माझ्टमीपांसक के पूवपक्ष ] का ( इदं अभिमतं किल ) को स्वीकृत मत तो 
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यह है कि (धर-आदि) घट-आदि ( विषये ) विषयक (ज्ञाने) ज्ञान के ( जाते) 
होने पर ( मया ज्ञातोऽग्रं घटः ) 'मेंने यह घडा जान छिया? ( इति ) इस 
मकार ( घरस्य ) घट की (ज्ञातता ) ज्ञातता ( प्रतिसन्धीयते ) जानी जाती 
है । ( तेन ) उससे ( इति) ऐसा ( अनुमीयते ) अनुमान किया जाता है 
कि ( जञाने जाते सति ) ज्ञान के हो जाने पर [ घर में ] [ ज्ञातता नाम ] 
रुपता नाम का ( कश्चित्‌ धर्म: जातः ) कोई धर्म उत्पन्न हो गया है । (प्च) 
और (सः) वह [ ज्ञातता नाम का धर्म ] (ज्ञानात्‌) ज्ञान से ( पूर्वम्‌ ) 
पूर्व [ पहले ] ( अजातत्वात्‌ उत्पन्न न होने (व) और (ज्ञाने जाते) ` 
रान क उत्पन्न हो जाने के पश्चात्‌ ही ( जातत्वात्‌) उत्पन्न होने से ( अन्वय- 
व्यतिरेकाभ्याम्‌ ) अन्बय-व्यतिरेक के द्वारा ( ज्ञानेन ) ज्ञान से ( जन्यते ) 
उत्पन्न हुआ करता है ( इति ) ऐसा ( अवधार्यते) निश्चय किया जाता है । 
( एवम्‌ ) इस प्रकार ( ज्ञानजन्यः ) ज्ञान से उत्पन्न ( असौ ) यह ( ज्ञातता 
नाम धमः ) ज्ञातता नामक धर्म ( ज्ञानम्‌ ) -ज्ञान के ( अन्तरेण ) बिना 
( न उपपद्यते) उपपन्न नहीं होता है ( कारणामावे ) कारण का अमाव 
होने पर ( कार्य अनुदयात्‌ ) कार्यं के उत्पन्न न होने से ( तेन) इसलिये 
( शाततया ) ज्ञातता, ( अर्थापत्या ) अर्थापत्ति के द्वारा ( स्वकारणम्‌ ) अपने 
कारण (शानम्‌ ) ज्ञान का ( आक्षिप्यते ) आक्षेप कराती है | 


मीमांसक के मतानुसार जत्र इम घट आदि विषय का प्रत्यक्ष करते हैं तो 
हमं “अयं घट? [ यह घड़ा है । ] इस प्रकार का ज्ञान हुआ करता है | 
इसके अनन्तर “श्ातोमया अयं घटः” [ अर्थात्‌ मैंने इस घड़े को जान छिया ] 
इस प्रकार की प्रतीति हुआ करती है । इस प्रतीति में घर में उत्पन्न होनेवाळी 
'ज्ञातता? का मान होता है | इस ज्ञातता [ जाना गया होना | की अनुभूति 
प्रत्यक्षरूप से ही हुआ करती हे । किन्दु ज्ञातता सम्बन्धी इस प्रकार की 
अनुभूति का होना तभी संभव है कि जब “घर? में ज्ञातता? नाम का कोई धर्म 
विद्यमान रहता हो। अतः उक्त स्थिति में ऐसा अनुमान किया जाता है कि 
घट का ज्ञान हो जाने पर उस ज्ञान से घट [ विषय ] में ज्ञातता नामक कोई 
घमं उद्भूत हो गया है । अथवा यह भी समझा जा सकता है कि उस ज्ञान 
से ही विषय [ घट आदि ] में ज्ञातता की उत्पत्ति हो जाया करती है । 


अत्र यहाँ यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि उक्त प्रकार के अनुमान का 
आधार क्या है! इस प्रश्न का उत्तर तकभापाकार. द्वारा “स चः" `" 'अव- 
धार्यते” इस वाक्य द्वारा दिया गया है । तात्पय यह हे कि (घर ज्ञान? से 
पूवं “हातोऽयं घट.” ऐसी प्रतीति नहीं हुआ करती है। घट-ज्ञान हो जाने 
पर ही उक्त प्रतीति हुआ करती है । अतः घ-ज्ञान होने पर ही “ज्ञातता? की 
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प्रतौति का होना ( अन्वय ) तथा शान के अभाव म॑ शातता की प्रतीति का 
होना ( व्यतिरेक) इस अन्वय तथा व्यतिरेक के द्वारा यह निश्चय कर 

न घट-ज्ञान से घट में कोई नवीन धर्म उत्पन्न हो गया है। 


जाता है कि मे 
की की अनुभूति “ज्ञातोऽयं घटः” इस रूप म हुआ क है। अतः 
इस धर्म को ही “शातस्य्‌ भावः” [ शत का दोना ] 'शातता? नाम से 
कहा गया है | 


इस शातता की उत्पत्ति शान से होती है। अतः शातता "काय हे और 
“जानः उसका “कारण' | ज्ञातता का अनुभव प्रत्यक्ष रूप से हुआ करता है 
किन्तु ज्ञान की प्रतीति परत्यक्षरूप से नहीं हुआ करती है । ज्ञान की मतीति 
तो “अर्थापत्ति? द्वारा होती है । कारण के विना कार्य को उत्पत्ति नहीं हुआ 
करती है । ज्ञान का कार्य ज्ञातता? है। उसकी उत्पत्ति उसके कारणभूत ज्ञान 
के बिना होना सम्मव नहीं है । अतः ज्ञातता? की अन्यथा [ अर्थात्‌ ज्ञान के 
बिना ] अन-उपपत्ति [ अर्थात्‌ सिद्धि न होने ] से ज्ञान की सत्ता सिद्ध होती 
है । अतः भाट्ट मीमांसक के मतानुसार ज्ञान का ग्रहण “ज्ञाततान्यथानुपपत्ति 
प्रसूता अर्थापत्ति” द्वारा ही होता है, प्रत्यक्ष द्वारा नहीं । 

उपयुक्त विवरण द्वारा यह स्पष्ट हो जाता है कि उपर्युक्त अर्थापत्ति द्वारा 
ज्ञान की उत्पत्ति का आधार “ज्ञातता? ही है । अतः नेयायिक द्वारा “ज्ञातता? 
का ही खण्डन किया जाना आवश्यक हो जाता है :-- 


ज्ञातता” नामक धमे की उत्पत्ति का निराकरण :-- 

सिद्धान्ततः इस निराकरण को दो भागों में विभक्त किया जा सकता 
हे (अ ) शान की विषयता से भिन्न ज्ञातता नाम का कोई पदार्थ नहीं 
है। (व) शान की विषयता का नियामक “ज्ञातता? को स्वीकार करने में 
दो प्रकार के दोष उत्पन्न होते हैं। पहले इम उक्त निराकरण के प्रथम भाग 
को लेते हैं-- 

न चेतयुक्तम्‌ । ज्ञानविषयातिरिक्ताया ज्ञातताया अभावात्‌ । 
ज्ञान की विषयता से भिन्न ज्ञातता नामक किसी पदार्थ का न होना-- 
( एतत्‌ ) [ ज्ञातताविषयक भाइमीमांसक का उपयुक्त ] यह मत ( युक्तम्‌ ) 
ठीक (न ) नहीं है । (ज्ञानविषयतातिरिक्ताया ) झान-विषयता [ ज्ञान का 
विषय होना | के अतिरिक्त ( ज्ञाततायाः ) ज्ञातता [ नामक पदार्थ ] का 
( अभाव.त्‌) अमाव होने से । | 


जेता कि पहले स्पष्ट किया जा चुका है कि मीमांसक के सिद्धान्तानुसार 
घट-ज्ञान के द्वारा घट आदि में एक नवीन धर्म उत्पन्न हो जाया करता है 


प्रामण्यवाद: २७५ 


जिसे शातता? नाम से कहा जाता है। इस ज्ञातता के सम्बन्ध में नैयायिक का 
कहना यह है कि ज्ञानविषयता [ज्ञान का विषय होना ] के अतिरिक्त 'शातताः 
नामक कोई पदार्थ नहीं हुआ करता दै। कोई भी घडा “अयं घः? 
[ यह घड़ा है ] इस प्रकार के ज्ञान विषय हैं । इसी. को घट की शातता कहा 


जवा समझा जा सकता है। इससे भिन्न श्ञातता' नाम का कोई पदार्थ है, 
यह स्वीकार नहीं किया जा सकता है | 


नेयायिक के द्वारा कथित उपर्युक्त बात का श्रवण कर माइ-मीमांसक्त कहता 
कि ज्ञानविषयता का ही नाम ज्ञातता नहीं है । ज्ञातता तो ज्ञानविषयता 


से भिन्न एक विशिष्ट धर्म है कि जो ज्ञानविषयता का निमित्त हुआ करता है | 
अतएव ज्ञानविषयता को ज्ञातता का कार्य कहा जा सकता है अथवा ज्ञातता 


`को झानविषयता का कारण कहा जा सकता है | अपने इसी कथन की पुष्टि 
म भाड मीमांसक अपने पक्ष. को पुनः स्थापित करते हुये कहते हैं:-- 


नलु ज्ञानजनितज्ञातताधारर्वमेव हि घट देज्ञौनविषयत्वम्‌। तथा हि 
न तावत्‌ तादात्म्येन विषयता विषयविषयिणोघेटज्ञानयोस्तादात्स्यान- 
भ्युपगमात्‌ | तदुत्पत्त्या तु विषयत्वे इन्द्रियादेरपि विषयर्वापत्तिः; 
इन्द्रियादेरपि तस्य ज्ञानस्योत्पत्तेः। तेनेदमनुमीयते । ज्ञानेन घटे 
किख्बरि्ञनितं येन घट एव तस्य ज्ञानस्य विषयो नान्यः इत्यतो विषय- 
त्वान्यथाचुपपत्तिप्रसूतयाऽर्थोपत्त्येव ज्ञातता सिद्धिः, न तु प्रत्यक्षमात्रेण | 


( शानजनितज्ञातताधारत्वम्‌ ) ज्ञान से उत्पन्न होने वाळी ज्ञातता चा 
आधार होना (एव) ही (घटादेः) घर आदि का ( ज्ञान विषयस्वम्‌ } 
शानविषयत्व [ ज्ञान का विषय होना अथवा ज्ञान विषयता ] है । ( तथा हि } 
क्योंकि ( विषयविषयिणोः घरज्ञानयोः ) विषय [ घट ] और विषयी [ जान } 
का ( तादात्म्य-अनभ्युपगमात्‌ ) तादात्म्य स्वीकृत न होने के कारण 
( तादात््येन ) तादात्म्य [ सम्बन्ध ] से विषयता (न) नहीं बन सकती 
है । यदि ( तदुत्पत्त्या ) तदुत्पत्ति [ जिस वस्नु से जो ज्ञान उत्पन्न होता है वही 
` वस्तु उस शान का विषय है ऐसा मान लिया जाय ) से ( विषयत्वे ) विषयता 
मान ली जाये तो ( इन्द्रियादेः अपि ) इन्द्रिय आदि [ आदि पद से आलोक ! 
से भी ( तस्य ज्ञानस्य ) उस ज्ञान की ( उत्पचेः ) उत्पत्ति होने से ( इन्द्रियादेः 
अपि ) इन्द्रिय आदि का भी ( विषयत्वापत्तिः ) विषयत्व होने ल्गेगा 
[ अर्थात्‌ इन्द्रिय तथा आलोक आदि भी घट-ज्ञान के विषय कहळाने लगेंगे । | 
( तेन ) इसलिये [ तादात्म्य अथवा तदुत्पत्ति अथवा अन्य किसी भी प्रकार 
से विषय नियम का उपपादन सम्भव न होने से | ( इदं अनुमीयते ) यह 
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र ने ( घटे ) घट में.( किद्धित्‌ 

जाता है कि ( जानेन) रान न ( घट ) 

web धर्म ] ( जनितम्‌.) उत्पन्न कर दिया है (येन) जिसके 

र (घट एव ) घट ही ( तस्य ) उस ( ज्ञानस्य ) शान का ( विषयः ) 

विषय होता है, ( अन्यः न ) अन्य [ परं आदि, ] ( न ) नहीं । (इति अतः) 
तया) विषयता की अन्यथा [ अर्थात्‌ ज्ञातता : 


अतएव विपवत्वान्यथा नुपपत्तिप्रसूः ब गा! 
के बिना ] अनुपपत्ति [ सिद्धि न ह्‌ ] से उत्पन्न ( अथापत्या ) अर्थापत्ति 
[ प्रमाण ] द्वारा ( एव ) दी ( शातता सिद्विः) ज्ञातता की सिद्धि होती है, 


( प्रत्यक्षमात्रेण ) केवल प्रत्यक्ष से हीं ( न ) नहीं । 

भाइमीमांसक के कहने का अभिग्राय-यह हदै कि जिस पदार्थ अथवा 
वस्तु में ज्ञातता रहा करती है वह वस्तु अथवा पदाथय ही किसी ज्ञानका 
बिषय कहा गया है। झानता से ज्ञानविषयता की उप्पत्ति होती है। अतः 
जानविषयता ज्ञानता का कार्य हुआ। इस ज्ञानविषयता से भी अर्थापत्ति 
दवारा ज्ञातता की ।सद्धि हुआ करती है । 

इस विवेचन में विचारणीय विषय तो यह है “घट? को “घट-ज्ञान? का 
विषय' किस आधार पर स्वीकार किया जाय १ जो भी आधार बनेगा वही 
विषयता का नियामक होगा। भारतीय-दशनों में उक्त विषयता के नियामक 
के रूप में प्रायः दो प्रकार के निमित्तो अथवा आधारों को स्वीकार किया गया 
है (१) तादात्म्य तथा ( २) तदुत्पत्ति । 'तादात्म्य' से अभिप्राय होता है 
तद्रपता अथवा तदाकारता का । घट-शान आदि का घट आदि के साथ 
तादात्म्य है। अतः घट आदि ही घट-शान आदि के विषय कहे जाते हैं। 
घट-ज्ञान घट के ही साथ ज्ञात होता है, पट के साथ ज्ञात नहीं होता । अतः 
घट में ही घटज्ञान का तादाक्म्य संभव है, पट आदि में नहीं । अतएव घट 
ही घरञ्चान का विषय हुआ करता है, पट आदि नहीं । 


ज्ञान तथा विषय के तादात्म्य के भी दो प्रकार माने ग्ये हैं । प्रथम प्रकार 
तो विज्ञानवादी बौद्धो का मत है कि घट आदि प्रत्येक बाह्म-पदार्थ, घट-ज्ञान 
आदि के ही आकार हे । अतः घट आरि का घटःशान आदि के साथ अभेद, 
अथवा तादात्म्य निश्चित है । घट आदि पदार्थ जिस घट ज्ञान आदि के आकार 
हुआ करते हैं, वे घट आदि ही उस घट-शान आदि के विषय मी कहलाते हैं । 

सौत्रान्तिक बौद्ध सम्प्रदायवादियों को दूसरा प्रकार अभिमत है । उनका 
मत यह है कि घट आदि बाह्य-विषयो की सत्ता घट-ज्ञान आदि से पृथक है | 
घट आदि विषयों के द्वारा घर आदि के आकार का ही ज्ञान दर्शक को हुआ 
करता है। परिणामस्वरूप जिस पदार्थ के आकार का ज्ञान हुआ करता है 
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वही पदार्थ तत्सम्वन्धी ज्ञान का “विषय' भी कहा जाया करता है 
अन्य नहीं । 
वेदान्त तथा योगदर्शनों की दृष्टि से भी बुद्धि विषय के आकार में 
परिणत हो जाया करती है । कहने का तात्पय यह है कि द्रष्टा की बुद्धि ही 
विषयाकारिता में परिणत हो जाया करती है । 
इस विवेचन से स्पष्ट हो गया है कि तादात्म्य अथवा तदाकारता द्वारा 
ही शानविषयता का नियमन हो जायगा । अतः ज्ञानविषयता के नियमनार्थ 
"ज्ञातता? नामक धम की कल्पना करना असंगत ही है । 
इस पर भाड मीमांसक का कहना है कि उपर्युक्त तादात्म्य अथवा 
तदाकारता द्वारा ज्ञान-विषयता का नियमन किया जा सकना संभव ही नहीं 
है क्योंकि ज्ञान के विषय जो 'घट? आदि पदार्थ हैं, वे समी बाह्य-पदाथ हैं, 
अर्थात्‌ घर आदि विषयों की स्थिति तो शरीर से वाहर ही है और घट-ज्ञान 
आदि विषयी [ जिसका कोई विषय हुआ करता है । ] की स्थिति आन्तरिक 
है । फिर जब दोनों [ घट “विषय? तथा घठशान “विषयी? ] की स्थिति एथक- 
पृथक स्थरां पर अवस्थित है तो फिर दोनों का तादात्म्य अथवा तदाकारता 
का हो सकना कैसे संभव हो सकता है १ अतः तादात्म्य के आधार पर श्ञान- 
विषयता की व्यवस्था नहीं की जा सकती है । 
यहाँ यह मी स्पष्ट कर देना अनावश्यक न होगा कि तादास्य द्वारा 
ज्ञान की विषयता का नियमन किया जाना न तो मीमांसक को ही स्वीकृत है 
और न नैयायिक को ही । अतः दोनों ही पक्षों को दृष्टि में “तादात्म्य? को 
विषयता: का नियामक कहा जाना अभीष्ट नहीं दै । 


अत्र रहा विषयता के नियामक के रूप मं “तदुत्पत्तिः नामक आधार का 
स्वीकार किया जाना । “तदुत्पत्तिः का अर्थ है-““तस्मादू उत्पत्ति? अर्थात्‌ उससे 
उत्पत्ति । तात्पर्य यह है कि जिस ज्ञान की उपपत्ति जिस पदार्थ से होती है वह 
पदार्थ ही तत्सम्वन्धी ज्ञान का विषय हुआ करता है, अन्य नहीं । जेसे-घट- 
ज्ञान घट से ही उत्पन्न होता है, पट से नहीं । अतः घट ही घरज्ञान का विषय 
हो सकता है, पट आदि नहीं । अतएव प्रत्येक ज्ञान के उत्पादकत्व के आधार 
पर उस उस ज्ञन के विषयत्व का नियमन हो जायगा । ऐसी स्थिति में 
ज्ञान की विषयता ( अथवा विषयत्व ) के नियमनार्थ “ज्ञातता? की कल्पना 
किया जाना असंगत ही हे । 


मीमांसक का कथन है कि “तदुत्पत्ति सम्बन्धी उक्त आधार भी विषयता . 
का नियामक नहीं हो सकता है क्योंकि घट के चाक्षुषज्ञान का उत्पादक घट 
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होगा और तदुत्पत्ति के सिद्धान्तानुसार वह घट ही ली का विषय होगा। 
इसी प्रकार चक्कु और आलोक ( प्रकाश ) को भी ज शान का विषय 
मानना होगा क्‍योंकि चक्षु तथा आलोक भी उक्त ज्ञान के उत्पादक हैं। किन्तु 
चक्ष तथा आलोक को उक्त ज्ञान का विषय नही माना जाता । इसके अतिरिक्त 


आत्मा का मन के साथ, मन का इन्द्रिय के साथ और इन्द्रिय का अर्थ के 


साथ सन्निकर्ष होने पर ही ज्ञान की उत्पत्ति हुआ करती है। अतः आत्मा, 
मन और इन्द्रिय को मी ज्ञान का उत्पादक मानना होगा तथा ये भी ज्ञान 
के विषय हो जावेंगे किन्तु इन सबको भी ज्ञान का विषय नहा माना जाता 
है । अतः “तदुत्पत्तिः के आधार पर भी ज्ञान को विषयता का नियमन किया 
जाना संभव नहीं है । कक क h 
ऐसी स्थिति में कुमारिल भट्ट का यह कहना हे कि शान की विषयता 
का तादात्म्य, तदुत्पत्ति आदि किसी अन्य नियामक के सिद्ध न होने के 
कारण यह अनुमान कर छिया जाता है कि घट आदि पदाथा के शान से 
उन उन पदार्थो में किसी धर्म की उत्पत्ति हुआ करती है । और उस धर्म का 
आश्रय घट आदि पदार्थ हुआ करते हैं । अतः आश्रय होने से ही. घट आदि 
पदार्थ घट-ज्ञान आदि शानों के विषय हो जाया करते हैं । इस प्रकार का 
जो धर्म उत्पन्न होता है उसीका नाम “ज्ञातता? है। "घट? इत्यादि पदार्थों 
के ज्ञान से घट आदि पदार्थों में ही इस 'ज्ञातता? नामक धर्म की उत्पत्ति 
होती है, पट आदि पदार्थों में नहीं । कहने का अभिप्राय यह है कि जो पदार्थ 
जिस शान से उत्पन्न ज्ञातता का आधार हुआ करता है वही पदार्थ उस ज्ञान 
का आधार भी हुआ करता है | अतः घट पदार्थ घट-ज्ञान का ही विषय होता 
है और “पट? पदार्थ पट-ज्ञान का ही | ऐसा नहीं होता कि घटशान कां विषय. 
पट आदि अन्य पदार्थ हों और परज्ञान का विषय घट आदि अन्य पदार्थ हों । 
मेवम्‌ । स्वभावादेवविषयविषयितोपपत्ते: । अर्थज्ञानयो रेतादृशाः 
एव स्वाभाविको विशेषो येनानयोविंषयविषयिभावः । 
इस विवरण से स्पष्ट हो गया हे कि “ज्ञातो मया घटः” केवळ इस 
प्रत्यक्ष से ही ज्ञातता की सिद्धि नहीं होती है किन्तु उक्त रीति से ज्ञानविषयता 
को अन्ययानुपपत्ति से उत्पन्न होने वाली अर्थापत्ति द्वारा भी उस [ ज्ञातता ] 
की सिद्धि हुआ करती है। ऐसी स्थिति में ज्ञातता नामक अतिरिक्त धर्म के 
अस्तित्व को स्वीकार करना उचित ही है। 


माइमीमांसक के उपयुक्त कथन के विरुद्ध नैयायिक का कथन यह हैः 
( विषयविषयितोपपत्तेः ) विषय तथा विषयिभाव के ( स्वमावात्‌ एव ) 
स्वभाव से हौ वन जाने से [ पूर्वपक्षी का ] ( एवम ) उपयुक्त प्रकार से 
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किया गया कथन ( या ) ठीक नहीं है । ( अर्थज्ञानयोः ) अर्थ और ज्ञान का 
[ कुछ ] ( एताद्दशः ) ऐसा ( स्वाभाविकः ) स्वाभाविक ( विशेषः ) विशेष 
[ सम्बन्ध ] है कि (येन) जिससे (अनयोः) इन दोनों का (विषयविषयिभावः) 
विषय-विषयीभाव हों (एवं ) हो जाया करता है। [ कहने का तात्पर्य 
यह है कि स्वभाव से ही पदार्थ अथवा वस्तु विषय होता है और ( उसका ) 
शान विषयी। ]। 
भाट्टमीमांसक का कहना यह था कि घट-ज्ञान से घट में ज्ञातता नाम का 
एक धम उत्पन्न हो जाया करता है। अतः घट उस घट-ज्ञान का विषय कहा . 
जाता है | उनका यह कथन ठीक नहीं है क्योंकि विषयविषयिभाव तो स्वभाव 
से हो हुआ करता है। घट आदि पदार्थों का यह स्वभाव है कि वे “विषयः 
होते हे । इसी भाँति ज्ञान भी स्वभाव से ही विषयी हुआ करता है। अथवा 
जिस पदार्थ अथवा वस्तु का ज्ञान हुआ करता है वह [ पदार्थ अथवा वस्तु ] 
ही उस ज्ञान का विषय कहा जाया करता है और ज्ञान विषयी कहा जाता है । 
यह तो स्वाभाविक रूप से [ स्वभाव से ]. ही सिद्ध है। इसके लिये किसी 
आधार को बनाना पूर्णतया निरर्थक ही है। यदि आप यह कहें कि पदार्था 
अथवा वस्तुओं में इस प्रकार का स्वभाव क्‍यों विद्यमान रहा करता हैं! तो 
यह प्रश्न करना ही अनुचित है क्योंकि जो चीज स्वाभाविक है, उसके बारे 
में क्या सोचा ? क 
इतरथातीतानागतयोर्विषयत्वं न स्यात्‌ । ज्ञानेन तत्र ज्ञातताजनना- 
सम्भवादसति धर्सिणि धमेजननायोगात्‌। ` प य 
किञ्च, ज्ञातताया अपिस्वज्ञानविषयत्वात्‌ तत्रापि ज्ञाततान्तर 
प्रसङ्गस्तथा चानवस्था । अथ ज्ञाततान्तरमन्तरेणापि स्वभावादेव 
विषयत्वं ज्ञातताया: एवं चेत्‌ तर्हि घटादावपि किं ज्ञाततयेति । 


ज्ञातता के आधार पर विषयता को मानने में दो दोष प्रधानरूप से 
उत्पन्न होगे । 


(ब) [१ ]ज्ञातता को विषयता का नियामक सानने में 
प्रथम दोष :-- 

( इतरथा ) अन्यथा [ यदि ज्ञान से उत्पन्न ज्ञातता को ही विषयविषयी- 
भाव का आधार माना जाय तो] ( अतीतअनागतयोः) अतीत तथा 
अनागत [ पदार्थों ] का ( विषयत्वम्‌ ) विषयत्व (न स्यात्‌) नहीं हो 
सकेगा । ( धर्मिणि ) धमी [ अतीत, अनागत-पदाथो | ( असति) के 
अविद्यमान होने पर ( धर्मजनन-अयोगत्‌) उनमें ` ज्ञाततारूप ] धमं की 


_ 
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उत्पत्ति का योग न होने [ अर्थात्‌ ज्ञातता नामक धर्म की व ये के असंभव 
होने ] के कारण ( शनेन ) ज्ञान से.( तत्र ) उन [ अतीतअनागत पदार्थ ] 
में ( ज्ञाततांजनन-असंभवात्‌ ) ज्ञातता. की उत्पि का होना असंभव है । 

(ब) [२ ]-ज्ञातता को विषयत्व का नियामक मानने में 

द्वितीय दोष :-- ही के 

( किञ्च ) और [ दूसरा दोष यह भी होगा कि ] ( ज्ञाततायाः अपि ) 
ज्ञातता के भी ( स्वश्ञानविषयत्वात्‌ ) अपने [ शाततावि षयक ] ज्ञान का 
विषय होने से [ अर्थात्‌ ज्ञातता भी अपने ज्ञातताविषयक-ज्ञान का विषय 
हुआ करतौ है अतः | ( तत्र-अपि ) उसमें भी ( शततान्तरप्सङ्गः ) दूसरी 
ज्ञातता के मानने का प्रसङ्ग उत्पन्न होगा (च) और (तथा ) ऐसा मानने 
में ( अनवस्था) अनवस्था दोष आयेगा । (अथचेत ) और यदि [ इस 
अनवस्था दोष को बचाने के लिये ज्ञातता में ] ( ज्ञाततान्तरम्‌ ) दूसरी 
ज्ञातता के ( अन्तरेण अपि ) [ माने ] विना ही ( स्वभावात्‌ एव ) स्वभाव 
से ही (ज्ञाततायाः ) ज्ञातता का ( विषयत्वन्‌ ) विषयत्व हो (तहिं) तो 
( एवम्‌ ) ऐसा मानने पर ( घट-अ!दौ-अपि ) घट आदि में भी ( ज्ञाततया ) 
ज्ञातता को मानने से ( किम्‌) क्या लाभ! [ जैसे विना दूसरी झतता 
के माने ही ज्ञातता स्वविषयक ज्ञान का विषयक हो सकती है उसी प्रकार 
घट इत्यादि को भी ज्ञानता के विना ही स्वभाव से ही ज्ञान का विषय स्वीकार 
किया जा सकता हे । ऐसी स्थिति में उन घट आदि में ही ज्ञाततारूप धर्म 
के उत्पन्न होने सम्बन्धी वात को मानने की क्या आवश्यकता है! : 


इस विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि यदि शतता. को विषयता अथवा 
विषयत्व का नियामक माना जायगा तो उक्त सिद्धान्त में दो प्रकार के दोषों 
की उत्पत्ति होगी । प्रथम तो यह कि अतीत तथा अनागत पदार्थ ज्ञान के 
विषय ही न हो सकेंगे । “गत दिवस मेघों से आच्छादित था, आगामी दिवस 
भी मेघों से आच्छादित रहेगा ।» अथवा “बिगत दिवस में ळू चल रही थी, 
आगामी दिवस भयंकर ळू चलेगी? । इत्यादि ज्ञानों में अतीत तथा अनागत 
( भाबी अथवा भविष्य में होने वाले) विषय भी तो हमारे ज्ञान के विषय 
बना करते हें । यदि शातता के आधार पर ही किसी पदार्थ अथवा वस्तु को 
शान का विषय स्वीकार किया जायगा तो अतीत और अनागत सम्बन्धी 
विषय हमारे ज्ञान के विषय ही न हो सकेंगे क्योंकि जिन विषयों अथवा पदार्थों 
आदि को विद्यमानता हुआ करती है उन्हीं में किसी धर्म की उत्पत्ति का होना 
संभव है । किन्तु जो विषय अथवा पदार्थ आदि भूतकालीन हे. अथवा भविष्य 
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म होने वाले हे, उन विषयों अथवा पदाथाँ' की विद्यमानता वत्तमान में तो 
होगी ही नहीं । फिर उनमें किसी धर्म की उत्पत्ति का होना कैसे संभव हो 
सकता है १ इससे स्पष्ट है कि हमारे वर्चमान ज्ञान के द्वारा अतीत अथवा 
अनागत पदार्थों आदि में ज्ञातता की उत्पत्ति न हो सकेगी और इस भाँति 
अतीत अथवा अनागत सम्बन्धी पदार्थ आदि हमारे ज्ञान के विषय भी न 
वन सकेंगे । किन्तु लोक में इसके विपरीत दृष्टिगोचर होता है अर्थात्‌ अतीत 


अथवा अनागत पदार्थ भी हमारे ज्ञान के विषय बना करते हैं | ऐसी स्थिति में 
शातता 


' को विषयता अथवा विषयत्व का नियामक मानना उचित नहीं है । 


इसी प्रकार दूसरा दोष अनवस्था सम्अन्धी दोष है । वह यह है कि “यह 
ज्ञातता है), मैने ज्ञाततो को जान लिया? इस पकार से शातता मी तो इमारे 
स्तता सम्बन्धी शान का विषय वनेगो तथा इस ज्ञातता को ज्ञान का विषय 
मानने के लिये एक अन्य ज्ञातता की भी आवश्यकता स्वीकार करनी होगी । 
इसी भाँति उस दूसरी ज्ञातता को भी ज्ञान का विषय बनाने हेतु एक तृतीय 
ज्ञातता की आवश्यकता पड़ेगी | इस प्रकार अनवस्था दोष उत्पन्न होगा । 

इस पर यदि भाइमीमांसक यह कहें कि ज्ञातता को शान का विषय 
बनाने के लिये किसी अन्य ज्ञातता की कल्पना नहीं करनी होगी क्योंकि वह 
तो स्वभाव से ही ज्ञान का विषय हो जायगी । तो फिर ऐसी स्थिति में अच्छा 
० यही होगा कि घट आदि पदार्थो को भी स्वभाव से हो ज्ञान का विषय स्वीकार 
__ कर लिया जाय | इस प्रकार की स्थिति में ज्ञातता को मानने की आवश्यकता 
ही न पड़ेगी। 

उपयुक्त दोषों के कारण ज्ञातता सम्बन्धी सिद्धान्त ही निरस्त हो जाता 
हे । फिर इस आधार पर ज्ञातता द्वारा ज्ञान तथा ज्ञानगत प्रामाण्य-दोनों का 
ही अर्थापत्ति द्वारा ग्रहण किये जाने सम्बन्धी सिद्धान्त भी समास हो जाता है । 
फिर इसी आधार पर निर्मित प्रामाण्य सम्बन्धी स्वतोग्राह्मत्व का सिद्धान्त भी 
निरस्त हो जायगा । किन्छु यदि फिर भी 'दुर्जन-दोष? न्याय से थोड़ी देर के 
लिये ज्ञातता? को स्वीकार भी कर लिया जाय तो भी उससे स्वतः प्रामाण्य? 
की सिद्धि न हो सकेगी । अब इसी का कथन तर्कमांषाकार करते हैं :-- 


अस्तु वा ज्ञातता तथाप तन्मात्रेण ज्ञानं गम्यते ज्ञातताविशेषेण 
प्रसाणज्ञानाव्यमिचारिणा प्रामाण्यासति छुत एव ज्ञानग्राहकग्राह्मता 
प्रासाण्यस्य । अथ केनचिउ्ज्ञातताविरेषेण प्रमाणज्ञानाव्यभिचारिणा 
ज्ञानप्रामाण्ये सहेव गृह्येते | एवं चेदप्रामाण्येऽपि शक्यसिदं वक्तुम्‌ । 
केचचिञ्ज्ञातताविरेषेण अध्रमाणज्ञानाव्यभिचारिणा ज्ञानाप्रासाण्ये 


तक भाषा 
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गृह्यताम्‌ । अथैवसप्यप्रासाण्य 
व गृह्येते इत्याप्रामाण्यमपि स्वत एव एट ड 
प प्रामाण्यमपि परत एव गृह्यताम्‌ । ज्ञानम्राहकादन्यत 
इत्यर्थः । 


(३ ) प्रामाण्य सम्बन्धी स्वतोग्राह्मस् का निराकरण + 
(वा ) अथवा [ दुर्जन तोष न्याय से ] (शतता ) शातता को (अस्तु ) 

प्रान भी लिया जाय (तथापि) तो भी ( तन्मात्रेण ) ज्ञाततामात्र? [ अर्थात्‌ 
यथार्थशन तथा अययार्थंज्ञान दोनों ही अथवा सभी प्रकार के ज्ञनों से उत्पन्न 
होने वाली समी प्रकार की ज्ञातता ] से ( ज्ञानम्‌ ) ज्ञानका ( गम्यते ) ग्रहण 
किया जाता है और ( प्रमाणज्ञानाव्यमि'चारिणा ) प्रमाण-शान को अव्यमिप्चा- 
रिणी [ अर्थात्‌-यथार्थज्ञान से उत्पन्न ] ( शतताविशेषेण ) किसी शातता- 
बिशेष? से (प्रामाण्यम्‌) प्रामाण्य [का ग्रहण किया जाता हे।] 
(इति) इस प्रकार ( प्रामाण्यस्य ज्ञानआइकआह्यता ) शानग्राहक सामग्री 
के द्वारा प्रामाण्य की आह्यता (कुतः एव) कहाँ रही ! (अथ) 
और ( प्रमागज्ञानाव्यमिचारिण ) प्रमाणशान को अव्यमिचारिणी [ अर्थात्‌ 
यथार्थज्ञान से उत्पन्न हुयी ] ( केनचित्‌) किसी ( ज्ञातताविशेषेण ) विशेष 
प्रकार की ज्ञातता से ( ज्ञानप्रामाण्ये ) ज्ञान और प्रामाण्य ( सदैव ग्ह्येते ) 
का ग्रहण साथ ही हो जाता है, (चेत्‌ एवम) यदि ऐसा कहो तो 
(इदम्‌) यही बात (अप्रामाण्ये अपि) अप्रामाण्य के बारे में भी 
( वक्तुं शक्यम्‌ ) कही जा सकती है कि ( अप्रमाणश्ञानाव्यभिचारिणा ) अप्र- 
माण ज्ञान की अव्यभिचारिणी [ अर्थात्‌ अप्रमाण-ज्ञान के साथ नियम से रहने 
वाळी ] ( केनचित्‌) किसी ( ज्ञातताविशेषेण ) विशेष प्रकार की ज्ञातता 
[ अयथार्थ अथवा भ्रम-ज्ञान से उत्पन्न हुयी ज्ञातता | से ( ज्ञानाप्रामाण्ये ) 
शान और अप्र।माण्य का ( सहैव गृह्येते ) ग्रहण मी साथ ही हो जाता है।. 
( इति ) इस प्रकार (अप्रामाण्यम्‌) अप्रामाण्य को (अपि) भी ( स्वतःएब ) 
स्वतः ही ( गद्यताम्‌ ) मानना होगा । [ किन्तु भाइमीमांसक इसको नहीं 
मानते हैँ | वह तो प्रामाण्य को स्वतः और अप्रामाण्य को परतः ही मानते हैं । 
इस स्थळ पर नेयायिक का कहना यह है कि इस युक्ति के आधार पर या तो 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों को ही स्त्रतः मानना चाहिये अथवा दोनो को 
ही परतः ]। (अथ) और यदि ( एवम्‌ अपि) ऐता होने पर भी आप 
( अप्रामाण्यम्‌ ) अप्रामाण्य को ( परतः ) परतः ही मानते हों ( तर्हि ) तो 
( प्रामाण्यं अपि ) प्रामाण्य को भी ( परत एव ) परतः ही ( यृह्यताम्‌ ) 
मानना चाहिये । यहाँ “परतः? से अभिप्राय है ( ज्ञानग्राहकादन्यत इत्यर्थः ) 
ज्ञान आहक स।मग्री से भिन्न सामग्री से | | जप 
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फिर भी यदि “ज्ञातता? को मान भी लिया जाय तो भी ज्ञानग्राइक तथा 
मामाण्य-हक सामग्री एक नहीं हो सकेगी । दोनों को एथक-प्रथकरूप में 
स्वीकार करना होगा क्योंकि ज्ञान का ग्रहण तो प्रत्येक ज्ञातता [ अर्थात ज्ञातता 
मात्र | से होगा । चाहे वह ज्ञातता यथार्थम्ञान से उत्पन्न हुयी हो अथवा 
अयथा ज्ञान से | इन दोनों ही प्रकार के ज्ञानों से उत्पन्न होने वाळी ज्ञातता 
क द्वारा उस [ ज्ञातता ] के कारणभूत 'ज्ञानः का अर्थापनि से बोध हो 
जायेगा । किन्तु इस दोनों प्रकार की ज्ञातता से प्रामाण्य का ग्रहण किया जाना 
संभव नहीं है, क्योंकि प्रामाण्य का ग्रहण तो केवळ वही शातता करा सकेगी 
जिसको उत्पत्ति यथार्थ ज्ञान से हुयी हो । ऐसी स्थिति में ज्ञान-ग्राहक-सामग्री 
तो 'ज्ञाततामात्रर [ अर्थात्‌ प्रत्येक प्रकार की ज्ञातता ] ही होगी और प्रामाण्य- 
आहक-सामग्री केवल यथार्थज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातताविशेष ही होगी। 
अतः ज्ञान ग्राहक तथा प्रामाण्य ग्राहक दोनों ही प्रकार की सामग्री म भेद हो 
जायगा और दोनों एक न होकर एथक पृथक्‌ ही होंगी। जव झानग्राहक सामग्री 
एथक होगी और प्रामाण्धग्राहक-सामग्री पृथक होगी तो फिर ऐसी स्थिति मं 
“स्वतः प्रामाण्य? भी सिद्ध न हो सकेगा । 


इसके उत्तर में भाइमीमांसक यह कह सकते हैं कि ज्ञान से जो ज्ञातता 
विशेष उत्पन्न होगी उसके द्वारा हो ज्ञान तथा ज्ञानगत प्रामाण्य दोनों का एक: 
साथ हो ग्रहण हो जायगा । और इस प्रकार ज्ञानग्राहक सामग्री तथा प्रामाण्य 
ग्राहक सामग्री दोनों ही एक हो जार्वगी तथा इस ही आधार पर प्रामाण्य का 
स्वतोग्राह्मत्व भी सिद्ध हो जायेगा । 


इसके सम्बन्ध में नैयायिक का यह कथन होगा कि यदि भाइ मीमांसक इस 
प्रकार ज्ञान तथा ज्ञानगत प्रामाण्य का ग्रहण कर लगे, तो इसो प्रकार उन्हे 
अप्रामाण्य को भी स्वतोग्राह्य मान लेना चाहिये क्योंकि फिर अप्रामाणिक शान 
से उत्पन्न होने वाली ज्ञाततारिशेष से ज्ञान तथा ज्ञानगत-अप्रामाण्य दोनों का 
ग्रहण हो ही जायगा । अतः शान का अप्रामाण्य भी स्वतोग्र.ह्य हो जायगा । 
किन्तु भाद्यमीमांसक के अनुसार तो अप्रामाण्य परतोग्राह्म ही हे। ऊपर दी 
गयी हुयी युक्ति के आधार पर उन्हें अप्रामाण्य को भी स्वतोग्राह्म ही मान लेना 
प्वाहिये । यदि इतने पर भी वे सन्तुष्ट नहीं हें तथा अप्रामाण्य को परतोग्राह्य 
ही मानने पर दृढ रहना चाहते हैं तो उन्हें प्रामाण्य को भी परतोग्राह्म ही 
स्वीकार कर लेना चाहिये । यह तो सर्वथा अनुचित ही हे कि जिस युक्ति के 
आधार पर वे प्रामाण्य की स्वतोग्राह्मता सिद्ध करते हे उसी युक्ति के आधार पर 
वे अप्रामाण्य की स्वतोग्राह्मता स्वीकार न करें | 
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परतः प्रामाण्य का अर्थ है “जञान्राहकसामग्री? तथा ज्ञानगत “प्रामाण्य- 


ग्राहक-सामग्री? प्रथक-एथक हैं। 
अब तर्कभाषाकार न्यायामिमत परतः प्रामाण्य का सिद्धान्तपक्ष प्रस्तुत 


करते हैं :-- 
प्रामाण्यवाद सम्बन्धी न्यायाभिमत सिद्धान्तपक्षः-- 
ज्ञानं हि मानसग्रत्यक्षेणेव गृह्यते प्रामायं पुनरनुमानेन । तथा हि 
जलज्ञानान्तरं जलथिनः प्रवृत्तिठेधा, फलवती, अफला चेति । तत्र या 
फळबती प्रबृत्ति: सा समर्थ तया तज्ज्ञानस्य याथाथ्येलक्षणं प्रामाण्य- 
मनुमीयते । प्रयोगच विवादाध्यासितं जलज्ञानं प्रमाणं, ससथप्रवृत्ति- 
जनकत्वात्‌ | यन्न प्रमाणं तन्न समर्था प्रवृत्ति जनयति यथा असाणाभास 
इति केवलव्यति रेकी । | 
( ज्ञानम्‌) ज्ञान का तो (मानसम्रस्यक्षेण एव) [अनुब्यवसायरूप] म नस- 
प्रत्यक्ष से ही ( सह्यते ) ग्रहण हो जाता है | ( पुनः) और फिर (प्रामाण्यम्‌) _ 
प्रामाण्य का ग्रहण ( अनुमानेन ) [ प्रवृत्तिसाफत्यमूछक ] अनुमान से किया 
जाता है | ( तथाहि ) जैसे कि [ “यह जळ है” इस प्रकार के ] ज्ल्ज्ञाना- 
नन्तरम्‌ ) जळ ज्ञान के पश्चात्‌ ( जळार्थिनः ) जलार्थी व्यक्ति की ( प्रबृत्ति: ) 
प्रवृत्ति द्वेधा ) दो प्रकार की होती है [ अथवा हो सकती है ] ( फळ्बती.) 
(१) सफला [ प्रवृत्ति ] ( च ) और (२) ( अफला) विफला [ प्रवृत्ति |। 
( तत्र) उसमें ( या ) जो ( फलवती प्रवृत्तिः ) सफला प्रबृत्ति है (सा) वह 
( समर्था ) समर्था प्रद्ृत्ति कहलाती हे । ( तया ) उसके द्वारा ( तज्ज्ञानस्य ) 
उस ज्ञान का (याथाथ्थंडक्षणम्‌) याथाथ्यरूप (प्रामाण्यम्‌) प्रामाण्य (अनुमीयते) 
अनुमित होता है | प्रयोगः च ) [ उसके अनुमान वाक्य का ] प्रयोग 
| इस प्रकार होगा |» ( विवादाध्यासितम्‌ ) विवादग्रसित ( जल्ज्ञःनम्‌ ) जळ 
ज्ञान ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण है [ प्रतिज्ञा] ( समथप्रवृत्तिजन कत्वात्‌) समर्थ 
| सफल | प्रवृत्ति का जनक होने से [ हेतु ]; ( यत्‌ प्रमाणं न ) जो [ ज्ञान ] 
प्रमाण नहीं होता है ( तत्‌ ) वह ( समथो प्रवृत्तिम्‌) समर्थ [ सफल ] प्रबृत्ति 
का ( न जनयति ) जनक [भो] नहीं होता है ( यथा ) जैसे-- (प्रमाणाभासः) 
प्रमागाभास [ व्यतिरेकी उदाहरण ] | (इति) यह ( केवळव्यतिरेकी ) केवल- 
व्यतिरेकी [ अनुमान ] है । 


१ च ~ 
न्यायद्रान क अनुसार ज्ञान के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य .दोनों ही का 
महग परतः मामाण्य द्वारा किया जाता है। जिस कारण-सामग्री द्वारा ज्ञान 
का अहण किया जाता. है, उसी से प्रामाण्य तथा अग्रामाण्य का ग्रहण नहीं 
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“क्या जाता हे अपितु ज्ञान के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य का ग्रहण अनुव्यव- 
साय? द्वारा किया जाता है। 


यत्यक्ष प्रमाण के विवेचन में यह स्पष्ट किया जा चुका है कि किसी भी 
"दा अथवा वस्तु का पहले निर्विकहपकान हुआ करता है तथा इस 
(निर्विकल्यक-श्ञान] के पश्चात्‌ सविकल्पक ज्ञान हुआ करता है । सविकल्पक- 
रान-ही किसी अथे का निश्चयात्मक जान हआ करता है । इस सविकल्पक 


रान स नाम, जाति, योजना आदि का निश्चय हो जाया करता है , अतः यह 
निःचयात्मक-श्ञन होना है । इस निश्चयात्मक ज्ञान का स्वरूप है--“अयं 
भटः अर्थात्‌ यह घट हः, “इदं पुस्तकम्‌४--“यह पुस्तक है» इत्यादि । 
इसी को निश्‍चयात्मक-ज्ञान कहा जाता है। इस निश्चयात्मक ज्ञान को ही 


व्यवसांयात्मक-शान? अथवा “ब्ययसाय? भी कहा जाता है । इस व्यवसायात्मक 
शान क पइ्चात्‌. “ज्ञातो मया घटः? अर्थात्‌ “मैंने घट को जान लिया? अथवा 


वरमह जानाम? अथात्‌ “म घट को जानता हूँ?” अथवा “'घरज्ञानवानहम२? 
अर्थात्‌ “मैं घट के ज्ञान से युक्त हूँ? इत्यादि प्रकार का ज्ञान उत्पन्न हुआ करता 
हैं | 'इस ज्ञान को ही “अनुव्यवसायः कहा जाता है। यह व्यवसाय 


अथवा व्यवसायात्मक-ज्ञान के पझ्चात्‌ उत्पन्न होने से ही “अनुव्यवसाय? 
कहलाता है । [ 


घट विषयक व्यवसायात्मक-ज्ञान का विषय “घर? हुआ करता है । किन्तु 
घरज्ञानवानहम्‌?? इत्यादि प्रकार का ज्ञान अनुव्यवसाय-ज्ञान हे । यह घट-ज्ञान 
का ज्ञान है। इस प्रकार का अनुव्यवसाय जनसाधारण द्वारा अनुभव सिद्ध 
हे। इसी को मन से किया गया प्रत्यक्ष अथवा मानस-मत्यक्ष कहा गया है । 
अतः न्याय के अनुसार ज्ञान का ग्रहण मानस प्रत्यक्ष द्वारा किया जाता है । 
किन्तु ज्ञान के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य का ग्रहण मानस प्रत्यक्ष से न 
होकर प्रदृत्तिसाफल्यमूलक तथा मदृत्तिवफल्यमूक अनुमान द्वारा हुआ 
करता है । प्रवृत्ति का अथ है किसी भी पदार्थ को ग्रहण करने अथवा उसको 
त्वागने के लिये किया गया प्रयास । यह प्रबृत्ति दो प्रकार की होती है ( १ ) 
सफळा प्रबृत्ति (< ) विफला-प्रदृत्ति । सफलाप्रबृत्ति का ही दूसरा नाम “समर्था 
प्रवृत्ति? है । जब किसी ज्ञान के आधार पर प्रवृत्त हुये व्यक्ति को ज्ञान के द्वारा 
नी गयी वस्तु की प्राप्ति हो जाया करती हे तो उस व्यक्ति की प्रवृत्ति सफला- 
प्रवृत्ति अथवा समर्था-प्रृत्ति कही जाती हे । किन्तु जव किसी वस्तु के ज्ञान 
के आधार पर प्रशृत्त हुये व्यक्ति को उस वस्तु की प्राप्ति नहीं हुआ करती है 
तव उसकी प्रवृत्ति को विफला अथवा सफला प्रवृत्ति कहा जाता है । सफला 
प्रबृत्ति के द्वारा ज्ञान के याथार्थ्यं अथवा प्रामाण्य का अनुमान किया जाता है 
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तथा अफला-प्रबृत्ति के द्वारा शान के अयथार्थ्य 3 ड का अनुमान 
किया जाता है । अनुमान के प्रयोग का विवरण भूछ म॑ यर्यागाश्र......इति 
केवलव्यतिरेकी? इन पंक्तियों के द्वारा प्रदर्शित किया गया है कि जो स्पष्ट 
ही है । यहाँ प्रयोग शब्द से तात्पर्य है- अनुमान का मोग | उक्त अनुमान 
'केचळब्यतिरेकी? अनुमान है क्योकि इस स्थळ पर अन्बयव्टतिरेकी अनुम;न की 
संभावना ही नहीं की जा सकती है | इस अनुमान में सफलपशृत्ति का जनक 
जो 'जरज्ञान? है वही पक्ष है । उसी में ग्रामाण्यरूप साध्य को सिद्धि करनी है । 


अतः “प्रामाण्य? ही साध्य हे । यहाँ प्रामाण्य से अभिप्राय है शान की यथार्थता 
अथवा ज्ञान का याथार्थ्यं । सफलप्रदृत्ति का जनकत्व ही हेतु है और 'प्रमाणा- 
भास? ही व्यतिरेकी उदाहरण है | 

अत्र च फळवत्प्रबु।त्तजनकं यञ्जळज्ञानं तत्पक्षः, तस्य प्रमाण्यं साध्यं 
याथार्थ्यं मित्यर्थः । न तु ग्रमाकरणत्वं, स्मृत्या व्यभिचारापत्तेः । हेतुस्तु 
समर्थप्रवृत्तिजनकःवं फलवत्प्रवृत्तिजनकत्वसिति यावत्‌ । 

अनेन तु केवळव्यतिरेक्यनुमानेनाभ्यासदशापन्नस्य ज्ञानस्य 
प्रामाण्येऽवबोधिते तत्दृष्टान्तेन जळप्रवृत्तेः पूर्वमपि तञ्जातीयप्वेन लिङ्गे- 
नान्वयव्यतिरेक्यनुमानेनान्यस्य ज्ञानस्याभ्यासदशापन्नस्य प्रासाण्य- 
मनुमीयते । तस्मात्‌ परत एव प्रामाण्यं न ज्ञानग्राहकेणेव गह्यते इति । 


(च ) और ( अत्र ) इस व्यतिरेकी-अनुमान में ( सफलम्रबृत्तिजनकम्‌ ) 
सफळ-ग्रबृत्ति को उत्पन्न करने वाळा ( यत्‌) जो ( जळज्ञानम्‌ ) जळज्ञःन है 
( तत्‌ ) वह ( पक्षः ) पक्ष है। (तस्य) उसका (प्रामाण्यम्‌ ) प्रामाण्य ` 
( याथार्थ्यमित्यर्थः ) अर्थात्‌ याथार्थ्यं [ ही ] ( साध्यम्‌ ) साध्य है । ( प्रमा- 
करणत्वं तु न साध्यम्‌ ) प्रमाकरणत्व तो. साध्य नहीं है (स्मृत्या ) स्मृति में 
( व्यभिचारापत्तेः ) व्यभि'्वारी होने से [ समर्थ अथवा सफळ प्रवृत्ति को उत्पन्न 
करने वाळी स्मृति का भी यथार्थ्यरूप प्रामाण्य ही माना जाता हे । स्मृति का 
्रमाकरणत्वरूप प्रामाण्य नहीं हुआ करता है। अतः यहो प्रामाण्य का अर्थ 
याथार्थ्यं ही लेना उचित है, प्रमाकरणःव नहीं] । यहाँ पर ( सपथे प्रबृत्तिजन- 
कत्वम्‌ ) समर्थ ग्रदृत्ति का जनक होना ही ( हेतुः ) हेतु है, अर्थात्‌ ( फलव- 
परदत्तिजनकत्वम्‌-इति ) सफल प्रवृत्ति का उत्पन्न करने वाला होना | 


( अनेन ) इस ( केवलव्यतिरेकी ) केवलव्यतिरेकी अनुमान से (अभ्यास- 
दशापन्नस्य ) अभ्यासदशापन्न ( ज्ञानस्य ) ज्ञान के ( प्रामाण्ये- अवत्रोधिते ) 
प्रामाण्य के सिद्ध हो जाने पर ( तद्इष्टान्तेन ) उसको दृष्टान्त स्वीकार कर 
( जलप्रवृत्तेः ) जल के छिये प्रबृत्ति से ( पूवे अपि ) पहले भी (तज्जातीयस्वेन) 
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'तउजातीयत्वश रूप [ समर्थप्रदृत्ति-जन क-जातीयत्तर ] (लिङ्गेन) लिङ्ग से 
( अन्वयव्यतिरेकी-अनुमानेन ) अन्वयव्यतिरेकी अनुमान के द्वारा ( अन्यस्य- 
अनभ्यासद्शापन्नस्य ) अन्य अनभ्यासदशापन्न (ज्ञानस्य ) ज्ञान का भी 
( प्रामाण्यम्‌ ) प्रामाण्य ( अनुमीयते ) अनुमान कर लिया जाया करता है। 
( तस्मात्‌) इसलिये ( परतः प्रामाण्य एव ) परतः प्रामाण्य ही होता है, 
[ स्वतः कमी नहीं होता है ] । अर्थात्‌ (अर्थात्‌) ज्ञानग्राइकेणएव ) ज्ञान्राइक 
सामग्री के हो द्वारा ( ग्रामाण्यम्‌ ) प्रामाण्य (न गह्मत) गहीत नहीं होता है । 


प्रामाण्य? का अर्थ प्रमाकरणत्व किया जाना उचित नहीं है । ऐसा मानने 
पर ययार्थ-स्मृति सम्बन्धी ज्ञान का प्रामाण्य न हो सकेगा क्योंकि न्याय के 
अनुसार ज्ञान दो प्रकार का माना गया है (१) स्मृति (२) अनुभव । ये दोनों 
भी यथार्थे और अयथार्थ भेद से दो दो प्रकार केहुआ करते हैं | यथार्थं अनुभव 
का ही नाम प्रमा है तथा इस प्रमा के करण को ही प्रमाण कहा जाता है । 
इस भाँति पारिभाषिक “प्रमाण? शब्द द्वारा ' यथार्थस्म्ृति का ग्रहण उसमे 
नहीं किया जाता है क्योंकि यथार्थस्मृति प्रमा के अन्तर्गत नही रंगती है। 
अतः यदि प्रामाण्य का अर्थ प्रमाकरणत्व किया जायगा तो यथार्थ-स्मृति सम्बन्धी 
शान का प्रामाण्य ही न हो सकेगा । ऐसी स्थिति मं प्रामाण्य का अर्थ याथार्थ्य 
शान अथवा ज्ञान की यथार्थता करना हो उचित होगा । 


ऊपर तकभाषाकार द्वारा दिये गये विवरण मं 'अभ्यासदशापन्नः तथा 
“अनभ्यासद्शापन्न? इन दो प्रकार के ज्ञानों का उल्लेख आया है। जहाँ जल 
के ज्ञान के पश्चात्‌ उसकी प्राप्ति के निमित्त प्रवृत्ति मी हो चुकी होती है उस 
ज्ञान को “अभ्यासदशापन्न ज्ञान? कहा जाता हे । इस ज्ञान मे “समर्थप्रत्रत्ति- 
जनकत्त्वात्‌?? हेतु ठीक रूप से घट जाता है । 


जहाँ जलडान के पश्चात्‌ जल को प्रवृत्ति से पहले ही उस जळ-ज्ञान में 
प्रामाण्य का भी ग्रहण हो जाया करता है उसे “अनभ्यासदशापन्न ज्ञान? कहा 
जाता दै । इस 'अनभ्यासदशापन्न ज्ञान? में “ समर्थप्रतरत्तिजनकच्वात्‌?” यह 
हेतु धट ही नही सकता है क्योंकि यहाँ उक्त ज्ञान से न तो समथ-प्रवृत्ति 
[ सफळ प्रवृत्ति | ही उत्पन्न हुयी हे और न असमर्थपरदृत्ति ही । ऐसी दशा में 
उसको समर्थ सफल ] प्रबृत्ति-जनक कैसे माना जा सकता है । अतः इस 
प्रकार के 'अनभ्यासदशापन्न-ज्ञान? के स्थळ में प्रामाण्य? के अनुमान के लिये | 
(समर्थप्रदृत्तिजनकत्वात के स्थान पर “समर्थप्रदृत्तिजनकञ्ञानजातीयत्वात्‌?? हेतु 
को रखना ही उपयुक्त है | यह ठीक है कि “अनभ्थासदशापन्न-ज्ञान? से अमी 
प्रवृत्ति उत्पन्न नहीं हुयी है किन्तु यह ज्ञान समर्थप्रबृत्तिजनक हान के सहश ही 
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जन्य होने से तज्जातीय होता है। अतः इसके आधार पर अन्वय-च्यतिरेकी अनु- 
मान द्वारा “अनभ्यास दशापन्न-शानः के प्रामाण्य का निश्चय किया जा सकता है। 
इसको और अधिक स्पष्टता के साथ इस रूप में कहा जा सकता है कि 
जिस ज्ञान से पूर्व उस प्रकार के किसी अन्य ज्ञान से सफल-प्रवृत्ति का होना 
डात नहीं रहा करता है उसमें मामाण्य का निश्चय तब तक नहीं हुआ करता 
है कि जब तक उससे प्रवृत्ति का उदय होकर डा पाता गाडा शात 
हो जाती, किन्छु जिस ज्ञान से पूर्व उस प्रकार के अन्य ज्ञान से सफलप्रदृत्ति 
का होना विदित रहता है उस ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय करने में देर नहीं 
* लगती क्योंकि उस प्रकार के पूर्ववर्ती ज्ञान में प्रामाण्य के निश्चित रहने से 
उसके सजातीयत्वमात्र से ही उसके प्रामाण्य का निश्चय हो जाया करता है। 
अतः अभ्यासदशापन्न शान में प्रामाण्य का निश्चय होने के पूर्व ही उस ज्ञान 
के विषयभूत अर्थ के सम्बन्ध में मानव की प्रवृत्ति होती है किन्तु 'अनभ्या- 
सदशापन्न-ज्ञान” से प्रामाण्य का निश्चय हो जाने के पश्चात्‌ प्रवृत्ति हुआ 
करती है क्योंकि उसमें प्रामाण्य सम्बन्धी निश्चय सुलभ हुआ करता है | 
थआमाण्यवाद? सम्बन्धी उपयुक्त विवेचन से न्यायाभिमत निम्नलिखित 
सिद्धान्त का स्पष्टीकरण हो जाता है कि !-- . 

'स.न? का अहण सर्वत्र मानस-व्यापाररूप? अनुव्यवसायः से तथा “प्रामाण्य? 
का अहण '्रद्नत्तिसाफल्यमूछक-अनुमान? से हुआ करता है । अतः ज्ञान तथा 
मामाण्य का अहण भिन्न-भिन्न सामग्री द्वारा होने के कारण “ज्ञानग्राहकातिरि- 
क्तापेक्षत्व” रूप “परतः प्रामाण्य” का स्वीकार किया जाना ही उचित तथा 
युक्तियुक्त है । 
छि 2 "प्रमाण? सम्बन्धी इस-प्रकरण की समाप्ति करते हुये तर्क॑भाषाकार 

चत्वायंव अमाणानि युक्तिलेशो क्तिपूर्वकम्‌ । 
केशवो बालबोधाय यथाशास्रमवर्णयत ॥ 
इति प्रमाणपदा्थेःसमाप्तः । 

( केशवः ) [ तर्कमाषाकार ] केशव मिश्र ने ( बालबोधाय ) बालकों के 
शोक वये ( यथाशास््रम्‌ ) न्याय-शास्त्र के अनुसार ( युक्तिलेशोक्तिपूर्वकम्‌ ) 

= सा सात थुफ्तियाँ का उल्लेख करते हुये ( चस्वारि एव ) चार ही 
र | कान किया है. अमान और बन्द] अमाणे के होने का 
( पा ५५० बा ( अमाणपदार्थः ) प्रमाण नामक पदार्थ का [निरूपण] . 
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प्रमेयनिरूपणम्‌ 
प्रमाणान्युक्तानि, अथ प्रमेयाण्युच्यन्ते । 
“आत्मशरीरेन्द्रियाथेबुद्धिमन प्रवृत्तिदोषप्रेत्यभावफलदुःखापवगोस्तु 
प्रमेयम्‌” इति सूत्रम्‌। . 
“ग्रमेयो का निरूपण! 


( प्रमाणानि ) प्रमाणो का ( उक्तानि ) कथन किया जा चुका | ( अथ ) 
इन [ प्रमाणों | के पझ्चात्‌ ( प्रमेयाणि ) प्रमेयो का ( उच्यन्ते ) कथन किया 
जाता है :-- 

प्रमेय का साधारण अर्थ हे-प्रमा [ अर्थात. यथार्थशन ] का विषय । 
अखिल विइव में प्रमा के विषयों की संख्या का निर्धारण किया जा सकना संमव 
नहीं है । विभिन्न दाशनिक-सम्प्रदायों ने अपनौ-अपनी दृष्टि से प्रमेय सम्बन्धी 
पदाथा का निरूपण किया है । जैसे-वैरोषिक दर्शन में ही द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, विशेष और समवाय इन छे को ही पदार्थ कहा गया है। इसी प्रकार 
अन्य सम्प्रदायों ने भी अपने-अपने सिद्धान्तानुसार प्रमेय-पदार्थों की गणना 
निर्धारित कौ है | 

न्यायशा्न में तो प्रमा का विषय [ अर्थात्‌ प्रमेय ] उन्हीं को स्वीकार 
किया गया है कि जिनके द्वारा मनुष्य को निः&ेयस [ मोक्ष ] की प्राप्ति में 
सहायता ग्रास हो। ये वे ही पदार्थ हे कि जिनके मिथ्याज्ञान से मानव संसार 
के आवागमन [ जन्म और मृत्यु] के बन्धन में बेधा रहा करता है तथा 
जिसके तत्त्वज्ञान से वह संसार के बन्धन से अपने को सुक्त कर लिया करता 
है । न्यायञात्न में इनकी संख्या १२ कही गयी है। ये हैं :-- 

(१) आत्मा (२) शरीर (३) इन्द्रिय (४) अयं (५) बुद्धि (६) मन (७) 
प्रबृत्ति (८) दोष (९) प्रेत्वमाव (१०) फल (११) दुःख और (१२) अपवगं | 

ये बारह (तु) तो ( प्रमेयम्‌ ) प्रमा के विषय हैं। (इति सूत्रम्‌) यह 
न्यायदान के प्रथम अध्याय के प्रथम आह्निक का नवम सूत्र है । 

इस सूत्र द्वारा न्यायाभिमत वारह-प्रमेयों का नाममात्र द्वारा ( १-उद्देश ) 
कथन किया गया है । अब उनका क्रमशः (२) लक्षण करते हुये उनकी (३) 
परीक्षा की जाती है । इन समी प्रमेयों में आत्मा ही प्रधान है । इस ही कारण, 
उक्त सूत्र में उसको प्रथम स्थान पर रखा गया है । अतः सर्वप्रथम उस ही का 
निरूपण प्रस्तुत है ¬ ' - 


तक भाषा 


तत्रात्मत्वसमान्यवानात्मा । स च देहेन्द्रियादिव्यतिरिक्त, प्रति- 
शारीरं भिन्नो नित्यो विभुरच । 
आत्मा | 
(तत्र) उन [ प्रमेयो ] में से ( ह मामाच राच ) आत्मत्वजाति से 
युक्त [ अर्थात जिसमें आत्मत्व जाति रहती है उस" ही को ] (आत्मा) आत्मा 
[ कहलाती ] है [ आत्मा? कहा जाता दै। || (च) और (स) वह 
( देहेन्द्रियव्यतिरिक्तः ) शरीर और इन्द्रिय से भिन्न हे | ( प्रतिशरीरम्‌) 
प्रत्येक शरीर में ( भिन्नः ) की है, ( नित्यः ) नित्य है (च) और 
विभः ) विसु [ व्यापक ] है । 
| नि के के में यह स्पष्ट किया जा चुका है कि किसी वस्तु के लक्षण 
के द्वार. उस वस्तु का सजातीय तथा विजातीय दोनों ही प्रकार की वस्तुओं से 
भेद दिखला दिया जाया करता है । आत्मा का लक्षण किया गया है--कि “जो 
आत्मत्र जाति से युक्त हो उसे आत्मां’ कहते हैं ।” यहाँ आत्मा के सजातीय 
पदार्थ शरीर आदि समी प्रमेय हैं तथा प्रमाण [ प्रमेय को छोड़कर अवशिष्ट 
पन्द्रह | आदि सभी विजातीय पदाथ हैं । इन सभी में “आत्मत्व? नामक जाति 
( सामान्य ) नहीं रहा करती है! वह तो केवळ आत्मा में ही रहती है। 
अतः आत्म जाति से युक्त आत्मा? ही है । यही “आत्मा? का लक्षण है | 
जन साधारण की यह प्रतीति होती है कि “में हूँ?। इस “मै की प्रतीति 
का जो आलम्बन है उस ही का नाम “आत्मा” है । “आत्मा के स्वरूप? के 
सम्बन्ध में पर्याप्त मत-भेद की उपलब्र्ध हुआ करती है । उन्हीं के निराकरणार्थ 
न्याय तथ! वैशेषिक शास्त्र में “आत्मा” के विषय में चार प्रकार की स्थापनाओं 
का निर्धारण किया गया हे और वह यह कि (१) आत्मा देइ आदि से 
ब्यतिरिक्त है । (२) प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है । (३) नित्य है। और 
(४) विशु हे । | | 
(१) आमा देह आदि से भिन्न है । यहाँ आदि शब्द से देह, इन्द्रियों . 
` तथा मन का ग्रहण किया जाना है । अर्थात्‌ देह, इन्द्रिय तथा मन-इन तीन 
से भिन्न आत्मा है। चार्वाकःसप्रदायवादियों ने देह, इन्द्रिय तथा मन को 
ही आत्मा कहा है। कुछ चार्वाकों का कहना है कि “दुबळ हो गया हुँ? “मैं 
स्यूळ हो गया हूँ” इत्यादि प्रतीतियों से ऐसी अनुभूति होती हे. कि प्रथिवी 
आदि पंचभूतों से. निर्मित यह शरीर ही आत्मा हे) उनका कथन है कि 
, इथिवी आदि पंचतत्व से ही चैतन्य की उत्पत्ति हुआ. करती है | अतः चैतन्य 
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विशिष्ट यह शरीर (देह) ही आत्मा है । कुछ दूसरे चार्वाको का कहना है कि 
“भै बहरा हूँ”, “मैं अन्धा हूँ? इत्यादि द्वारा “व” शब्द द्वारा जो प्रतीति 
होती है उससे ज्ञात होता है कि “भै” शब्द वाच्य इन्द्रियाँ? ही हैं। अतः 
इन्द्रियों ही आत्मा हैं | कुछ अन्य चार्वाको का मत हे कि कि सुषुप्ति-अवस्था 
म इन्द्रियों का व्यापार शान्त हो जाया करता है तया मन? से हो 

व्यापारो कौ सिद्धि हुआ करती है । अतः “मन? ही आत्मा? है। चार्वाको के 
ही इन उपयुक्त मतों के निराकरण हेतु यह कहा गया दै कि वह आत्मा शरीर, 


हो इन उपर्युक्त मतों के निराकरण देतु यह कहा गया है कि वह आत्मा शरीर, 
इन्द्रिय तथा मन से भिन्न है । | 


(२) वह आमा प्रत्येक शरीर में प्रथक-पथक है । वेदान्तियो के मतानु- 
जार बहू आत्मा (ब्रह्म) एक ही है किन्तु जैसे घटाकाश, मठाकाश आदि 
उपाधि भेद के कारण एक “आकाश ही अनेक रूपों में भासित हुआ करता है, 
उसी प्रकार से एक ही ब्रह्म उपाधिभेद से नाना रूपों में भासित हुआ करता है। 
वस्तुतः बह है एक ही | अतः इस मत के निराकरणार्थ यह कहा गया है कि 
वह ( आत्मा ) प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है । 

(२) वह ( आत्मा ) नित्य है। बौद्धों का कथन है कि विज्ञान आदि 
'पंचस्कन्ध' ही “में” का आलम्बन हैं तथा क्षणिक हैं । क्षणिक होने के कारण 
वह “में”? ही प्रतिक्षण 'नवीन?-'नवीन? उत्पन्न होता रहता है तथा नष्ट भी होता 
रहता है । अतः विज्ञान आदि पञ्चस्कन्धो से भिन्न “आतमा? कुछ भी नहीं है। 

(+) चतुर्थ स्थापना है--आत्मा विभु अर्थात्‌ व्यापक है । रामानुज 
सम्प्रदायवादी लोगों ने 'आत्मा” को अणु परिमाण वाला बतलाया है। इसके 
विपरीत जैन मतावलम्त्री तो यह मानते हैं कि आत्मा शरीर के समान परिमाण 
वाला है। छोटे शरीरो में छोटा तथा बड़े शरीरों में बड़ा | अतः इन्हीं मताव- 
कमर के उक्त सिद्धान्त के निराकरणार्थ उसको विभु अर्थात्‌ “व्यापकः कहा 

गया है। ' * ॒ ia 

इन्हीं चारों स्यापनाओं की पुष्टि के लिये तकमाषाकार द्वारा क्रमशः 
युक्तियाँ प्रस्तुत की जा रही हैं :-- , 

स च मानसम्रत्यक्षः। विप्रतिपत्तौ तु बुद्धथादियुणलिङ्गकः। तथाहि 
बुद्ध्याद्यस्ताबद्‌ गुणाः अनित्यत्वे सत्येकेन्द्रियमात्रम्राह्मत्वातत्‌ । गुणरच 
शुण्याश्रितः एव । । 

(१) आत्मा का देह ( शरीर ), इन्द्रिय आदि से भिन्न होना-- 
` (च) ओर (स) वह [आत्मा] ( मानसप्रत्यक्षः ) मानसप्रत्यक्ष का विषय 
है। ( विप्रतिपत्ती ठु ) [ अपना आत्मा मानस. प्रत्यक्ष का विषय है | दूसरे के 
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अन्दर आत्मा विद्यमान है अर्थवा नहीं, इस सकार का | मतभेद, [. अथवा 
सन्देह ] होने पर तो ( बुद््यादियुगरिञ्गकः ) वुद्धि आदि गुण छिज्ञक होता 
है [ अर्थात्‌ बुद्धि आदि गुण रूप लिङ्ग के दारा वह अनुमान किये जाने योग्य 
होता है.अथवा बुद्धि आदि गुणों के द्वारा वह अनुमेय हुआ करता है। ]। 
(तथा हि) जैसे कि [ बुद्धि आदि गुणों के द्वारा आत्मा की सिद्धि का प्रकार 
यह: है किट] ( बुद्धि-आदय+-तावत्‌ ) बुद्धि आदि ( गुणा ) गुण हे [ यहाँ 
आदि पद द्वारा आम्मा में रहने वाले सुख, दुःख, इच्छा, दष, प्रयत्न आदि 
_समी गुणों का अहण किया जायगा । ] ( अनित्यत्वे सति ) अनित्य होते हुये 
( एकेन्द्रियमात्रआश्यत्वात्‌ ) केवल एक इन्द्रिय से ही ग्रहण किये जाने योग्य 
होने से । (च ) और ( गुणः ) गुण ( गुणी आभ्रितः एव ) गुणी के आश्रित ही 
रहा करता है । | 
शरीर आदि से भिन्न आत्मा है इसका प्रमाण आत्मा का मानस प्रत्यक्ष 
होना ही है । मानवमात्र को ' भैं हूँ” इस 'प्रकार का मानस-पत्यक्ष हुआ 
करता है । इस प्रकार का यह मानसप्रत्यक्ष ही आत्मा की सिद्धि में प्रमाण 
हे । मन नामक इन्द्रिय [ अन्तः = अन्दर कौ, करण = इन्द्रिय अर्थात्‌ अन्तः- 
करण = मन ] द्वारा होने घाले प्रत्यक्ष का ही नाम मानस अप्यक्ष' है। «में 
हूँ? इस प्रकार का प्रत्यक्ष मन नामक इन्द्रिय के द्वारा ही हुआ करता है, 
नेत्र आदि बाह्य-इन्दरियो द्वारा नहीं। इसकी सिद्धि के लिये निम्नलिखित 
युक्तियाँ दी जा सकती हैँ 
शरीर ( देह ) का प्रत्यक्ष तो नेत्र अथवा त्वचा नामक बाह्य इन्द्रियों द्वारा 
ही हुआ करता है । मन से शरीर का प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता । इन्द्रियाँ तो 
वस्तुतः अतीन्द्रिय हैं, अतः उनका तो प्रत्यक्ष होता ही नहीं है । उनकी सिद्धि 
तो अनुमान-प्रमाण द्वारा करनी होती है । इसी भाँति मन भी प्रत्यक्ष किये जाने 
योग्थ नहीं है। उसकी भी सिद्धि अनुमान द्वारा ही हुआ करती है। ऐसी 
स्थिति में “मैं हँ”? इस प्रकार के मानस-प्रत्यक्ष द्वारा जिसकी प्रतीति की जाती 
है, वह शरीर, इन्द्रिय तथा मन-सभी से सबंथा भिन्न है तथा उसी का नाम 


आत्मा है। | द 
उपर्युक्त विवेचन द्वारा यह स्पष्ट हो जाता है कि आत्मा की सिद्धि मानस- 
प्रत्यक्ष द्वारा ही हो जाती है । | 
अब यहाँ पूर्वोक्त तीन प्रकार के चार्वाकों द्वारा प्रस्तुत तर्को के आधार प्र 
शरीर, इन्द्रिय तथा मन को ही “आत्मा माना जा सकता-है क्योंकि इनमें भी 
विभिन्न प्रकार की “में? सम्बन्धौ प्रतीतियाँ होती ही हैं। फिर ऐसी स्थिति में 


प्रमेयनिरूपणम्‌ २९३ 


शरीर, इन्द्रिय तथा मन से भिन्न आत्मा की सिद्धि कैसे कौ जा सकती दै! 
इसके उत्तर में कहा गया है कि-- | ठे > 
उक्त स्थिति मे बुद्धि [ ज्ञान ] आदि गुणों के द्वारा शरौर, इन्द्रिय आदि से 
भिन्न आत्मा का अनुमान किया जा सकता है । इसील्यि बुद्धि[ ज्ञान ], सुख, 
उनल, इच्छा आदि गुणों को ही आत्मा का लिङ्ग [ अर्थात्‌ शापक ] कहा 
गया हे । इस सम्बन्ध में इस प्रकार के अनुमान का प्रयोग करना होगा कि 
बुद्धि [ ज्ञान ] आदि गुण हैं तथा गुण किसी गुणी के हौ आश्रित रदा करते हैं । 
अतः बुद्धि [ शान ] आदि गुणों का भी आश्रय किसी को होना चाहिये । 
“गुणाश्रयो द्रनाम्‌?? के अनुसार गुणों का आश्रय द्रव्य ही हुआ करता है। 
अतः बुद्धि [ शन ] आदि गुणों का जो भी आश्रय होगा वह भी कोई द्रव्य ही 
होगा । न्यायशात्र में ९ ही द्रव्यो को स्वीकार किया गया है। आत्मा को 
छोड़कर वे द्रव्य भी आठ ही शेष रह जाते हैं | और ये हैं--पंचभूत [आकाश, 
वायु, अग्नि, जळ और पथिवी |, दिशा, काळ तया मन । आठों बुद्धि [ज्ञानं] 
आदि गुणों के आश्रयभूत “गुणी? हो ही नहीं सकते हैं । अतः इन आठ द्रब्यों 
से अतिरिक्त बुद्धि आदि शुणों का आश्रय नवम द्रव्य मानना होगा । वह 
आत्मा ही है । इस वात को परिरोषानुमान द्वारा आगे - सिद्ध किया जायगा । 
अन्न यहाँ यह विषय विचारणीय हो गया है कि बुद्धि [ ज्ञान) आदि गुण 
ही हँ । अथवा नहीं ? बुद्धि आदि को “गुण? सिद्ध करने के लिये [ बुद्ध्यादयः 
गुणाः ] 'अनित्यत्वेसति एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्वात्‌? यह देतु. दिया गया है 1 - यद्वि 
यहाँ “ग्राह्यत्वात्‌” इतना ही हेतु रखा गया होता तो अनुमान-प्रमाण से ग्रहण 
किये जाने योग्य परमाणु रूप द्रव्य में भी गुण का लक्षण चला गया होता । अतः 
'आह्त्वात्‌? के साथ “इन्द्रियः पंद को भी जोड़ा गया। “इन्द्रियग्राह्मत्वात्‌र इतना 
कहने से परमाणु में उक्त लक्षण अतिव्यास नहीं होगा क्योंकि बह [परमाणु] तो 
इन्द्रियग्राम न होकर अनुमानग्राह्म ही है । फिर यदि (इन्द्रियग्राह्यत्वात्‌” इतना 
ही हेतु गुण कौ सिद्धि के लिये रखा जाय तो यह हेतु पर, घर आदि द्रव्यो में 
भी चला जायगा क्योंकि घटादि तो इन्द्रियग्राह् हैं ही। अतः इस अतिब्यासि 
के निवारणार्थ इन्द्रियशब्द्‌ के साथ “एक? तथा 'मात्र पदों को मी 
जोड़ा गया और इस भाँति “एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्वात्‌' यह देतु बना । घट आदि 
द्रब्यो का नेत्रों से तो प्रत्यक्ष किया हौ जाता दै किन्तु नेत्रों के बिना भी टटोळ- 
टरोळ कर स्पशं के द्वारा त्वगिन्द्रिय से भौ उनका अहण किया जाना संभव है। 
अतः घरादि द्रव्यों के 'एकेन्द्रियमात्रग्राह्मः न होने तथा दो .इन्द्रियों से आहय 
होने के कारण “एकेन्द्रियमात्रग्ाह्मलात्‌' हेतु उनमें न जा सकेगा । अब यदि 
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टस एकेन्द्रि हात्वात! को ही गुणत्व का साधक-हेतु स्वीकार किया जाय 
बहि में यह देतु अतिव्या्त हो जायगा। जिस इन्द्रिय 
द्वारा जिस द्रव्य का ग्रहण किया जाता है उसी इन्द्रिय हारा तद त जाति का 
भी ग्रहण कर लिया जाता है | जैसे सुख-दुःख आदि का ग्रहण मन रूप एक 
इन्द्रिय द्वारा किया जाता है तो उसी मन रूप इन्द्रिय क दवारा ससत्य, दुःखत्य 
आदि जाति का ग्रहण भी कर लिया जाता है । ऐसी स्थिति मं 'एकेन्द्रियमात्र- 
आह्यत्वात? देत के होने पर मन रूप एक हौ इन्द्रिय द्वारा माह्य होने से सुखत्वः 
आदि जाति मी गुण कही जाने ळगेगी | इस अतिव्यासि के वारण के निमित्त 
हेतु में 'अनित्यत्वे सति’ यह विशेषण भी जोड़ा गया हे । 'सुखत्वः आदि 
जाति 'एकेन्द्रियमात्रग्राह्मर होने पर भी 'अनित्य' नहीं है। अपितु नित्य हौ है 
अतः अब यह 'अनित्यत्वेसतिएकेन्द्रियमाऽग्राह्मतवात्‌’ हेतु सुखत्व आदि 
जाति में नहीं घटित होगा । और अब इस हेतु से यह सिद्ध हो जायगा कि 
बुद्धि आदि गुण ही हैं । 
अब बुद्धि ज्ञान ] आदि के गुण सिद्ध हो जाने पर यह विचार करना है? 
कि न्यायशाज्राभिमत नौ द्रव्यो में से एथिवी आदि आठ द्रव्यो में किसी को भी 
बुद्धि (ज्ञान) आदि गुणों का आश्रय नहीं कहा जा सकता है :-- 
तत्र बुद्धयादयः गुणाः न भृतानां मानसप्रत्यक्षत्वात्‌ । ये हि भूतानां 
'गुणास्ते न मनसा गृह्यन्ते, यथा रूपादयः | नापि दिक्काळमनसां गुणा, 
विशेषगुणत्वात्‌ । ये हि दिक्काळादिशुणाः संख्यादयो न ते विशेषशुणा 
ते विशेषगुणा ते हि सबं द्रव्यसाधारणगुणा, एव ! बुद्धयादयस्तु विशेष- 
गुणा, ुणत्वे सत्येकेन्द्रियमात्रम्राह्मत्वाद्‌, रूपवत्‌ , अतो न दिगादिशुणाः। ` 
तस्मादेभ्योऽष्टभ्यो व्यतिरिक्तो बुद्ध्यादीनां गुणानामाश्रयो वक्तव्य: | 
स एवात्मा। Fr 
( तत्र ) उनमें (उनमें बुद्ध्यादयः) बुद्धि आदि [गुण] (मानसप्रत्यक्षत्वात्‌) 
मानस प्रत्यक्ष | के विषय ] होने से [ एथिवी आदि पाँच ] [ भूतानाम्‌} 
भूतो के ( गुणाः न ) गुण नहीं हें। (येहि) जो [ शब्द, स्प, रूप, 
रस और गन्ध, यह पाँच | ( भूताना गुणाः) भूतों के गुण हैं (ते) वे 
( मनसा ) मन से न यट्यन्ते ) हीत नहीं होते हैं । [ अर्थात्‌ उनका ग्रहण 
मन द्वारा नहीं किया जाता है। ]। ( यथा ) जैसे ( रूपादयः) रूप आदि 
„[युणों का मन से प्रत्यक्ष न होकर बाह्य-इन्द्रियो द्वारा ही प्रत्यक्ष हुआ करता है। 
` अतः इद्धि आदि गुण आउ द्रव्यों में से पाँच भूतों के तो गुण हो ही नहीं 
सकते हे । ]। ( दिककालमनसाम्‌ ) और दिशा, काळ और मन-इन तीनों;के 
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( अपि ) भी ( गुणाः न ) गुण नहों हो सक 
गुण होने से (ये हि) जो ( संख्यादयः ) 
दशा, काळ आदि के गुण होते हैं (ते) वे ( विशेषगुगः न) विशेष गुण नहीं 
ई [किन्तु] (तेहि) वेतो ( सवंद्रव्यसाधारणगुगा एवं ) सभी द्रव्यो के 
उवारण गुण हौ हैं। ( बुद्धयादयः तु ) बुद्धि आदि तो ( बिशेषरुगाः ) विशेष- 
रुण ह [ प्रतिज्ञा ] ( गुणत्वे सति ) गुण होते हुये ( एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्वात्‌ ) 
केवल एक इन्द्रिय द्वारा ग्राह्य होने से [ हेत ], जैसे ( रूपवत्‌ ) रू [ आदि- 
उदाहरण |। ( अतः ) इसलिये [ बुद्धि आदि ] (दिगादिगुगाः ) दिशा, काळ 
आदि के गुण ( न ) नहीं होते हैं । 


( तस्मात्‌ ) इसीलिये ( एभ्यः ) इन [ पृथ्त्री आदि पञ्चभूत तथा दिक, 
काळ ओर मन ] ( अष्टभ्यः ) आउ द्रव्यो से ( व्यतिरिक्तः ) भिन्न [ किसो 
नवें द्रव्य को ] ( बुद्वादीनां ) बुद्धि आदि ( गुणानाम्‌ ) गुणों का ( आश्रयः ) 
आश्रय ( वक्तव्यः ) कहना चाहिये | (स एव ) वही [ नवाँ द्रव्य ] (आत्मा) 


ते हैं ( विशेषगुणत्वात्‌ ) विशिष्ट 
संख्या आदि ( दिकक़ालादिंगुणाः ) 


आत्मा है । 


आत्मा को छोड़कर जो अवरिष्ट आठ द्रव्य रह जाते हैं उनमें से (२) 
पृथिवी ( २) जल (३) अग्नि ( ४) वायु और ( ५ ) आकाश इन पाँचों 
को “पञ्चभूत? कहा जाता है । इन प्राँचों भूतो के क्रमशः गुण है ( १ ) गन्ध 
(२) रस (३) रूप (४) स्पर और (५ ) शब्द | इन पाचों गुणों का 
प्रत्यक्ष घाण, आदि बाह्य इन्द्रियों द्वारा हुआ करता है, मन से नहों । किन्तु 
बुद्धि आदि का प्रत्यक्ष तो मन से हुआ करता है, वाह-इन्द्रियों से नहीं । इसी 
अन्तर के कारण बुद्धि [ज्ञान ] आदि उक्त पाँच भूतो के गुण नहीं दो 
सकते हैं । 

इसी प्रकार बुद्धि आदि गुण दिक्‌, काल तथा मन के भी गुण नहीं हो 
सकते हैं क्योंकि बुद्धि आदि विशेष गुण हैं । दिक्‌, काळ तथा मन के जो गुण 
होते हें वे विशेष-गुग नहीं कहलाते हैं, वे सामान्य गुण ही होते हैं ( सभी 
द्रब्यों के साधारण गुण ही हुआ करते हँ । | जैसे सख्या, परिमाण आदि 
[ संख्या, परिमाण, एथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व तथा अपरत्ब ये सात 
सामान्यगुण स्वीकार किये गये हैं । ] । बुद्धि आदि तो विशेषरुण हैं । अतः ये 
दिक, काल तथा मन क भी गुण नहीं हो सकते हैं । | 

` अब यहाँ यह यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि बुद्धि आदि ही विशेषगुण 
हैं, संख्या, परिमाण आदि नहीं । इस बारे में क्या युक्ति है १ इस बारे में यह 
अनुमान दिया गया है--“बुद्धधादवः विशेषशुणाः, गुणत्वे सत्येकेन्द्रियमात्र 
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आह्वात्वात्‌, रूपवत्‌ । इस अनुमान में बुद्धि आदि को ५०1 द करने 

के लिये. ' त एकेखियमात्रग्राह्मत्वात! यह देठ दिया गया है। “एकेन्द्रि 

के लिये, णत्वे छ _ “गुणत्वे त्वे सति? यह विशेषण जोड़ा गया है 

यमात्रग्राह्मत्वातू? इस हेतु के साथ यु” ` ` 

और इस भाँति इस हेतु को विशिष्ट हेठु बनाया गया है । इसका मुख्य कारण 

> १ केवल इतना ही हेतु रखा जायगा 

यह है कि यदि एकेन्द्रियमात्रम्राह्मत्वात्‌ 22% 

तो यह हेतु 'रूपत्व” आदि जाति में भी चला जायगा झा रूपत्व जाति भी 

गुण कहलाने लगेगी | इसो के वारण के लिये "गुणत्वे सति’ यह विशेषण जोड़ा 
गया है। “रूपत्वः आदि जाति 'एकेन्द्रियमात्रमाह्य' होने पर भी गुण नहीं हे | 
अतएव गुणत्वे सति? विशेषण जोड़ने से ूपत्व” आदि जाति म॑ गुण होने 
सम्बन्धी आशंका उत्पन्न ही नहीं होगी । अतः उक्त अनुमान. क आधार पर 
बुद्धि [ शान ] आदि के विशेष गुण होने का निश्चय हो जाता है! 

- उक्त अनुमान में प्रयुक्त 'गुणत्वेसति एकेन्द्रियमात्रग्न,हत्वात्‌” इस हेतु के 
स्थान पर किसी किसी संस्करण में “गुणत्वे संति एकेन्द्रियग्राह्मत्वात्‌' इतना हो 
पाठ उपल्ब्ध होता है। अर्थात्‌ उसमें “मात्र” पद का सन्निवेश नहीं किया 
गया दै । किन्तु यदि यह हेतु “गुणत्वे सति एकेन्द्रियग्राह्मत्वात्‌र इतना ही माना 
जायगा तो यह विशिष्ट देतु संख्या, परिमाण आदि सामान्य शुणों में भी अति- 
व्याप्त हो जायगा क्‍योंकि संख्या आदि गुण भी हैं, साथ ही एकेन्द्रियग्राह्म भी 
हे । भात्र' पद का हेतु में प्रयोग हो जाने से उक्त दोष नहीं आयेगा क्षोॉंकि ' 
संख्या आदि सामान्ययुण केवल एक इन्द्रिय से ही ग्राह्म नहीं है । उनका ग्रहण 
तो नेत्र तथा तवचा दोनों ही इन्द्रियों द्वारा किया जा सकता हे । अतः “गुणत्वे 
सति एकेन्द्रियम्राह्मत्वात्‌? यह पाठ ठीक नहीं है । 

इस विवेचन से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि उक्त हेतु एक 
सद्‌ हेतु है। इस सद्‌ हेतु द्वारा बुद्धि आदि का विशेष गुण होना सिद्ध 
हो जाता है | दिशा आदि में सामान्य गुण ही रह। करते हैं, विशेष गुण नहों। 
अतः ये दिशा, काल और मन के गुण नहीं हो सकते हैं। यह हम स्पष्ट कर 
ही चुके हैं कि मानस प्रत्यक्ष का विषय होने के कारण ये [ बुद्धि आदि गुण ] 
पृथ्वी आदि पंच भूतो के मी गुण नहीं हो सकते हैं। अत; यह निश्चय हो 
जाता है कि बुद्धि आदि गुणों का आश्रय परथिवी आदि आठ द्रव्यो से भिन्न 
कोई अन्य द्रव्य हो हो सकता है और वह है नं द्रब्य “आत्मा? ही । अतः 
' बुद्धि अदि गुणों का जो आश्रय है--वही “आत्म! है । 

[ उपर्युक्त प्रकार से आत्मा की सिद्धि में 'परिशेषानुमान” का प्रयोग किया 
गया है । न्यायशा में अनुमान को तीन प्रकार का माना गया है (१) पूर्व 
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वत्‌ (२) शेषवत्‌ तथा (३) सामान्यतोदष्ट । इनमें से रोषवत-अनुमान को ही 
'परिशेषानुमान? कहा गया है । ] 
आत्मा की सिद्धि में प्रयुक्त “अनुमान? का प्रयोग इस प्रकार किया 
जायगा ३--- गै 

प्रयोगाश्च, बुद्ध्यादयः  प्रथिव्याद्यष्टद्रन्या तिरिक्तद्रव्याश्रिताः, 
पृथिव्यायष्टद्रव्याना श्रितत्वे सति गुणत्वात्‌ । यस्तु पथिव्याद्यष्टद्रव्यव्यति- 
रिक्तद्रव्याश्रितो न भवति, नासौ पथिव्याद्यषटद्रञ्यञ्यतिरिक्तद्रञ्या रा- 
श्रितत्वे सति शुणोऽपिभवति यथा रूपादिरिति केवळव्यतिरेकी । 
अन्वयव्यतिरेकी वा । तथा हि, बुद्धयादयः पुथिव्याद्यष्टद्रव्यतिरिक्त- 
द्रव्याश्रित्ता: प॒थिव्याद्यष्टद्रव्यानाश्रितत्वे सति गुणात्वात्‌ । यो यदनाश्रितो 
रुणः स तद्तिरिक्ताश्रितो भवति । यथा एथिव्यद्यनाश्रितः शब्दः प्रथि- 
व्यद्यतिरिक्ताकाशाश्रय इति | तथा च बुद्धयादयः प्रथिव्याद्यष्टद्वव्याति- 
रिक्ताश्रयाः | तदेव॑ १थिव्याद्यष्टद्रव्यातिरिक्तो नवसं द्रव्यमात्मा सिद्धः । 

( च ) और [ उस अनमान का ] ( प्रयोगः ) प्रयोग [ अनुमान वाक्य ] 
यहं हे- ( बुद्धयादयः ) बुद्धि आदि [ गुण ] ( एयिव्याद्यष्टद्रव्यतिरिक्तद्रव्या- 
भरिताः ) पृथिवी आंद आठ द्रव्यो से भिन्न में आश्रित हें [ यह 'प्रसिज्ञा 
हुयी ], ( प्रथिव्यादृष्टद्रव्यानाक्षितत्वे सति गुणत्वात्‌ ) एथिवी आदि आठ द्रब्यों 
में आश्रित न रहते हुये होने पर भी गुण होने से [ यह देतु? हुआ | ( यः 
तु ) जो ( प्रथिव्यायष्ट द्रव्यव्यतिरित्तद्रव्याभितः ) एथिवी आदि आठ द्रव्यो से 
भिन्न द्रव्य में आश्रित (न भवति ) नहीं हुआ करता दै ( असौ) वह 
( एयिव्याद्यष्टद्रव्यव्यतिरिक्तद्रव्यानाभश्रितत्वे सति ) एथिवी आदि आठ द्रव्यो से 
मिन्न द्रव्य में आश्रित न रहते हुये ( गुणः अपि ) गुण भी ( न भवति ) नहीं 
हुआ करता है [ अपिदु प्रथिवी आदि आउ द्वव्यों में आश्रित रहने वाळा गुण 
ही हुआ,करता है; यह “व्यतिरेकव्यासि हुयी ] ( यथा ) जैसे ( रूपादिः ) ` 
रूप आदि ( यह त्र्यतिरेकी-उदाइरण? हुआ ) (इति) इस प्रकार यह 
( केवलव्यतिरेकी ) केवळव्यखिरेकी ( अनुमान वाक्य ) है । 

( वा ) अथवा ( अन्वयव्यतिरेकी ) अन्बयव्यतिरेकी ( अनुमान-वाक्य इस 
प्रकार हो सकता है-) (तथाहि ) जैसे (बुद्ध्यादयः) बुद्धि आदि (पएयिव्याद्यष्ट- 
्रव्यातिरिचद्रव्याश्रिताः ) प्रथिवी आदि आठ द्रब्यों से भिन्न द्रव्य में आश्रित हैं 
[ प्रतिज्ञ ],` ( पथिव्याद्यष्टद्रव्यानाभ्रितत्वे सति ) प्रथिवी आदि आठ द्रव्यों में 
आश्रित न होते हुये होने पर भी ( गुणत्वात्‌ ) गुण होने से [ हेत |, ( यः") जो 


३ तकभाषा 


(यत्‌अनाभ्रितः) जिस द्रव्ब में अनाभित न रहते हुये र भी (शुणः) गुण 
हुआ करता है (स) वह ( तदतिरिक्ताश्रिताः ) उससे भिन्न का ]मे 
आश्रित [ गुण ] ( भवति ) हुआ करता है [ व्याप्त |, (यथा ) जेसे (पएथि- 
व्याद्यनाश्रितः ) पृथिबी आदि [ आठ द्रव्यों ] में अनाश्रित ( शब्द: ) शब्द 
[ युण ] ( पृथिव्याद्यतिरिक्ता काश्चाश्रयः ) एथिवी आदि [ आठ द्रव्यो ] से 
भिन्न [नवम द्रव्य] आकाश में आश्रित है [ उदाहरण; इस भाति यह अन्वय- _ 
व्याप्ति का उदाहरण हुआ और व्यतिरेक-व्याति का उदाहरण पहले दिखलाया 
जा चुका है । इस प्रकार 'आम्मा की सिद्धि करने वाळा यह “अन्वयव्यतिरेकी- 
अनुमान? वाक्य भी बन सकता है | ]। (तथा च ) इस प्रकार यह स्पष्ट हो 
गया कि.( बुद्धयादयः ) बुद्धि आदि [ गुण ] ( एथिव्याद्यष्टद्रव्यातिरिक्ताश्रया: ) 
प्रथिवी आदि आठ द्रव्यं से भिन्न द्रव्य में आश्रित [ गुण ] हँ । 

( तत्‌ एवम्‌ ) इस प्रकार .( पृथिव्याद्रष्टद्रन्यव्यतिरिक्तः ) एथिवी आदि 
आठ द्रव्यो से भिन्न [ बुद्धि आदि गुणों का आश्रयभूत ] ( नवमं द्रव्यम्‌ ) 
नवाँ द्रव्य ( आत्मा ) आत्मा ( सिद्धः ) सिद्ध हो गया । 

उपयुक्त विवरण में एथिवी आदि आठ द्रव्यो से भिन्न “आत्मा” की सिद्धि 

के निमित्त दो अनुमान-वाक्यों का प्रयोग किया गया है। (१) केवल 
व्यतिरेकी ( २ ) अन्वयव्यतिरेकी । 
. प्रथम अनुमान वाक्य में “बुद्धि आदि गुणों का आश्रय प्रथिवी आदि आठ 
द्रव्यो से भिन्न द्रव्य है? साध्य हे । वह द्रव्य आत्मा? ही हो सकता है क्योंकि 
द्रव्यो की संख्या ९ ही है तथा प्रथिवी आदि आठ द्रव्यो में बुद्धि आदि गुण 
आश्रित नहीं रहा करते हैं। इस अनुमान में कोई अन्वयी-दृष्टान्त ऐसा न 
बन सकेगा कि जिसे बुद्धि आदि गुणों के आश्रय के रूप में प्रस्तुत किया जा 
सके, क्योंकि समी आत्मा तो पक्ष के अन्तर्गत ही आ जावेंगे। परिणाम 
. स्वरूप इस प्रथम अनुमान वाक्य में अन्वय-व्याप्ति नहीं बनेगी । अतः यह 
केवल व्यतिरेकी-अनुमान ही बन सकेगा | 

अथवा द्वितीय-अनुमान-वाक्य द्वारा यहाँ अन्वय-व्यतिरेकी-अनुमान 
की भी संभावना को ज। सकती है । जब यत्‌ तथा तत्‌ शब्दों द्वारा बुद्धि आदि 
विशेष गुणों का ग्रहण न कर सामान्य-गुणों का ही ग्रहण कर लिया जायगा तो 
इस स्थिति में अन्वयव्याति भो बन जायगौ। “जो गुण जिस द्रव्य के आश्रित 
नहीं रहा करता है वह गुण उससे भिन्न किसी. अन्य द्रव्य के आश्रित रहा 
करता है” यह अन्वय व्याप्ति बन जायेगी | इसका उदाहरण जैसे--“शब्दः 
शुण। यह शब्द गुण प्रथिवी आदि में आश्रित नहीं रहता है । अतः वह 
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पृथिवी आदि द्रव्यो से भिन्न “आकाश? में आश्रित रहा करता है | इसी भाँति 
बुद्धि [ ज्ञान ] आदि रुण एथिवी आदि आउ द्रवयां में आश्रित नहीं रहा करते 
हे । अतः वे [बुद्धि आदि गुण] इन आठों ट्रव्यों से मिन्न [नवम्‌ द्रव्य) आत्मा 
में रहा करते हैं । | 
इस प्रकार प्रथम में ष्यतिरेकी तथा द्वितीय में अन्वय व्यातियो वेः बन जाने 
से आत्मा? की सिद्धि में “अन्बयव्यतिरेकी-अनुमान मी प्रयुक्त हो सकता है । 
आत्मा सम्बन्धी निरूपण में अब यह निझ्चयं हो गया कि (१) यहद 
आत्मा शरीर, इन्द्रिय तथा मन से भिन्न है । अतः अब उस आत्मा के (२) 
विसुत्व, ( ३ ) नित्यत्व तथा ( ४ ) प्रतिशरीर में भिन्नत्व को स्पष्ट करना है। 
आत्मा का विभुत्व, नित्यत्व तथा प्रतिशरीर की दृष्टि से भिन्नत्व 
स च सर्वत्र कायॉपळम्भाद्‌ विभुः, परममह्ृतपरिमाणबानित्य्थः । 
पिपा नित्योऽसौ व्योभवत्‌। सुखादीनां वेचित्रयात्‌ प्रतिशरीरं 
१ | 
(च) और (२) (स) वह [आत्मा] (सबंत्र) सत्र (कार्योपलम्मात्‌) 
कार्य [ अदृष्ट के अनुरूप ही फल ] की प्राप्ति होने से ( विभुः ) व्यापक 
( परममहत्परिमाणवान्‌--इत्यर्थः ) अर्थात्‌ परम महत्‌ परिमाण बाला हे! 
( च) और (३) ( बिभुत्वात ) विभुहोने से ( असौ) वह | आत्मा ] 
( व्योमवत्‌) आकाश के समान (नित्यः) नित्य [मी ] है। ( मुखादी- 
नाम्‌ ) [ प्रत्येक व्यक्ति के ] सुख दुःख आदि के (वैचिच्यात ) वैचित्र्य अथवा 
भिन्न २ होने से ( प्रतिशरीरम्‌ ) प्रत्येक शरीर में [ वह आत्मा ) ( भिन्नः ) 
पृथक-प्रथक है 
आत्मा का परिमाण 
` ऊपर ( यह सिद्ध किया जा चुका है कि आत्मा? एक अतिरिक्त द्रव्य है! 
प्रत्येक द्रव्य सपरिमाण हुआ करता है । अतः वहाँ यह विचार कर लेना भी 
आवश्यक हो जाता है कि उस द्रव्यरूप आत्मा? का परिमाण क्या हे १ आत्मा 
के इस परिमाण के वारे में प्रमुखरूप से तीन मत उपलब्ध होते हैं-- 
( १) न्याय-वैशेषिक-दशंनों के अनुसार उस आत्मा का परिमाण 'परम- 
महत्‌-परिमाण' है । 
( २) जैनदशन के अनुसार वह आत्मा धप्रध्यमपरिमाण”ः [ अथवा शरीर 
समपरिमाण ] वाळा है । कट 
(३) रामानुज आदि कुछ वेदान्तदर्शनों के अनुसार आत्मा [जीवात्मा ] 
_का “अणुः परिमाणः? ही माना गया है । 
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( १ ) न्याय-वेशेषिकाभिमत प्रथम मत अथवा उस आत्मा का 


(२) विभुत्व-- जड़ ना 
आत्मा के विभुत्व के विषय में “स घच सव्त्र कार्योपलम्भाद्‌ विशः परम 
महतपरिमाणवानित्यर्थः इस पंक्ति को विशेषरूप से समझ लेना आवश्यक है। 
(आत्मा? के इसी प्रसङ्ग में आगे यह भी पंक्ति आती है कि--' सुखादीनां 
बैचित्र्यात्‌ प्रतिशरीरं भिन्नः? । इस पंक्ति से यह स्पष्ट हो जाता है कि वह 
आत्मा प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है। अतः इस पंक्ति से यह भी प्रतीत हो 
जाता है कि आत्मा सम्बन्धी यह वर्णन 'शरीरस्थ आत्मा' अथवा 'जांवात्मा 
का ही है । इस आत्मा अथबा जीवात्मा के परिमाण के सम्बन्ध में न्याय 
वैशेषिक का मत यह है कि यह आत्मा? विभु अर्थात्‌ व्यापक है। इसको और 
अधिक स्पष्ट करते हुंये तर्क भाष।कार ने लिखा है कि यह शरीरस्थआत्मा “परम 
महत्‌ परिमाणश्से युक्त है। “आत्मा” के इस विभुत्व अथवा परममहत्‌ परिमाणयुक्त 
होने को सिद्ध करने के लिये “सर्वत्र कार्योपलम्माव? यह हेतु दिया गया है | 
आत्मा के विभु अथवा व्यापक होने का अर्थ है--'संसार के सम्पूर्ण 
मूत्तंद्रव्यो से आत्मा का संयुक्त होना |? इसकी संभावना तीन ही रूपों में 
की जा सकती है। (१) प्रथम तो यह कि आत्मा कहीं एक ही स्थान में 
स्थिर रहे तथा अखिल विश्‍व के सम्पूर्ण मूर्चद्रव्य उसके समीप में आ जाय । 
( २) अथवा आमा स्वयं ही मृत्तंद्रव्यो के समीप यात्रा करे। ( ३ ) अथवा 
आत्मा का परिमाण ही इतना महान हो कि सम्पूर्ण मूततँद्रव्य उसकी परिधि के 
अन्तर्गत आ जायँ | इनमें से प्रथम रूप तो पूर्णतया अब्यावहारिक तथा अनु- 
भव के विपरीत ही है। द्वितीय रूप भी बुद्धिसंगत प्रतीत नहीं होता है। 
क्योकि बिना किसी प्रयोजन के आत्मा सम्पूण मूत्तंद्रव्यो के पीछे-पीछे भ्रमण 
करती रहे, यह उचित नहीं जान पड़ता । यदि आत्मा सदैव इस ही चक्कर 
म भ्रमण करता रहेगा तो वह संसार के अन्य व्यवहारा को कत्र तथा किंस 
मोति सम्पन्न कर सकेगा | यदि ऐसा स्वीकार कर मौ छिया जाय तो भी वह 
विद्यमान सभी मूत्तद्रव्यो के साथ किसी एक हीं समय में संयुक्त न ही सकेना। 
परिणाम यह होगा कि इतना घोर परिश्रम करने के उपरान्त मी वह [आत्मा] 
कमी एक क्षण के लिये मी व्यापक होने का गौरव प्राप्त न कर सकेगा । अतः 
आत्मा की व्यापकता--सम्पूर्ण मूत्त॑द्रव्यों से उसको संयुक्तता केवल एक इस 
ही बात पर आशत है कि वह परम महान्‌ हो; उसका परिमाण इतना असीम 
हों कि बिद्व में जहाँ कहीं भी कोई मूर्तद्रव्य हों वह उसकी परिधि के 
अभ्यन्तर ही हों । र | 
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उक्त रूप में जौवात्मा के परममहत्‌ परिमाण युक्त होने से अखिल विश्व 
के सम्पूर्ण मृत्तंद्रव्यो के साथ उसका एक ही काल में संयोग हो सकता है तथा 
इस संयोग के आधार पर उसे विभु अथवा व्यापक भी समझा जा सकता है। 
किन्तु उक्त रूप में उसे विभु मानने की क्या आवश्यकता है ! यह समझ में 
नहीं आता क्योंकि शीतकाळ में शीतलहरी के समय शरीर के पूरे भाग में 
सर्दी की अनुभूति तथा औष्मकाल में छू चलते समय एक स!थ ही सम्पूर्ण 
शरीर में तीन उष्णता की अनुभूति हुआ करती है । अतः सम्पूर्ण शरीर में उस 
“आत्मा? के व्यापकत्व को स्वीकार किये जाने का औचित्य तो अवश्य प्रतौत 
होता है किन्तु समग्र विश्व में उस आत्मा के व्यापक होने का कोई औचित्य 
प्रतीत नहीं होता। इस कथन के समाधान में तकमाषाकार द्वारा दिये गये 
“सर्वत्र कार्योपलम्मात्‌?? हेतु को उपस्थित किया जा सकता है। कहने का 
तात्पर्य यह है कि जब समग्र विश्व में आत्मा का कार्य सर्वत्र उपलब्ध होता है 
तो ऐसी स्थिति में उसका सर्वत्र व्यापक होना उचित ही है। 
आत्मा के कार्य दो प्रकार के हुआ करते हैं (१) प्रथम प्रकार के वे 
कार्य हैं कि जिन्हें आत्मा अपने प्रयत्न से उत्पन्न किया करता है। इस प्रकार 
के.कार्यों को वह उन्हीं स्थानों पर उत्पन्न कर सकता है कि जहाँ पर उसकी 
अपने शरीर के साथ उपस्थिति हो । (२) दूसरे प्रकार के वे कार्य हैं कि जो 
उस आत्मा के अदृष्ट [ धर्माधम अथवा पुण्य-पाप ] द्वारा उत्पन्न हुआ करते 
हैं । इस प्रकार के कार्यों को उत्पन्न करसे दैतु उसे उन-उन कार्यों के उत्पत्ति- 
स्थानों में अपने शरीरसहित विद्यमान रहने की आवश्यकता नहीं हुआ 
करती है । उन उत्प्तिस्थानों पर तो उसके अदृष्ट को उपस्थिति से ही काय 
हो जाया करता है। किन्तु यदि आत्मा को शरीर के अम्यन्तर ही सीमित 
स्वोकार किया जायगा तो उसका अदृष्ट विश्व के, समीप एवं दूरवर्ती स्थानों 
पर किस भाँति पहुँच सकेगा १ सभी स्थलों पर स्वयं जाकर पहुँचना आत्मा 
के लिये संभव नहीं है क्योंकि “अह£? तो आत्मा का गुण है, अतः वह अपने 
आश्रय [ आत्मा ] का त्याग न कर सकेगा तथा अद्रब्य एवं अमूच होने के 
कारण उसका गतिशौल होना संभव नहीं है। ऐसी स्थिति में एक ही समय 
में दूरवर्ती अनेक स्यळों पर अद को सन्निहित करने के ल्यि आत्मा को व्यापक 
स्वीकार करने के अतिरिक्त अन्य कोई चारा मौ नहीं है। आत्मा कौ इस 
व्यापकता को मान लेने पर उसका एक ही समय में सर्वत्र विद्यमान रहना - 
तथा उसके अदृष्ट का भी एक ही समय में सर्वत्र विद्यमान रहना स्वयं ही 
सम्भव हो जायेगा । फिर ऐसी स्थिति में एक ही काळ में विश्व के बिभिन्न 


३०० तक भाषा 


( १) न्याय-वेशेषिकाभिमत प्रथम सत अथवा उस आत्मा का 


(२) विभुत्व-- क A 
आत्मा के विझुत्व के विषय में “स च सवत्र कायापळम्भांदू विभुः परम 
को विशेषरूप से समझ लेना आवश्यक है। 


महतपरिमाणवानित्यर्थः?? इस पंक्ति 

(आत्मा? के इसी प्रसङ्ग में आगे यह भी पंक्ति आती हे कि--' सुखादीनां 
बैचित्रयात्‌ प्रतिशरीरं भिन्न» । इस पंक्ति से यह स्पष्ट हो जाता हे कि वह 
आत्मा प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है । अतः इस पंक्ति से यह मी प्रतीत हो 


जाता है कि आत्मा सम्बन्धी यह वर्णन “शरीरस्थ आत्मा' अथवा 'जांवात्मा' 
का ही है। इस आत्मा अथबा जीवात्मा के परिमाण के सम्बन्ध में न्याय 
वैरोषिक का मत यह है कि यह आत्मा? विशु अर्थात्‌ व्यापक है। इसको और 
अधिक स्पष्ट करते हुंये तर्क माषाकार ने लिखा है कि यह शरीरश्थआत्मा “परम 
महत्‌ परिमाणःसे युक्त है। “आत्मा? के इस विभुत्व अथवा परममहत्‌ परिमाणयुक्त 
होने को सिद्ध करने के लिये “सर्वत्र कार्योपलम्माद” यह हेतु दिया गया है। 
आत्मा के विभु अथवा ब्यापक होने का अर्थ दै-- संसार के सम्पूर्ण 
मूत्तंद्रव्यो से आत्मा का संयुक्त होना |? इसकी संभावना तीन हो रूपों में 
की जा सकती है | (१) प्रथम तो यह कि आत्मा कहीं एक ही स्थान में 
स्थिर रहे तया अखिल विश्व के सम्पूर्ण मूर्तद्रव्य उसके समीप मं आ जाय | 
( २) अथवा आत्मा स्वयं ही मूत्तंद्रव्यो के समीप यात्रा करे। ( ३) अथवा 
आत्मा का परिमाण ही इतना महान हो कि सम्पूर्ण मूत्तद्रव्य उसकी परिधि के 
अन्तर्गत आ जाय । इनमें से प्रथम रूप तो पूर्णतया अध्यावहारिक तथा अचु- 
भव के विपरीत ही है। द्वितीय रूप मी बुद्धिसंगत प्रतीत नहीं होता है। 
क्योंकि बिना किसी प्रयोजन के आत्मा सम्पूर्ण मूत्तंद्रब्यों के पीछे-पीछे भ्रमण 
करतौ रहे, यह उचित नहीं जान पड़ता । यदि आत्मा सदैव इस ही चक्कर 
म भ्रमण करता रहेगा तो वह संसार के अन्य व्यवहारों को कत्र तथा किस 
भाँति सम्पन्न कर सकेगा । यदि ऐसा स्वीकार कर भी लिया जाय तो भी वह 
विद्यमान सभी मूत्तद्रव्यो के साथ किसी एक हीं समय में संयुक्त न ही सकेना। 
परिणाम यह होगा कि इतना घोर परिश्रम करने के उपरान्त मी वह [आमा] 
कमी एक क्षण के लिये भी व्यापक होने का गौरव प्रास न कर सकेगा । अतः 
आत्मा की व्यापकता-सम्पूर्ण मूर्त॑द्रव्यों से उसको संयुक्तता केवळ एक इस 
ही बात पर आइत हे कि वह परम महान हो; उसका परिमाण इतना असीम 
हो कि विश्व में जहाँ कहीं भी कोई मूर्तद्रव्य हों वह उसकी परिधि के 
अभ्यन्तर ही हों | हे 


आत्मा का परिमाण ८ ३०१ 


उक्त रूप में जीवात्मा के परममहत्‌ परिमाण युक्त होने से अखिल विश्व 
के सम्पूर्ण मूत्तद्रव्यों के साथ उसका एक ही काल में संयोग हो सकता है तथा 
इस संयोग के आधार पर उसे विशु अथवा व्यापक भी समझा जा सकता है। 
किन्तु उक्त रूप में उसे विभु मानने कौ क्या आवश्यकता है ? यह समझ में 
नहीं आता क्योंकि शीतकाळ में शौतलहरी के समय शरीर के पूरे भाग में 
सर्दी की अनुभूति तथा ग्रीष्मकाल में छू चलते समय एक स!थ ही सम्पूर्ण 
शरीर में तीन उष्णता की अनुभूति हुआ करती है । अतः सम्पूर्ण शरीर में उस 
“आत्मा के व्यापकत्व को स्वीकार किये जाने का औचित्य तो अवश्य प्रतौत 
होता है किन्तु समग्र विश्व में उस आत्मा के व्यापक होने का कोई औचित्य 
प्रतीत नहीं होता । इस कथन के समाधान में तकमाषाकार द्वारा दिये गये 
“सर्वत्र कार्योपलम्मात्‌?? हेतु को उपस्थित किया जा सकता है। कहने का 
तात्पर्य यह है कि जब समग्र विश्व में आत्मा का कार्य सर्वत्र उपलब्ध होता है 
तो ऐसी स्थिति में उसका सर्वत्र व्यापक होना उचित ही है। 
आमा के कार्य दो प्रकार के हुआ करते हैं ( १ ) प्रथम प्रकार के वे 
कार्य हैं कि जिन्हें आत्मा अपने प्रयत्न से उत्पन्न किया करता है। इस प्रकार 
के कार्यों को वह उन्हीं स्थानों पर उत्पन्न कर सकता है कि जहाँ पर उसकी 
अपने शरीर के साथ उपस्थिति हो । ( २) दूसरे प्रकार के बे काय हैं कि जो 
उस आत्मा के अदृष्ट [ धर्माधम अथवा पुण्य-पाप ] द्वारा उत्पन्न हुआ करते 
हैं । इस प्रकार के कार्यों को उत्पन्न करसे हैतु उसे उन-उन कार्यों के उत्पत्ति- 
स्थानों में अपने शरीरसहित विद्यमान रहने कौ आवश्यकता नहीं हुआ 
करती है । उन उत्पत्तिस्थानों पर तो उसके अदृष्ट को उपरिथति से हो कार्य 
हो जाया करता है। किन्तु यदि आत्मा को शरीर के अभ्यन्तर ही सीमित 
स्वोकार किया जायगा तो उसका अदृष्ट विश्व के, समीप एवं दूरवर्त्ती स्थानों 
पर किंस भाँति पहुँच सकेगा १ सभी स्थलों पर स्वयं जाकर पहुँचना आत्मा 
के लिये संभव नहीं है क्योंकि “अहः? तो आत्मा का गुण है, अतः वह अपने 
आश्रय [ आत्मा ] का त्याग न कर सकेगा तथा अद्रब्य एवं अमूत्त होने के 
कारण उसका गतिशौल होना संभव नहीं है । ऐसी स्थिति में एक ही समय 
में दूरवर्ती अनेक स्थळों पर अदृष्ट को सन्निहित करने के लिये आत्मा को व्वापक 
स्वीकार करने के अतिरिक्त अन्य कोई चारा भी नहीं है। आत्मा को इस 
व्यापकता को मान लेने पर उसका एक ही समय में सर्वत्र विद्यमान रहना ' 
तथा उसके अदृष्ट का भी एक ही समय में सत्र विद्यमान रहना स्वयं ही 
सम्भव हो जायेगा । फिर ऐसी स्थिति में एक ही काल में विश्व के विभिन्न 
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३०२ 
स्थानों पर उसके कार्यों की उत्पत्ति में कोई किसी भी प्रकार की बाधा उपस्थित 
न होगी । 

| मनुष्यों के काम में आते हों, ऐसा 


विश्व में उत्पन्न हुये सभी द्रव्य सभी 
नहीं है। यदि कोई वस्तु किसी एक के काम में आती है तो दूसरी वस्तु 
प्र में । कोई वस्तु ऐसी मी होती है कि जो अनेक पुरुषों 


किसी दूसरे के का 
के काम में आती है। कोई वस्तु ऐसी भी हो सकती है कि जिससे एक 
मनुष्य को सुख तथा दूसरे को दुःख को अनुभूति होती हो । ऐसा भी हुआ 


करता है कि मनुष्य के काम में आने बाली सभी वस्तुर्ये उसके समौपस्थ 
स्थानों की ही बनी न होकर अति दूर स्थित स्थानों की बनी हों कि जहाँ वह 
इभवतः अपने वत्तंमान जीवन-काल में जा भी न सकता हो। संसार को 
वस्तुओं के साथ मानव के इस प्रकार के सम्बन्ध के बारे में कोई न कोई 
कारण अवश्य हुआ करता है और वह है अट । कहने का तात्पये यह है 
कि जो वस्तु जिस मनुष्य के अदृष्ट से उत्पन्न हुआ करती हे अथवा यह कहा 
जाय कि जिस वस्तु को मानव अपने अष्ट द्वारा उत्पन्न किया करता है वह 
वस्तु उस मनुष्य के काम में आया करती है । इस मान्यता से यह भी स्पष्ट 
हो जाता है कि जो वस्तु जिसके धमपुण्यरूप अदृष्ट से. उत्पन्न होगी उस वस्तु 
से उसे सुख तथा जो वस्तु जिस मनुष्य के अधमपापरूप अदृष्ट से उत्पन्न होगी 
उस [ वस्तु ] से उसे दुःख की प्राप्ति होगी | इसो भाँति जिस वस्ठु की उत्पत्ति 
अनेक पुरुषों के अदृष्ट द्वारा होगी वह वस्तु अनेक पुरुषों के काम में आयेगी । 
अतः मनुष्य के काम में आने वाढी वस्तु कभी तो उसके अदृष्ट द्वारा समीप 
में ही उत्पन्न हो सकती है और कभी बहुत दूर भी । 
मानव के काम में आने वाली वस्तुओं के बारे में मानव के अदृ'्ट द्वारा 
उत्पन्न होने वाली उपयुक्त मान्यता की . संभावना तभी की जा सकतो है कि 
जव इम आत्मा को व्यापकता में विश्वास कर लें) इसी कारण तर्कमाषाकार 
ने “सर्वत्र कार्योपछम्भ”” के आधार पर आत्मा के “विभुत्व” को ही स्वीकार 
किया है तथा आत्मा के इस विभुत्वं को सिद्धि के लिये ही आत्मा के परम- 
महत्‌ परिमाण को भी माना है | | । 
यह तो. हम उभी प्रत्यक्ष भी देखा करते हैं कि एक ही कुम्हार द्वारा 
निमित तथा एक ही “अवा” के अभ्यन्तर पकाये गये घड़ों में भी परस्पर भेद 
कौ प्रतीति हुआ करती है | कोई अधिक पक जाया करता है और कोई कम । 
इसो प्रकार क देखते हें कि एक क बगीचे में स्थित एक ही प्रकार के जल 
से सिञ्चित बुक्षो के फलों की आ तथा स्वाद आदि में भो भेद हुआ करता ¬ 
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हे । इस भेद का क्या कारण हे १ इस भेद का कारण भोक्ताओं का अदृष्ट हो 
२ । एक हो मानव के जीवन में जिस-जिस वस्तु का मोग प्राप्त हुआ करता 
है वह किन-किन स्थानों में विभक्त है १ इसकी गणना किया जाना संभव नहीं 
है । जिस-जिस स्थान पर वह व्यक्ति पहुँच जायगा वहीं-बहीं पर उस व्यक्ति 
को भोग. की प्राप्ति होगी । अतः यह स्वीकार करना ही होगा कि मानव के 
ल्थि मोग को सामग्री सर्वत्र विद्यमान रहा करती हे । यदि किसी स्थान विशेष 
पर किसी वस्तु की उत्पत्ति में मानव का “अदृष्ट” कारण बनता है तो उस 
“अद्ृष्ट' को सर्वत्र ही कारण के रूप में स्वीकार करना होगा । इसकी संभावना 
तभो को, जा सकती है कि जब उस अदृष्ट के अधिकरण 'आस्मा? की सत्ता को 
भौ सर्वत्र स्वीकार कर.लिया जाय । अतः आत्मा कौ सत्ता को सर्वत्र मानने 
की दृष्टि से उस ( आत्मा ) को “विभु” अथवा 'परममहत्‌ परिमाण वाला मान 
लेना उचित हो है। “'वंत्र कार्योपळम्माद्‌ विभुः” इस पंक्ति का वास्तविक 
अभिप्रःय भी यही है। 
(२) जैनद्शनामिमत, आत्मा का मध्यम परिमाण वाळा होनाः- 
जैन विद्वानों के अनुसार आत्मा 'मध्यम-परिमाण? [ अथवा शरीरसमपरि- 
माण ] वाला है । मध्यम-परिमाण वह परिमाण है कि जो आवश्यकतानुसार 
घट-वढ भी सकता है । अर्थात्‌ आत्मा जव किसी प्राणी के छोटे अथवा बड़े 
शरीर में प्रवेश किया करता है तत्र वह शरीर के अनुरूप ही छोटा बड़ा हो 
जाया करता है। छ'ट शरीर में छोटा हो जाया करता हे और बड़े शरीर में 
बड़ा । चीरी के शरीर में चींटी के आकार का, मनुष्य के शरीर में मनुष्य के 
आकार का तथा हाथी क शरीर में हाथी के आकार का और वृक्ष के शरीर में 
वृक्ष के आऋार में वह परिणत हो जाया करता है। अतः मध्यम-परिमाण से 
अभिप्राय 'शरारसम-परिमाण' से ही है । ६ 
इस परिमाण को स्वीकार करने में प्रमुख दोष यह आता है कि मध्यम- 
परिमाण वाले सभी पदार्थ 'अनित्य? हुआ करते हैं। चूंकि मध्यमपरिमाण जन्य 
होता है, अतः अनित्य होता है और अनित्य पदार्थों में ही रहा भी करता है। 
नित्य पदार्थ तो अणुपरिमाणवाळे हुआ करते हैँ अथवा विभु [ अर्थात्‌ परम- 
महत्‌ ] परिमाण वाले हुआ करते हैं । जीवात्मा के फलभोग आदि की व्यवस्था 
उसको “नित्य” मानने पर ही संभव है। अतः जौवात्मा को नित्य मानना भी _ 
परमावश्यक है | उसका नित्य होना भी तभी संमव है कि जब उसे या तो “अणु 
परिमाण? वाला माना.जाय अथवा 'बिसु' माना जाय । अतः आत्मा [जीवात्मा] 
को “मध्यमपरिमाणः अथवा 'शरीरसमपरिमाण? वाळा कहना उचित नहीं है। 
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बाळा पक्ष :-- 
३) जीवात्मा का अणुपरिमाण व | 
३. नो में आंत्मा ( जीवात्मा ) का परिमाण “अण? माना गया 
है। इस मत के अनुसार जीवात्मा शरीर के एकभाग “हृदय में ही स्थित ` 


रहा करता है 
ह्‌ ष यह दिया जाता है कि जब जीवात्मा का निवास 


इस पक्ष में प्रमुख दो कि 
शरीर के केवळ एक देश में ही है तो ऐसी स्थिति में सम्पूर्णे शरीर की क्रियाओं 
का नियन्त्रण तथा शरीर के विभिन्न स्थानों में होने वाळी पीड़ाओं आदि का 


अनुभव जौवात्मा को किस भाँति हो सकेगा ! 
इस दोष का निराकरण तो स्पष्ट ही है कि शरीर-स्थित चेतन्यवाहिनी 
नाडियाँ हृदय प्रदेश में स्थित अणु-आत्मा को शरीर के प्रत्येक भाग में संवेदन- 
शीळ बनाये रखा करती हैं | अथवा सम्पूर्ण शरीर में शानवाही तथा क्रियावाही 
तन्तु अबस्थित हैं। उनके द्वारा शरीर के एक भाग ( हृदय ) में स्थित 
_ आत्मा को शरीरव्यापिनी क्रियाओं के नियन्त्रण आदि में किसी भी प्रकार की 
वाघा उपस्थित नहीं हुआ करतौ है ! कहने का तात्पर्य यह है कि जीवात्मा 
(आत्मा ) शरीर के एकमाग में अवस्थित अवश्य रहता है किन्तु उसकी 
ज्ञानात्मक प्रमा प्रसरणशील है । वह सम्पूर्ण शरीर में व्यास रहा करती है। 
अतः एक साथ सम्पूर्ण शरीर में शीत एवं उष्णता आदि का अनुभव तुरन्त 
ही होने लगा करता है । शानवाही एवं क्रियावाही तन्वुओं द्वारा शरीर फे 
किसी भी स्थान पर हुयीं क्रिया, पीडा आदि की सूचना तत्काल हौ फेन्द्रस्थान 
को पहुँच जाया करती है तथा उसकी प्रतिक्रिया भी उचित स्थान पर हो जाया 
करती है । ऐसी स्थिति में जीवात्मा को अणु-परिमाणयुक्त स्वीकार करने में 

किसी प्रकार का दोषं अथवा बाधा आदि उपस्थित नहीं होगी । 

. इसके अतिरिक्त आम्मा ( जीवात्मा ) को अणु-परिमाण युक्त मानने पर 
मृत्यु के समय एक शरीर को छोड़ अन्य शरीर में जाने तथा उत्पत्ति के समय 
. अन्य शरोर से नये शरीर मं आने सम्बन्धी बात का भौ उपपादन हो जायगा। 

इस बात का विभुत्व पक्ष में बन सकना संभव नहीं है। उपर्युक्त विवेचन के 
अतिरिक्त जीवात्मा के अणु होने के सम्बन्ध में उपनिषदों के मी अनेक वाक्य 
` उपलब्ध होते हैं जिनमें से कुछ ये हैं :-- 
“एषो अणुरातमा चेतसा वेदितव्यः?? ॥ मुण्डक डप० ३।९ | 
अर्थात्‌ यह 'अणुः आत्मा चित्त अर्थात्‌ विद्यद्ध ज्ञान द्वारा जानने योग्य है। 
“अंगुष्ठमात्रः पुरुषोऽन्तरात्मा सदा जनानां हृदये सन्निविष्टः” ॥ 
कठोप० २।३।१७ ॥ इत्यादि । 
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अर्थात्‌ अद्रु्ठमात्र परिमाण से युक्त, शरीररूपी पुरी में निवास करने 
वाळा यह आत्मा सदेव प्राणियों के हृदयस्थल सें: सन्निविष्ट [ स्थितं ] रहा 
करता है |» : | है 2220 ५ 

. इसी प्रकार के अनेक उपनिषद्‌ वाक्य हैं कि जिनमें आत्मा को “अणु” 
कहा गया है। इन वाक्यों में अनेक स्थलों पर उसे “अंगुष्ठमात्र कहा गया 
६ | यह पद उसके 'अणुत्वः का ही द्योतक है। “अंगुष्ठमार्ज पुरुषं निश्चक 
यमो वळात इत्यादि वाक्य में भी आत्मा को “अं 


इससे दिदि टि 'अंगुष्ठमात्रर कहा गया है। 
सस विदित होता है कि 'अंयुष्ठमात्रः पद्‌ सूक्ष्म-शरीर सहित आत्मा का ही 


माइक है अथवा लक्षणा से अणुत्त का ही ज्ञापक हे । यदि ऐसा-नहीं माना 
जायगा तो मध्यमपरिमाण के समान यह अंगुष्ठमात्रपरिमाण “मी अनित्यत्व दोष 
से युक्त हो जायगा । . + 
_ आत्मा (जीवात्मा) का इस शरीर से निकल कर जाना अथवा किसीशरीर 
म प्रविष्ट होना--अणुत्व पक्ष के अतिरिक्त अन्य पक्षों में बनता ही नहीं है। 
अतः आतमा को “अणु? मानना ही युक्तिसंगत तथा उचित प्रतीत होता है । 

_ अणु परिमाण बाला यह आत्मा शरीर के अभ्यन्तर हृदय? नामक स्थान 
में हो रहा करता दै। भारतीय संस्कृति के अनुसार हृदय ही आत्मा का 
स्थान है। जैसा कि कठोपनिषद्‌ के उपर्युक्त वाक्य में कहा मी गया है: 

“सदा जनानां हदये सन्निविष्टः `` ३15 
इसी कारण हृदय शब्द की “हृदि अयम्‌?? ऐसी निरुक्ति मी की गयी हैः-- 
“तस्य एतदेव निरुक्तं हृदि अयं द्ृद्यमितिः | | 
परमात्मा--प्रसद्धवश यहाँ “परमात्मा? का मी संक्षेप मै उल्लेख करना 
अनुपयुक्त न होगा । सत्‌ एवं चित्‌ स्वरूप इस आत्मां ( जीवात्मा) की अपेक्षा 
एक और महान्‌ आत्मा है कि जो सत्‌, चित्‌ तथा. आनन्दस्वरूप है । 
अतएव उसे परम आत्मा अर्थात्‌ “परमात्मा? कहा जाता है | ऋग्वेद में निम्नं- 
लिखित एक मन्त्र आता है कि जिसमें “आत्मा? तथा परमात्मा का संकेत 
स्पष्टरूप से उपलब्ध होता हैः ।- ` “कको ओई 
- “दव सुपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्ष परिषस्वजाते । ` 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्ति, अनइननन्योऽभिचाकशीति ॥ ऋ० १।१६४।२०। 


अर्थात्‌ एक वृक्ष पर दो पक्षी बैठे हुये हैं, वे परस्पर मित्र रूप में हैं तथा 
सहयोगी भी हैं । उनमें से एक उस वृक्ष के 'स्वादयुक्त फलों का भक्षण करता 
है और दूसरा उसके फलो का उपभोग न करता हुआ ही सुशोभित हो रहा 
हे । [ तात्पर्य यह है कि वह अपने भोक्ता मित्र के साक्षी और सहायक के रूप 
में विराजमान. रहता है । ]।. फ | 


३.०६ तक भाषा - 

. उक्त मन्त्र में “अलङ्काररुप से. प्रकृति रूप “क्ष! के ऊपर बैठे हुये जीवात्मा 
तथा परमात्मा रूप दो पक्षियों का वर्णन. किया गया है। इनमें से 'जीवात्माः 
उस “प्रकृति? रूप वृक्ष के फलों का भोग किया करता है और “परमात्मा? 
उसका भोग नहीं किया करता है |. इस मन्त्र द्वारा ईश्वर, जीव-तथा प्रकृति 
इन तीनों तत्त्वों की नित्य सत्ता सिद्ध होती हे । न्यायद्शन भी इन तीनो की 
सत्ता में विश्वास करता है। ईश्वर नित्य है .तथा वह जगत्‌ का निमित्त 
कारण है ।. प्रकृति भी. नित्य है तथा वह जगत्‌. का उपादान-कारण हे | 
जीवात्मा भी नित्य है | उसी के उपभोग, अपवर्ग आदि की प्रासि के निमित्त 
ईश्वर “प्रकृति? रूप उपादान कारण से घट आदि के समान सृष्टि का निर्माण 
किया करता है। ईश्वर की सिद्धि के लिये नैयायिकों द्वारा “क्षित्यादिकं सकतृकं 
कार्यत्वात्‌ घटवत्‌? इत्यादि जिन अनुमानों का प्रयोग प्रस्तुत किया गया है, 
उनका भी वस्तुतः अमिप्राय यही है । की 
( ३.) आत्मा का नित्यत्व-- . 

. :तर्कमाषाकार ने आत्मा को “विशु? कथन करने के अतिरिक्त 'नित्यः भौ 
कहा है | इसके निमित्त उन्होंने यह-अनुमान. दिया है--“विभुत्वाच्च नित्यो- 
ऽसौ. व्योमवत्‌? अर्थात्‌ विसु होने से ही वह [ आत्मा ] आकाश के समान 
नित्य है | जो पदार्थ विभु हुआ करता है वह. नित्य मी होता है--वह व्याप्ति 
.है | इसी के आधार पर उक्त अनुमानवाक्य द्वारा आत्मा का नित्यत्व सिद्ध हो 
जाता है । इस अनुमान वाक्य में-“आत्मा नित्य है” यह 'प्रतिज्ञाः है। 
विशु होने से? यह “हेतु” है। आकाश के समान? यह 'उदाहरणः है ! 


(४ ) प्रतिशरीर की दृष्टि से आत्मा का भिन्नत्व-- 


आत्मा प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है । इसकी सिद्धि के लिये तकंभाषाकार 
ने 'सुखादीनां ` वैचित्र्यात्‌?” [ अर्थात्‌: सुख-दुःख आदि की विचित्रता से ] 
यह हेतु दिया गया है। कहने का :अभिप्राय यह है हम देखते हैं कि कोई 
सुखी है तो कोई दुःखी, कोई ज्ञानी है तो कोई अन्य अज्ञानी; इस प्रकार भी 
मिन्नतायें हमें लोक में निरन्तर देखने को उपलब्ध हुआ करती हैं| सुख, 
दु:ख, शान आदि तो आत्मा के धर्म हैं। यदि आत्मा एक ही होता तो एक 
व्यक्ति के सुखी होने पर सभी को सुखी: होना चाहिये था अथवा एक व्यक्ति 
के दुःखी होने पर सभी को दुःखी होना चाहिये था किन्तु ऐसा सोचना तो 
अनुभव के विरुद्ध है ।.लोक में इस प्रकार के परस्पर विरोधी धर्मों की अनुभूति 
'निरन्तर' हुआ करती है | अतः :इस आधार पर अनुमान द्वारा यह स्पष्ट हो 
जाता है कि सभी व्यक्तियों के आत्मा एथक-एथक्‌ अथवा मिन्न-मिन्न ही हैं । 


आत्मा का परिमाण ३०७ 


आत्मा सम्बन्धी उपयुक्त विवेचन 


न को संक्षेप में इस प्रकार से कहा जा 
सकता हेः-- 


( १ ) सभी वैदिक-दर्शनों के “आत्मा? को शरीर आदि से मिन्न तया 
नित्य स्वीकार किया है । 

(२) केवळ वेदान्त-सम्पदाय ही 'एकात्मवादः में विश्वास करता है 
किन्तु अन्य सभी वैदिक-दर्शनों में आत्मा के अनेकत्व को ही स्वीकार 
किया गया है। 

(३ ) आत्मा के परिमाण के बारे में भी थोड़ा सा मतभेद उपलब्ध होता 

। पायः सभी वेदिक-दर्शनों में आत्मा के विभ्ृत्व को स्वीकार किया गया 
है। मात्र रामानुजाचार्य ने जीवात्मा के अणुत्व को स्वीकार किया है। साथ 
€ “es (> 
ही जैन दर्शन में आत्मा को मध्यमपरिमाण अथवा शरीरसमपरिमाणवाला 
माना गया है। 

( ४) आत्मा के विभुत्व को स्वीकार करने में कुछ आपत्तियाँ अवश्य 
मस्तुत की गयी हैं किन्तु उनका समाधान भी सम्यक्‌ रूपेण कर. दिया 
गया है। जैसे- | 

(अ) यदि सभी, आत्माओ को समानरूप से परममहत्परिमाण वाला 


स्वीकार कर लिया जायगा तो एक ही स्थान पर अनेक आत्मा साथ ही साथ 
किस प्रकार रह सकेंगे ? 


इसका समाधान इस प्रकार से किया गया है कि दो समान आकार वाले 
मूचिमान पदार्थों का ही एक साथ एक समय में एक (स्थान पर रहना संभव 
नहीं माना जाता है। किन्तु “आत्मा? तो कोई मूतिमान पदार्थ नहीं है । 
अत; उनके एक साथ एक. ही स्थल पर. रहने के बारे में किसी भी प्रकार की 
आपत्ति का किया जाना उचित नहीं है। ” 


(व) इसी प्रकार एक आपत्ति यह भी की गयी है कि यदि आत्मा 
विशु अर्थात्‌ परममहत्‌ परिमाण वाळा है. तो उसके द्वारा एक शरीर का छोड़ा 
जाना तथा दूसरे शरीर का. ग्रहण किया जाना किस भाँति संभव हो 
सकेगा | is 53 1838 1] | पु ३ 

` इसका समाधान भी यह किया गया है कि आत्मा के विभु अथवा 
सर्वव्यापक) होने पर भी जो शरीर जिस आत्मा के “अदृष्ट? [ धर्माघमं आदि] 
से उत्पन्न हुआ करता है तथा जिसके सुख-दुःख आदि रूप भोग का साधन 
'हुआ करता है वही शरीर उस आत्मा के द्वारा. गहीत [ ग्रहण क्रिया गया 
हुआ ] माना जावा है. क. म गळ "व 


३.०८ 4, तकेभांषां 
सभी आत्मा सर्वव्यापक होने पर मी समस्त पदा था के मोक्ता नहीं 
हुआ करते हैं आपिद जिस पदार्थ की मोग्यता जिस आत्मा के अदृष्टके 
(अनुसार, हुआ करती है उस पदार्थ का ही मोक्ता वह आत्मा डमा कुर्ता है। 
(५) न्याय एवं वैशेषिक दर्शनों में आत्मा? को दो रूपों में कहा 
गया है (१) आत्मा” रूप में (२) “परमात्मा” रूप में | दोनों में यही 
अन्तर है कि एक [ आत्मा ] कर्मफल का “भोक्ता' है तथा .दूसरा भोक्ता न 
होकर 'दृष्टा? है । 
च “शरीरम्‌' 
5 तस्य भोगायतनमन्स्यावयवि “शरीरम्‌? । सुखढुःखान्यतरसाक्षा- 
सकारो भोगः। स च यद्बच्छिन्न आत्मनि जायते तद्गोगायतनं, तदेव 
झरीरम्‌। चेष्टाश्रयो बा शरीरम्‌। चेष्टा तु हिताहितगप्राप्तिपरिहाराथो 
क्रिया, न ठु स्पन्दनमा त्रम्‌ | | 
आत्मा का विस्तृत विवेचन करने के अनन्तर अत्र क्रम से प्रात शरीर? 
` नामक प्रमेय का निरूपण करते हैं | 
२. शरीर-निरूपण- ` 
(तस्य ) उस [ आत्मा ] के (भोगायतनम्‌) भोग का आश्रय [आयतन] 
(अन्त्यावयंवि ) अन्त्य अवयवी ( शरीरम्‌ ) “शरीर कहलाता है । ( सुख- 
'दुःखान्यतरसाक्षात्कारः ) सुख-दुःख में से किसी एक का साक्षात्कार [ प्रत्यक्ष- 
अनुभव ] ही ( भोगः )-मोग कहलाता है । ( च ) और ( स) वह [ भोग ] 
'(यद्वच्छिन्ने) जिससे अवच्छिन्न [ सीमितं ] ( आत्मनि ) आत्मा में ( जायते) 
रहा करता है (तत्‌) वह [ उस विशु आत्मा का ] ( मोगायतनम्‌ ) 
भोगायतनं है ( तदेव ) [ और ] वही ( शरीरम्‌ ) शरीर है । ( वा) 
अथवा ( चेट्टाश्रयः ) चेष्टाओं के आश्रय का ही नाम ( शरीरम्‌) शरीर 
है । (चेष्टा तु ) चेष्टा तो ( हिताह्रित-प्रातिपरिहारार्थी ) हित और 
अहित के [ यथाक्रम ] प्राप्ति तथा परिद्दार [ अर्थात्‌ हित की प्राप्ति तथा 
अहित के परिहार ] के लिये की गयी ( क्रिया ) क्रिया का ही नाम है; 
९ स्पन्दनमात्र तु न ) केवल [ अचेतन पदार्थ में होने वाढी | गतिमात्र 
को ही [चेष्टा ]-नहीं कहा जाता है । | 
` 'ऊपर शरीर’ का यहः लक्षणः किया.गया है-“तस्य भोगायतनं अन्त्याचयवि 
शरीरम्‌? अर्थात्‌ जो आत्मा के भोग का आयतन: अथवा आश्रयः है और 


“शरीरम्‌” ३०२. 


अन्तिम,अवयवी है, उसे “शरीर” कहा जाता हे.। यद्यपि आत्मा विंभु अर्थात्‌: 
सर्वेव्यापक है अथवा सर्वत्र विद्यमान है फिर भी वह सुख-दुःख आदि की 
अनुभूति शरीर में ही कर सकता है। अथवा इसी बात को इस रूप में भी 
हा जा सकता है कि जहाँ जिस आत्मा का शरीर विद्यमान है वहीं पर वह _ 
आत्मा सुख-दुःख आदि की अनुभूति कर सकता है। जिस स्थळ पर उसका 
शरीर विद्यमान नहीं है वह सुख-दुःख आदि की अनुभूति नहीं कर सकता 
हे । इस ही बात को तर्कमाषाकार ने इन शब्दों में कहा है कि “स (भोगः). 
च यद्वच्छिन्न आत्मनि जायते’ अर्थात्‌ यह मोग जिससे सीमित आमा मे 
उत्पन्न होता है उसी को आत्मा के भोग का आयतन कहा जाता है। इसी 
को आत्मा के भोग का शरीर कहा जाता है। | ङ 
अब यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि जब्र हाथ .अथवा पैर में चोट: 
अथवा कारा छग जाया . करता है तो उस समय आत्मा हाथ अथवा पैर में 
दुःख की अनुभूति किया करता दै । तो इस दृष्टि से हाथ.अथवा पैर को ही. 
शरीर कहा जायगा क्योंकि उनमें शरीर का उक्त लक्षण चला जायगा और इस 
भाँति लक्षण में अतिव्यासि दोष होगा । किन्तु वास्तविकता तो. यह है किः 
हाथ, पैर तो शरीर के अवयव हैं | उनको ही शरीर कैसे कहा जा सकता है १. 
अतः उक्त दोष के निवारणार्थ शरीर के -छक्षण . में “अवयवि? पद रखा गया 
है । क्योंकि हाथ-पैर आदि. तो शरीर के अवयव हैं, अवयवी. नहीं । हाथ, पैर 
आदि शरीर के अवयव हैं.। उन अवयवों से निर्मित शरीर अवयवी है। 
क्योंकि जिसके अवयव हुआ करते हैं उसी को अवयवी कहा जाया करता है । 
इस पर यह कहा जा सकता है कि हाथ, पैर आदि में भी अँगुलियाँ ही उन 
हाथ, पेर आदि के. अवयव हैं । अतः हाथ-प्रैर मी अवयवी की श्रेणी में आ. 
जायेंगे । इस भाँति “भोगायतनं अवयवि शरीरम्‌? इतना ही. लक्षणं हाथ, 
पैर आदि में किये जाने पर यह लक्षण मी अतिव्यांस हो जायेगा । अतएव _ 
इस दोष के वारण करने के लिये 'अन्त्यःअवयवि यह विशेषण रखा गयां 
हे । हाथ, पेर आदि अवयवी तो हो सकते हैं किन्तु उनको अन्त्य-अवयवी 
नहीं कहा जा सकता है । अन्त्य अवयवी तो सम्पूर्ण शरीर है। अतः “तस्य 
भोगायतन अन्त्यावयवि ` शरीरम्‌? ऐसा लक्षण बन जाने पर यह लक्षण हाथ, 
पैर आदि में अतिव्यास नहीं होगा क्योंकि अन्त्यावयवि उसे कहते हैं कि 
जो किसी अन्य अवयवी का अवयव नहीं हुआ करता है। अन्त्यावयाति का 
अर्थ ही है --“दव्यान्तरानारम्मक अवयवी” अर्थात्‌ जो किसी अन्य द्रव्य का 
आरम्मक नहीं होता । : हाथ-पैर आदि तो अवयवी कहें जा सकते हैं किन्तु, 
अन्त्यावयवि नहीं कहे जा सकते हैं क्योंकि. वे तो शरीर रूप द्रव्यान्तर के. 


३१० तकभाषा 


आरम्मक हैं ही | शरीर तो किसा दूसरे द्रव्य का आरम्भक नहीं है । अतएव 


उसे अन्त्यावयवी कहाँ ही जा सकता है । 5 

यदि केवळ ““अन्त्यावयवि शरीरम्‌?..इतना ही लक्षण किया जाय और 
उसमें “भोगायतनम्‌? पद्‌ न जोड़ा जाय तो शरीर के इस लक्षण को-घट आदि 
में अतिव्वाति हो जायेगी क्योंकि घट आदि,भी तो द्रन्यान्तर के-अनारम्मक; हें, 
अतः अन्त्यावयवी. तो. हैं ही | इसी अतिव्यासि के वारण के-लिये लक्षण में 
८४भोगायतनम्‌?? पद्‌ रखा गया है । घट आदि आत्मा के भोगायतन नहीं हुआ 
करते हैं | अतः अत्र यह लक्षण घट आदि में न जा सकेगा.। के 


न्यायसूत्रकार ने “चे्टन्द्रियार्थाअयः शारीरम्‌? यह शरीर का लक्षण दि.या 
हैं। इसी को ध्यान में रखकर तकभाषाकार ने. “चेष्टाश्रयो वा शरीरम्‌? यह 
भी शरीर का लक्षण किया है । विशिष्ट प्रकार की, क्रिया का नाम चेष्टा है | 
प्रत्येक क्रिया अथवा: गति. को चेष्टा नहीं कहां जा “सकता है.। हित' की 
प्राप्ति अथवा :अहितःके' परिहार के निमित्त जो क्रिया को जाया करती हे 
उसको “ेष्टा? कहा जाता है । हित अथवा अहित का विवेक करना तो 
चेतन काही धम है। अतएव चेतन. आत्मा के रुयोग- से. ही चेष्टा हुआ 
करतो हे । अतः प्रयत्न-से युक्त आत्मा का संयोग जिसमें असमवायि-कारण 
होता हे ऐसी क्रिया ही चेष्टा. कही जाती : हैं [ “प्रयत्नवदात्मसंयोगांसमवायि- 
कारणिका क्रिया? ]। अतः शरीर का -यह द्वितीय लक्षण भी ठीक ही है | 


यहाँ यह शंका अवस्य की जा सकती है कि मृत-शरीर तो चेष्टाविहीन 
हुआ करता है। तत्र उसे शरीर कैसे कहा जा सकेगा ! इसका समाधान 
कुछ व्याख्यांकारों ने इस भाँति किया है किजो कमी भी चेष्टा.का आश्रय रहा 
है, वह शरीर. है। अतः इस लक्षण में कोई दोष नहीं आता है । कुछ 
अन्य व्याख्याकारों का कहना हे कि चेष्टा. के आश्रयभूत अन्त्यावयवी में. . 
जो जाति रहा करती है वही मृत शरीर में + रहा. करती है। अतः किसी 
प्रकार की शंका का कोई अवसर नहीं. है | 


- | छ | है इन्द्रियम्‌? 3 


शरीरसंयुक्तं ज्ञानकरणमतीन्द्रियं इन्द्रियम्‌ । अती न्द्रियमिन्द्रियसि- 
त्युच्यभाने  कालादेरपीन्द्रियसवप्रसङ्गोऽत' उत्त ज्ञानकरणसिति । 
तथापीन्द्रियसञ्निक्षऽतिभ्रसङ्गोऽत ` उक्तं शरीरसंयुक्तमिति । शरीरः 


“डरिद्रय म?” ३११: 


संयुक्त ज्ञानकरणमिन्द्रियमित्युच्यमाने ` हट | 
उक्तमतीन्द्रियमिति ।: छ न se 


( शरीरसंुक्तम्‌ ) घरीर से संयुक्त ( अतीन्द्रियम्‌) अंतीन्द्रिय [ इन्द्रियो 
दारा अहण न किये जाने योग्य ] ( ज्ञानकरणम्‌ ) ज्ञान का. कारंण ( इन्द्रियम्‌) 
| इन्द्रिय है। ( अतीन्द्रियमिन्द्रियम्‌ ) [यदि इन्द्रिय का लक्षण केवल] “अतीन्द्रिय 

इन्द्रियम्‌ : ( इति.) इतना ही ( उच्यमाने ) कथन किया गया होता. तो 
( कालादेः अपि ) काळ आदि में भी (-इन्द्रियत्वप्रसज्धः ) इन्द्रियत्व [ अर्थात्‌ 
इन्द्रय का लक्षण ] का प्रसद्ध चला गया होता [ अर्थात्‌ काळ आदि में भी 
इन्द्रिय का लक्षण खेला गया होता ], (अतः) इसौलिये [ इन्द्रिय के छवण में ] 


( शनकरणम्‌ ) , "ज्ञान का -करण? [यह विशेषण ] (इति उक्तम्‌ ). भी 
रखा गया है। | मा पट FE 


[ लक्षण में विद्यमान प्रत्येक पद का प्रयोजन ही 'पदकृत्यः कहलाता दै । 
इन्द्रिय के उक्त लक्षण में इस 'पंदकृत्यः को तर्कभाषाकार ने स्वयं ही दिखला 
दिया है । उक्त लक्षण में प्रमुख पद है “ज्ञानकरणम??। शेष 'शरीरसंयुक्तमः' 
और “अतीन्द्रियम्‌? ये दोनों उस (शानकरणम्‌ ) के विशेषण हें। यदि 
(इन्द्रिय, का लक्षण “अतीन्द्रियं इन्द्रियमः--इतना ही किया गया होता तो 


काल आकाश आदि पदार्थ भी इन्द्रिय कहलाने लगते क्‍योंकि ये पदार्थ मी 
इन्द्रियों: द्वारा ग्रहीत. न होने से “अतीन्द्रियः हैं । अतएव इस. अतिव्याति 
का निराकरण करने के लिये इन्द्रिय के उक्त : लक्षण में “ज्ञान करणम्‌? . यह 
अंश भी रखा गयाः। काळ, आकाश आदि ज्ञान के “करणः नहीं. हें । . अतः.. 
अतीन्द्रिय होने पर भी काल आदि, को. इन्द्रिय’ नहीं . कहा जा सकता. है | 
यद्यपि न्याय एवं वैशेषिक दशनो के आधार पर आकाश, काळ आदि.को समी 
कार्यो के प्रति साधारण कारण कहा गया है--इस दृष्टि से आकाश, काळ 
. आदि भी ज्ञान के “कारण” कहे जा सकते हैं किन्तु उनको ज्ञान का 
करेण? नहीं कहा जा सकता है क्योंकि प्रद्ष्टकारण को ही “करण” कहा 
जाता है और आकाश, काल आदि साधारण कारण होते. हुये भी प्रकृष्ट-. 
कारण की श्रेणी में नहीं आते हैं। ] डः 


( तथापि ) फिर भी [ ज्ञान करणं? को जोड़कर इन्द्रिय का. “शानकरण- 
मतीन्द्रियं इन्द्रियम्‌? ऐसा लक्षण किया जाने 'पर भी | ( इन्द्रियसन्निकर्षे ) 
इन्द्रिय [ और अर्थ ] के सन्निकषं अर्थात्‌ इन्द्रियायेसब्रिकर्ष में: (अतिप्रसद्धः) 


३१२ ' तकभाषा 


अतिव्याप्ति होगी! .(.अतः ) इसील्यिः ( शरीरसंयुक्तम्‌-इति ) [ शरीर से 
संयुक्त 'शरीरसंयुक्त* पद [ इन्द्रिय के लक्षण में | ( उक्तम्‌) कहा गया है । 


[ इन्द्रिय का अर्थ के साथ जो षोढा सन्चिकर्ष दिखंछायां गया है वह भी 
शान का करण है. तथा उसका ग्रहण भी इन्द्रिय के. द्वारा नहीं होता । अतः 
दनद्रियार्थसन्निकर्ष के “शान का करण? तंथा “अतीन्द्रिय, होने से उक्त लक्षण 
“इच्धियायंसनिकष? में भी अतिव्यास हो जायगा । 'इन्द्रियसन्षिकषर को 
अतीन्द्रिय. इस कारणं कहा गया हैं कि जिन पदार्थों का संयोग-सम्बन्ध हुआ 
करंता है वे दोनों पदार्थ यदि प्रत्यक्ष होते हैं तत्र तो उन दोनों का संयोग भी. . 
अत्यक्ष-हुवा करता है किन्ठ यदि वे दोनों पदार्थ अथवा उन दोनों में से किसी ) 5-२ 
एक का प्रत्यक्ष न.होता हो तो उनका संयोग भी-प्रत्यक्ष नहीं हो सकता है- 
जैसे “वायु” का नेत्र द्वारा. प्रत्यक्ष नहीं होता है तो किसी भी पदार्थ के साथ 
वायु के संयोग का भौ 'वाक्षुष प्रत्यक्ष न हो सकेगा । इसी भाँति सभी 
इन्द्रियाँ 'अतीन्द्रिय' हैं । अतएव इन्द्रिय तथा अर्थ का सन्निकर्ष भी 
अतीन्द्रिय ही है । इस विवरण से स्पष्ट हो जाता है कि. “शञानकरणमतीन्द्रिय 
इन्द्रियम्‌? इन्द्रिय का. यह लक्षण इन्द्रियसन्चिकर्ष' में अतिव्यास हो जाता है 
अतः उसके वारण के छिये 'शरीरसंयुक्तम्‌ यह पद भी उक्त लक्षण. के पा 
१४०0 hE इन्दरियसन्िक्षं का शरीर के साथ संयोग . होना संभव ही नहीं 
Oe NE POR शक मो, अ 
क्ल मिन्द्रियम्‌” इन्द्रिय का (इति) इ 
(उच्यमाने ) कहे जाने पर (आलोकादेः) प्रकाश आह मे “रट 
he होगा [क्योंकि प्रकाश का शरीर के साथ तो संयोग है ही + 

| ; का “करण ? ] (अतः > FR RRR, " ९ ९५५ 
तेवर के लये मिता है । ] (अतः) इसलिये [ उपर्युक्त अतिव्याति के 

पि ती (अतोन्द्रियम्‌-इति) “अतीन्द्रिय” इस पद को ३ 

कहा गया हे 0: 2 De आफ उम mo पागा, भी (उत्तम) 
मतीन्द्रियं, 'इन्द्रियम? स य अ सयुक्‌ तात कण 
नहीं होगा । ] ST | ह लक्षण ; प्रकाश आदि में , अतिव्याप्त 

१ 'इसः भाँति इन्द्रिय के लक्षण (¢; शा रीर र ‘ , 
न्दियम्‌-यह जो तीन पद रखे (क , शानकरणं? और “अती- 
और लक्षण, की पूर्णता: का मी स्पष्टीकरण शोना य स्पष्ट हो गयी है 


“इन्द्रियम?? ३१३. 


 तानि चेन्द्रियाणिषद्‌। घाणरसनचक्षुसत्वक्‌श्रोत्रमनांसि । 

(चः) और (तानि) वे ( इन्द्रियाणि ) इन्द्रियाँ (षट्‌ ) ६ हैं। 
( नाणारसनचशुस्तबकओोत्रमनांसि ) (१) घ्राण (२) रसना (३) च्चक्षु 
(४) लक्‌ (५ ) ओत्र और ( ६) मन । 


इन इन्द्रियों में से प्रथम पोच इन्द्रियाँ बाह्मेन्द्रिय कहदी जाती हैं । इनके 
ढास शरीर से बाहर के पदार्थों का प्रत्यक्ष हुआ. करता है। छठी इन्द्रिय 
मन है.। इसको अन्तः इन्द्रिय अथवा अन्तःकरण भी कहा जाता है । इसके 
दारा शरीर के अन्द्र की वस्तु-आत्मा, उसके गुण तथा उसकी जातिका 
प्रत्यक्ष हुआ करता है | | । 

सांख्य, वेदान्त आदि अन्य दर्शनों में इन्द्रियों के दो प्रकार माने गये हैं 
( १ ) शनेन्द्रियों ( २) कर्मेन्द्रियॉ । जिन इन्द्रियों के द्वारा ज्ञान की प्राप्ति 
इभा करती हे उन्हें “ज्ञानेन्द्रिय” कहा जाता है तथा जिन इन्द्रियां के द्वारा 
कर्म किये जाते-हैं उनको- करमेन्द्रिय कहा जाता है। तर्कमाषाकार द्वारा 
बतलायी गयी इन्द्रियों में जो प्रथम पाँच इन्द्रिया हैं उन्हीं को “'ज्ञानेन्द्रिय” . 
कहा जाता है। कर्मेन्द्रियों के नाम हैं (१) वाकू (२) पाणि (३) पाइ 
(४ ) पायु और (५) उपस्थ । वाकू इन्द्रिय -से बोलने का कार्य, पाणि 
(हाथ ) से वस्तुओं के लेनेदेने आदि का कार्य, पाद ( चरण ) से चलने का 
कार्य, पायु से मलत्याग का कार्य तथा उपस्थ इन्द्रिय द्वारा मूत्रत्याग का कार्य 
लिया जाता है । न्याय तथा वैशेषिक दर्शनों में कमेन्द्रिय नाम से किसी 
इन्द्रिय को मान्यता नहीं दी गयी है । उनकी दृष्टि में यह वर्णित सभी 
कर्मेन्द्रियाँ शरीर के अवयव ही हैं, इन्द्रिय नहीं । याद आत्मा के किसी 
प्रयोजन का साधनमात्र होने के आधार पर ही उन्हें इन्द्रिय कहा जायगा तो 
पेट, पीठ आदि को भी इन्द्रिय की ओणी: में रखना. होगा, क्योंकि उनके द्वारा. 
भी आत्मा के किन्ही प्रयोजनों की सिद्धि हुआ ही. करती है । 
(१ ) प्राणेन्द्रिय का निरूपण-- जि गोम 

तत्र गन्धोपळव्धिसाधनमिन्द्रियं प्राणम्‌। नासाग्रवर्ति | तच्च 
पार्थिव. गन्धवस्वाद्‌ घटवत्‌। गन्धवत्वञ्चः गन्धग्राहकत्वात्‌ । यदिन्द्रियं 
रूपादिषु पञ्चपु मध्ये यं. गुणं गृह्णाति तदिन्द्रियं तद्गुणसंयुक्तं, तथा 
चक्षू रूपग्राहकं रूपबत्‌ । | न | 

` (“तत्र ) उन [ छहों | में से ( गन्धोपलब्धिसाधनंम्‌ )` गन्ध कौ उपलब्धि 

का साधनभूत ( इन्द्रियम्‌ ) इन्द्रिय को (घ्राणम्‌) घाण कहा जाता है । 
( नासाग्रवर्ति ) वह नासिका के अग्रभाग में रहती है ( च ) और ( तत्‌ ) 


३१४: / तकभाषों.. 
वह [ आणेन्द्रिय ] ( पार्थिवम्‌ ) धथिवीजन्य है [ प्रतिज्ञा ] ( [चाद 
गन्धवाली होने से [ देत] ( घटवत्‌) जैसे घट [ उदाहरण | [ अर्थात्‌ उक्त 
घाणेन्द्रिय गन्ध से युक्त होने के कारण प्रथिबीजन्य' इन्द्रिय कही जाती हैः॥ शी |, 
( च ) और ( गन्धग्राहकत्वात्‌ ) गन्ध की आइक होने से ([ आाणेन्द्रिय अं]; 
(गन्धवत्वम्‌ ) गन्धवत्व [ अर्थात्‌ गन्ध.से युक्त होना ] है. | [ व्याति "यह दद 
कि ] ( यद्‌ इन्द्रियम्‌ ) जो इन्द्रिय ( रूपांदिषु ) रूप आदि [ रूप, रस, गन्ध, 
स्पर्श, शब्द ] ( पञ्चसुमध्ये ) पां में से ( यं गुणम्‌) .जिस शुण का ( यह... 
णाउि ) ग्रहण करती है ( ततू-इन्द्रियम्‌ ) वह इन्द्रिय ( तद्गुणसंयुक्तम्‌ ) वह 
इन्द्रिय ] उस से युक्त [ कहलाती ] है। (तथा ) जैसे ( रूपग्राहकम्‌ ) 
रूप को ग्रहण करने वाढी ( चक्षू ) चक्षु-इन्द्रिय ( रूपवत्‌ ) रूप [ गुण ] से 
युक्त कही जाती है । | Me LY 
इन्द्रियं के डो “घ्राण आदि नाम रखे गये हैं वे सभी वस्तुतः अन्वर्थ ही: 
हैं--“जिम्रति-गन्ध॑ यांति अनेन इति घ्राणम्‌? अर्थात्‌ जिस इन्द्रिय के द्वारा 
गन्धे का ग्रहण किया जाता है उती का नाम '्राण' है । इसी दृष्टि से 'ब्राणें ` 
' न्द्रियका लक्षण किया गया है-गन्धोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं घाणम्‌ । यदि 
इस लक्षण में “गन्ध? शब्द न रखा गया होता और र्‌ “_उपलब्धिसाधेनँ 
इन्द्रियं घ्राणम्‌» इतना ही धाणेन्द्रिय का लक्षण किया गया होता तो यह लक्षण 
चक्षु आदि इन्द्रिय में भी अतिव्याप्त हो जाता क्योंकि चक्षु-आदि भी उपलब्धि; 
के साधन हैं ही-। अतः इस दोष के वारण के लिये. छक्षण में गन्ध? शब्द रखा 
गया है | इसी प्रकार यदि - “गन्धोपछन्धिसाधनं घाणम्‌ इतना ही प्राणेन्द्रिय.- 
का लक्षण किया गया होता तो केशर आदि सुगन्धित द्रव्य भी गन्धोपलन्धि के 
साधन हैं, अतः इनमें भी प्राणेन्द्रिय का यह लक्षण: अतिव्यास हो : जाता 1: 
अतएव इस दोष के वारण के लिये तंकभाषाकार द्वारा लक्षण में /इन्द्रियम्‌० 
इस पद को रखा गया है। साथ ही गन्ध-तथा भाण के सन्निकर्ष [ संयुक्त : 
समवान इन्द्रिया थंसन्निकर्ष ] में मी लक्षण अति त्र्यात न हो जाय): इस दृष्टि 
से मी “इन्द्रियम्‌? इस पद्‌ को रखा गया है । हरु क 
| [ है अर्थात्‌ इंथिवी के परमाणुओं से बनी हे । इसकी 
सिद्धि के लिये यह अनुमान होगा :--्राण इन्द्रिय पार्थिव है .[ प्रतिज्ञा ],. 
गन्ध गुण वाढी होने से [ हेतु ] घर के समान [ उदाहरण ] | जो-जो गन्ध- » 
युक्त पदार्थ हुआ करते हैं वे सत्र पार्थिव ही हुआ करते हैं, ऐसा नियम है । 
व्याति भी यह है कि जो इन्द्रिय रूप आदि पाँच गुणों. में से जिस गुण का ग्रहण 
किया करती है वह इन्द्रिय उस ही गुण से युक्त भी हुआ करती हैः | जैसे बु 


घ्राण इन्द्रिय पार्थिव 
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दन्द्रय रूप का अहण किया करती है, अतएव वह रूप-गुण से युक्त भी होती 
। इसी भाँति घ्राणेन्द्रिय गन्ध नामक गुण को ग्रहण किया करती है। अतः 
अन्य इन्द्रियों के छ 
जाना चाहिये | | 
. (२) रसनेन्द्रिय-निरूपण-- 


नो 4७ रि न्द्रियं छ 48 | तिं 2 © : 
रसापछ३्धिसाधनमिन्द्रियं रसनम्‌ । जिह्वाग्रवर्ति । तच्चाप्यं रस- 
वत्वातू । रस | 


बस्वश्व रूपादियु पञ्चसु मध्ये . रसस्यैवासिव््यञ्जकत्वा- 
ल्लालावतू | हि SE 


क्षणों में भी उपयुक्त प्रकार से ही विचार कर लिया 


` . ( रसोपलब्धिसाधनम्‌ ) रसं की उपलब्धि का. साधनभूत ( इन्द्रियम्‌ ) 
इन्द्र ( रसनम्‌ ) रसना है |, ( जिह्वाग्रवर्ति ) वह जिह के अग्रभाग में 
स्थित ह| ( च ) और: ( रसवत्वात_) “रस से सयुक्त होने से ( तत्‌) वह 
[ रसना-इन्द्रिय ] ( आप्यम्‌) जलीय अथवा जल से उत्पन्न होने वाली इन्द्रिय . 
है। (च) और ( रूपादिषु -पञ्चसु मध्ये ) रूप आदि पाँचों में से. ( रसस्य 
एब ) केवळ रसकी ही (अभिव्यंजकत्वात्‌ ) अभिव्यंजक होने से ( रसवत्वम्‌ ) 
| यह रसनेन्द्रिय ] रस से युक्त [ अथवा रसवती ] भी है ( लाल्वत्‌ ) जैसे 
कि [ रस को प्रकट करने वाली ] लार [ रस से युक्त ] हुआ करती है । 


“रसयति-रसँ गहाति अनेन इति रसनम्‌? अर्थात्‌ डिसके द्वारा रस का 
ग्रहण किया जाता है उसी का नाम रसनेन्द्रिय दै । रसनेन्द्रिय के लक्षण में भी 
श्राणेन्द्रिय के समान. ही चक्कु आदि में अतिव्याप्ति के वारण हेतु “रस? शब्द 
को रखा गया है तथा रसनेन्द्रिय तथा रस के सन्निकर्ष में अतिव्याति के वारण: 
हेतु “इन्द्रियः पद्‌ रखा,गया है । | 


रसनेन्द्रिय स्थान जिह्वा का अग्नुभाग है । यहाँ भी रसनेन्द्रिय को जल सें 
उत्पन्न सिद्ध करने के निमित्त “तच्च आप्यम्‌” इत्यादि अनुमान दिया गया है ] 
रसनेन्द्रिय रस से युक्त है--इसकी सिद्धि के लिये मी “रसवत्वञ्च' इत्यादि 
अनुमान का प्रेयोग दिखछाया गया है । “लाला का अर्थ है--किसी वस्तु के 
खाते [ चत्रढाते ] समय मुख में निकलने वाला रस | इसी को “छाए भी कहा 
जाता है | यह लार ही यह मधुर है, यह तिक्त है, आदि प्रकार से रस का 
व्यंजक हुआ करती है। यह लार केवल रस का ही व्यंजक हुआ करती है-- 
रूप आदि की नहीं'। इसी कारण उस [ लार | को 'रसवत कहा गया है। 
इस ही भाँति रसना भी केवळ रसकी ही व्यंजक हुआ करती है, अन्य रूप 
आदि की नहीं । अतएव यह रसनेन्द्रिय भी “रसवती? हे । 
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३. चक्षुरिन्द्रिय-निरूपण-- काक पद 

. रूपोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं चक्षुः | कृष्णताराग्रवर्ति । तच्च तेजसं 
रूपादिषु पञ्चपु मध्ये रूपस्यैवाभिव्यञ्जकः्वात्‌ प्रदी पवत्‌। , 

. ( रूपोपलब्धिसाधनम्‌ ) रूप की उपलछब्धि का साधनभूत ( इन्द्रियम्‌ ) 
इन्द्रिय ( चक्षुः ) “चक्षुर है । ( कृष्णाताराग्रवर्ति ) वह [ नेत्र की ] काळी पुतली 
| कृष्णतारा ] के अग्रभाग में रहा करती है। .( च.) और (तत्‌) वह : 
( तैजसम्‌ ) तेज अर्थात्‌ अभि से उत्पन्न है [ प्रतिज्ञा ], ( रूपादिषु पञ्चसु मध्ये) 
रूपादि पाँचों में से ( रूपस्य एव ) केवळ रूप की ही ( अभिव्यंजकत्वात्‌ ) 
अमिव्यंजक होने से [ हेठ ], (प्रदीपवत्‌ ) जैसे [ केवल रूप का अभिव्यंजक | 
प्रदीप ( अग्नि से ही उत्पन्न ) है [ उदाहरण ] । 

. “व्ष्टे-रूपं पश्यति अनेन इति चक्षुः”? अर्थात्‌ जिसके द्वारा रूप का ग्रहण 
किया जाता दै वह इन्द्रिय “चक्षु. कहलाती है। चक्षु सम्बन्धी उपयुक्त लक्षण में 
घाण आदि मे अतिव्याति के परिहाराथ 'रूप' शब्द का प्रयोग किया गया है । 'च 
तथा रूप के सन्निकर्ष में अतिब्याति के निवारगाथे इन्द्रिय? पद को रखा गया है। | 

वक्ष ( नेत्र) इन्द्रिय का स्थान आँख का कृष्णवर्ण का तारा अर्थात 
काली पुतली माना गया है । चक्षु अग्नि नामक तत्व से उत्पन्न है; अतः उसमें 
भी अग्नि. से उत्पन्न अन्य पदार्थों से सहश ही रश्मियाँ हुआ करती हैं । काली- 
पुतली में से होकर नेत्र की ये रश्मियाँ बाहर जाती हैं और किसी 
द्रत्य के साथ संयुक्त | संयोग सन्चिकर्ष' । न 

युक्त [ संयोग सन्निकर्ष] होतो हैं । इस भाँति उस द्रव्य में 
स्थित रूप के सा ] न्निकर्ष DR 
कै साथ चक्षु का संयुक्तसमवाय-सन्षिकषं हुआ करता है। इर 
प्रकार उपयुक्त दोनों ही सन्निकषों के. द्वारा चक्षु-इन्द्रियz, रूपवान द्र 0 
उसके रूप को ग्रहण किया करती है |. PR 
तक॑भाषाकार द्वारा चक्षु को “तेजस सिद्ध करने के लिये “तञ्च. 
इत्यादि? अनुमान को दा गया है। i 24 क अच 
४. त्वशिन्द्रिय — | 
किसा त्वक्‌ , सबंशरीरव्यापि । तन्तु वायवीयं 
प षु पञ्चपु मध्ये स्पशेस्येवा भिव्यज्ञकत्व ढेलशैत्या 
व्यञ्ञकव्यजञनवातबत्‌ । हमे शनि सा जिस्म तय 
. ( स्पशोंपलब्धिसाधनम्‌ ) स्पर्श की उपलब्धि का : 2 | 
टन (वक्‌ ) त्वक्‌ हे । ( सवंशरीरव्यापि Met si 
। त्‌) वह .( तु ) तो. ( वायवीयम्‌ ) वायु से उत्पन्न है [ | 
, रूपादिषु पञ्चसु मध्ये ) रूप आदि पाँचों में से ( स्पर्शस्य. एव ) हे भतिजा 
की ही ( अमिव्यज्ञकत्वात ) अभिव्यज्ञक होने र मिदव) च 
i | हेतु.] ( अङ्गसङ्गिसलिल- 
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दैत्याभिव्यज्ञकव्यंजनवातवत ) जैसे शरीर में लगे हुये जळ की शीतलता की 
अभिव्यजक पंखे ( व्यजन ) की वायु [ केवल स्पद्य को ही प्रकट करने वाळी 
हुआ करती है ]। ०8 भा 
“स्यृहाति अनेन इति” जिसके 
कहलाती है | त्वचा में स्थित इन्द्र 
इसके लक्षण में भी 'वक्ष आदि में 


द्वारा स्पर्श किया जाता है वह इन्द्रिय त्वक्‌ 
य को “त्विक्‌ इन्द्रियः कहा जाता है। 
| अतिव्याति के निवारण हेतु लक्षण में “स्पर्श? 
पद का प्रयोग किया गया हे । स्पशे तथा त्वगिन्द्रिय के सन्निकर्ष में त्वगिन्द्रिय 
का लक्षण अतिव्यात न हो जाय, इसके निमित्त इन्द्रिय पदं का प्रयोग 
लक्षण में हुआ है। | :: 

. स्वक्‌ इन्द्रिय तो सम्पूर्णं शरीर में विद्यमान है । जब किसी स्पा से युक्त 
पदार्थ के साथ त्वगिन्द्रिय कां संयोग हुआ करता है तो त्वगिन्द्रिय से संयोग- 
सन्निकर्ष के माध्यम से उस पदार्थ का ग्रहण हो जाया करता है । और 
संयुक्त-समवाय सन्निकष द्वारा उस पदार्थ के स्पर्श का भी ग्रहण हो जाया : 
करता है । 

त्वगिन्द्रिय वायुतत्व की इन्द्रिय है । इसकी सिद्धि के निमित्त “तच्च वाय- 
वीयम्‌?' इत्यादि अनुमान तकंमाषाकार द्वारा प्रस्तुत किया गया है । 
( ५ ) श्रोत्रेन्द्रिय निरूपण rss 
शब्दोपळब्धिसाधनमिन्द्रियं श्रोत्रम्‌ ।...तञ्चकर्णशष्कुल्यवच्छिन्न- 
'माकाशमेव, न द्रव्यान्तरं शब्दगुणत्वात्‌। तदपि शब्दग्राहकत्वात्‌। 
याद्न्त्रियं रूपादिषु पञ्चसु मध्ये यदूगुणव्यंजकं तत्‌ तदूशुणसंयुक्तं 
यथाचक्षुरादिरूपप्राहकं रूपादियुक्तम्‌ । शब्दग्राहकञ्च श्रोत्रमतः 
शब्द्गुणकम्‌ । ` | | कम 
( शब्दोपलन्धिसाधनम्‌ ) शब्द की उपलब्धि कीं साधनभूत इन्द्रिय श्रोत्रः 
है। (च) और ( तत्‌) वह ( कणंशष्कुस्यवच्छिन्नम्‌ ) 'कणशब्कुलो? से घिरा 
हुआ ( आकाशम्‌ एंव ) आकाश ही है, ( द्रव्यान्तरम्‌ ) अन्य [कोई पृथक | 
द्रव्य (न) नहीं, ( शब्द्णुणत्वात्‌ ) शब्दगुण युक्त होने से। ( तदपि) और 
वह [ शब्दगुणत्व ] भी ( शब्दग्राहकत्वात ) शब्द का ग्राहक होने से है 
[ अर्थात्‌ कणशष्कुलि से घिरा हुआ आकाश ही श्रोत्र है अथवा श्रोत्र आका- | 
शात्मक ही है [ यह प्रतिज्ञा है ], शब्द का ग्राहक होने से ( यह हेतु ) ] 
: ( यदिन्द्रियम्‌ ) जो इन्द्रिय ( रूपादिषु पञ्चसुः मध्ये ) रूप आदि पाँचों में से 
( यद्गुणब्यंजकम्‌ ) जिस गुण. की अभिव्यंजक. हुआ करती है ( तत्‌) वह 
[ इन्द्रियः] ( तद्गुणसंयुक्तम्‌ ) उसी गुण से युक्त हुआ करती है। (यथा) 
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जैसे ( रूपग्रहकम्‌ ) रूप की ग्राहक ( चक्षुरादि ) नेत्र साद [ इन्द्रिय ] 
(रुपादियुक्तस्‌ ) रूप आदि गुण से युक्त हे [ उदाहरण ] । (च) और (रोर) 
श्रोत्र भी ( शन्दग्राहकम्‌ ) शब्द का महक है [ उपनय ] ( अतः ) इसलिये 
बह ( शब्दगुणकम्‌ ) शब्द गुण वाला है [ निगमन ] । ह र 

“श्रुगोति शब्दं ग्रहणाति अनेन? इति? अयवा,भूयत अनेन इति श्रोत्रम्‌?) 
अर्थात्‌ बिस [ इन्द्रिय ] के द्वारा शब्द का अहण किया जाता है उस इन्द्रिय 
को “श्रोत्र? कहा जाता है । चक्षु इत्यादि में अतिव्याप्ति दोष के निवारण हेतु 
श्रोत्रेन्द्रिय के लक्षण में “शब्द?” पद का प्रयोग किया गया है तथा शब्द को 
ग्रहण करने वाले समवाय-सन्निकषे में अतिव्यासि के कारण हेतु “इन्द्रिय? 
पद को रखा गया है | कणशष्कुढी से घिरे हुये आकाश का ही नाम श्रोत्र है । 
यह श्रोत्र ही अपने अन्दर समवाय-सम्बन्ध से रहने वाले शब्द क! ग्रहण 
समवाय-सन्निकषं द्वारा किया करता है । 


. पहले जिन चार इन्द्रियों का वर्णन किया चा चुका दै, वे सभी इन्द्रिया 
प्रथिवी आदि तत्वों से.उत्पन्न होती हैं किन्तु शत्र आकाश-जन्य नहीं हे | 
उसे आकाशात्मक ही कहा जा सकता है । जैसे घर में घिरा हुआ आकाश 
घटावच्छिन्न आकाश अथवा. घटाकाश कहलाता है पैसे ही कर्णशष्कुढी से 
अवच्छिन्न अथवा घिरा हुआ आकाश ही श्रोत्र? कहलाता है। इससे स्पष्ट 
हो जाता है कि श्रोत्र, आकाश से भिन्न न होकर आकाशात्मक ही है | इसकी 
सिद्धि के लिये “तचः”'"*' '*इत्यादि अनुमान वाक्य प्रयुक्त हुआ है। इस 
अनुमान में शब्दगुणत्व अर्थात्‌ शब्दगुण से युक्त होने के कारण 'शरोत्रर को 
` , आकाशात्मक सिद्ध किया गया है। साथ ही “शब्द नामक गुण का श्रोत्र 
आश्रय है? इसकी सिद्धि भी “तदपि शब्दग्राहंकत्वात्‌” इत्यादि अनुमान द्वारा 
की गयी है । 
(६) मनो-निरूपण-- | 
` _ - सुखाद्युपव्धिसाधनमिन्द्रियं मनः। तच्चाणुपरिमाणं, हृद्यान्तवर्ति। 
( सुखाद्युपलब्धिसाधनम्‌ ) सुख आदि की उपलब्धि का साधनभूत 
( इन्द्रियम्‌ ) [ अन्तः ] इन्द्रिय ( मनः ) मन हैः। (चः) और.( तत्‌) वह 
( अणुपरिमाणम्‌ ) अणु परिमाण वाला है और ( हृदयान्तव॑र्ति ) हृदय के 
अभ्यन्तर रहने वाला; है 1... : ८. ` . छि ल्क 
“मनस्यति अनेन इति मनः? जिसके द्वारा मनन किया जाय उसे मन 
कहा जाता है। आत्मा में स्थित सुख-दुःख आदि गुणों का ग्रहण जिस इन्द्रिय 
के द्वारा किया जाता है, उसीका नाम मन है । रूप आदि की उपलब्धि के 
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भाषनभूत चक्षु आदि में मन के उक्त लक्षण की अतिव्याति न हो जाय, इसके 
निमित्त उक्त लक्षण में 'सुख-आदि? का सन्निवेश किया गया -है। जब मनका 
[ परीतत्‌ नाड़ी से भिन्न स्थान में ] आत्मा के स[थ संयोग होता है तव 


संयुक्त आत्मा में समवाय. सम्बन्ध से रहने वाले सुख-दुःख आदि का ग्रहण 
मन से संयुक्त समवाय 


-सन्निकषं द्वारा हो जाया करता है-। अतएव संयुक्त 
समवाय सन्निकष में मन का उक्त लक्षण अतिब्यास न हो जाय, इसके लिये 
लक्षण में "इन्द्रिय? शब्द का सन्निवेश किया गया है। जर 
: मन? अणु-परिमाण वाला है । इसको हम इस प्रकार से समझ सकते हैं 
कि जव चक्षु, ओत्र आदि कई इन्द्रियाँ एक साथ ही अपने-अपने विषयों [रूप, 
शब्द आदि] के साथ सम्बद्ध हुआ करती हें तव उस समय एक साथ कई 
विषयों का प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता हैं। इसके विपरीत एक-एक विषय का 
ही क्रमशः प्रत्यक्ष हुआ करता है| इससे मन का “अणु, होना स्पष्ट ही है । 
कहने का तात्पर्य यह है कि एक समय में एक ही इन्द्रिय के साथ मन का 
संयोग हुआ करता है तथा मन से संयुक्त उस ही इन्द्रिय से सम्बन्धित प्रत्यक्ष 
भी हुआ करता है। यदि मन विशु [ व्यापक ] रहा होता तत्र तो उसका एक 
ही समय में अनेक अथवा सभी इन्द्रियों के साथ सम्बन्ध हो सकता था तथा 
उस एक हो काळ में उन सभी इन्द्रियों से सम्बन्धित विषयों का प्रत्यक्ष भी 
किया जा सकता था । इसी इष्टि से न्यायदर्शन में मन की सिद्धि को करते 
हुये निम्नलिखित सूत्र लिखा गया है-- 
-“युंगपंज्ञानानुत्पत्तिमनसो छिङ्गम्‌?? ॥ न्या० सू० १।१।१६ ॥ 

: मन हृदय के. भीतर स्थित रहा करता है। यहाँ स्थित रहते हुये वह 
आवश्यकतानुसार इन्द्रियों के सोथ संयुक्त होकर तत्तत्‌ विषयों का ग्रहण 
कराया कराता है। .. . .. : १1 : 
'इन्द्रियाँ के अस्तित्व में प्रमाण-- 


ननु चक्षुरादीन्द्रियसद्‌ भावे किं प्रमाणम्‌ ९ 


उच्यते, अनुमानमेव । तथा हि रूपाद्यपलव्धयः करणसाध्याः 
क्रियात्वात्‌ , छिदिक्रियाबत्त्‌।- ` | | 

| प्रश्‍न- ] ( चल्लुरादीन्द्रियसद्भावे ) चक्षु आदि इन्द्रियों के अस्तित्व 
[ होने | में ( किम्‌ ) क्या ( ग्रमाणम्‌ ) प्रमाण है! ` | 
. [उत्तर ] ( उच्यते ) बतलाते हँ । (अनुमानं एव) अनुमान ही [ इन्द्रियों 
के अस्तित्व में ] प्रमाण है। (तथाहि) जैसे कि ( रूपाद्पलब्धयः ) : रूप 
आदि का शान (.करणसाध्याः ) करण से-साध्य है [ प्रतिज्ञा ], ` (क्रियात्वात्‌) 
क्रिया होने से [ हेतु ],:(:छिदिक्रियावत्‌ ) छेदन क्रिया के समान [उदाहरण] । 
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कर्ता के अभिप्राय का प्रश्‍न यह है कि चक्कु आदि bg इन्द्रियों के जो 
मलादि स्थान इष्टिगोचर होते हैं, वस्तुतः वे तो 1 नहों हैं। 
. इन्द्रियाँ तो सूक्ष्म हँ । उनका प्रत्यक्ष द्वारा र अहण किया जाना भी संभव नहीं 
है। अतः इन्द्रियों के अस्तित्व में कौन-सा ऐसा प्रमाण है? कि जिसके 
आधार पर उनकी सत्ता को स्वीकार किया जा सके | हि 
इसी के उत्तर में कहा गया है कि अनुमान द्वारा हम इन्द्रियों के अस्तित्व 
को जान सकते हैं । जो भी क्रिया होती है वह किसी न किसी करण [साधन] 
“हारा ही साध्य हुआ करती है। जेसे छेदन [ काटना | क्रिया को ही ले 
लीजिये । यह क्रिया चाकू, हँसिया, फरसा आदि में से किसी भी करण [साधन] 
द्वारा साध्य हुआ करती है | इसी भाँति 'रूप आदि की उपलब्धि का किया 
जाना मी क्रिया है । अतएव उसका भी कोई न कोई करण होना आवश्यक 
हे । अतएव रूप आदि की उपलब्धि का जो करण है, वही (इन्द्रिय, कहलाती 
है | इस भाँति अनुमान द्वारा इन्द्रियों का अस्तित्व प्रमाणसिद्ध हे । अतः उन 
इन्द्रियों का जो लक्षण आदि किया गया है, वह उचित ही है | 


१ अर्थाः 
४--“अथे” नामक प्रमेय का निरूपण-- | | 
अथः षट्‌ पदाथों:। ते च द्वव्य-गुण-कर्म-सामान्य-विशेष-सस- 
'बायाः । अमाणादयो यद्यप्यत्रेवान्वर्भवन्त, तथापि प्रयोजनवशाद्‌ 
अमेयों के निरूपण में (१) आत्मा (२) शरीर और ' (३) इन्द्रिय- इन 
तौन प्रमेयों का विस्तृत वर्णन किया जा चुका है। अब चतुर्थ प्रमेय “अर्थ? 
का वर्णन क्रम-प्रास है । इस अर्थ के अन्तर्गत तकंभाषाकार ने वैशेषिक दर्शन 
: के द्रव्य, गुण आदि पदार्थों का वर्णन किया है | “तकमाषाः न्यायः तथा 
वैरोषिक दोनों ही दर्शनों का सम्मिलित “प्रकरणग्रन्थ? है । किन्तु फिर मी 
. उसका प्रमुख आधार न्यायदान ही है । इसी इष्टि से तर्कमाषा में 'न्याय- 
सम्बन्धी प्रमाण” आदि सोलह पदार्थों का निरूपण किया गया है । वैशेषिक- 
दान के पदार्थों का निरूपण इस. 'अथ' नामक प्रमेय के अन्तर्गत किया 

गया है :-- की. bre © 
` (अर्थाः) अर्थ [ से वैरोषिक दर्शन में कथित द्रव्य-आदि ] ( षट्‌) छः 
"(पदार्थाः ) पदार्थ हैं। (च) और (ते) वे हैं :--(१) द्रव्य (२) गुणः(३) 
\ 
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कम ( ४) सामान्य (९) विशेष और (द) समवाय । (यद्यपि) यद्यपि [ न्याय 
दशन म मतिपादित ] ( प्रमाणादयः ) प्रमाण आदि [ १६ पदाथा ] का 
भभव ) इन [ वैरोपिक दर्शन में वर्णित पदाथा ] में ही ( अन्तर्भवन्ति ) 
अन्तर्भाव हो जाता है ( तथापि ) फिर भी ( प्रयोजनवशाद्‌ ) जिशिष्ट प्रयोजन 
की दृष्टि से ( भेदेन कौचेनम ) [ उनका ] प्रयक्‌ कथन किया गया हे | 
ममाणादि पोडश पदाथो के मतिपाद्न का विशिष्ट प्रयोजन-- 


_ ग्यायदशन के वात्स्यायनभाष्य में भी इस प्रश्‍न को उठाकर उसका 
डाचत समाधान किया गया है | प्रश्‍न यह उठाया गया है कि जव प्रमाण आदि 
*६ पदार्थो का अन्तर्भाव केवल एक ही परमेय-पदार्थ के अन्तर्गत 

'पा जा सकता था, तो फिर न्यायशास्र में १६ पदार्थों का निरूपण क्यों 
किया गया है ? 


इस पश्न का समाधान करते हये भाष्यकार वात्स्यायन ने कहा है कि 


यद्यपि उन १६ पदार्थों का अन्तर्माव केवल एक प्रमेय में हो किया जा सकता 


ज्ञ 


~ 


पादन किया गया है । और वह विशिष्ट प्रयोजन दो भागों में विभक्त किया जा 
सकता है | प्रथम तो यह कि समस्त विश्व के कल्याण के लिये “'अन्वीक्षिकी 
त्रयी वार्ता दण्डनीतिसच शाश्वती” || न्याय द० १।१।१॥| इस वचन के आधार 
पर (१) अन्वीक्षिकी [ अर्थात्‌ न्यायविद्या ], (२) त्रयी [ अर्थात्‌ वेद-विद्या |, 
(३) वार्ता [अर्थात्‌ शिल्प, वाणिज्य, अर्थशास्त्र आदि |, तथा (४) दण्डनीति 
[ अर्थात्‌ राजशास्र अथवा राजनीति ] इन चार प्रकार की विद्याओं का पृथक्‌ 
एथक्‌ उपदेश दिया गया है | इन सभी का उथक्‌-एथक्‌ निरूपण किये बिना 
उनके वास्तविक प्रयोजन की सिद्धि नहीँ हो सकती है | अतः इन चारों प्रकारो 
की विद्याओं का एथक्‌-पुथक निरूपण किया जाना परमावश्यक है। इनमें से 
अन्वीश्चिकी अर्थात्‌ न्यायविद्या ही यह “न्यायदान है । प्रमाणादि पदाथ ही इस 
न्यायविद्या के प्रमुख अङ्ग हैं न्यायविद्या इन प्राणादि १६ पदार्थो पर ही 
आधारित है । प्रमाणादि १६ पदार्थों का ए॒थक्‌'एृथक्‌ निरूपण करके ही उक्त 
न्यायविद्या का सम्यक्‌ विवेचन किया जा सकता है, इनके त्रिना नहीं । न्याय- 
विद्या सम्बन्धी इन सोलह पदार्थों का ही विस्तृत विवेचन न्यायञ्ञाञ्न में किया 
गया है । अतः उक्त न्यायविद्या का प्रमुखग्रन्य न्याय [ दशन ] शास्र ही हे । 
` यदि प्रमाण आदि १६ पदार्थो का निरूपण न्याय में न किया गया होता 
तो न्याय-विद्या मी उपनिषदों के समान केवळ अध्यात्मविद्या मात्र ही रह जाती । 
अतः न्यायविद्या के स्वतन्त्र-स्वरूप की रक्षा के निमित्त इन पदार्थों का 
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ज्ञ के माध्यम द्वारा किया गया है | [देखिये--न्यायशा० 
वात्स्यायनमाष्य १।१।१॥-तत्रसंशयादीनां प्रथकम्वचनमन थेकम्‌- इत्यादि ] 

उक्त वात्स्यायनभाष्य के आधार पर ही तर्कभाषाकार ने “तथापि प्रयो- 


जनवशाद्‌ मेदेनकीर्तनम?” यह पंक्ति लिखी है । 
विशिष्ट प्रयोजन का द्वितीयमाग यह है कि प्रमाण प्रमेय आदि के 
तत्त्वज्ञान को निश्रेयस [ मोक्ष ] का निमित्त बतळाया गया है। अतः द्रव्य 


आदि अर्था से एथक प्रमाण-प्रमेय आदि पदार्थों का निरूपण किया जाना 
भाषा के कुछ अन्य टीकाकारो ने उपर्युक्त 


आवश्यक है | इसी आधार पर तक 
` «वापि प्रयोजनवशाद्‌ भेदेन कीर्तनम्‌? इस पंक्ति को व्याख्या करते हुये 
लिखा है :-“प्रमाणादीनां साक्षान्निश्ेयसाङ्जत्ववियक्षया माधान्येन कीर्तनम” 


अर्थात्‌ प्रगाण आदि के साक्षातरूप से निश्रेयस [ मोक्ष ] का साधन होने से 
उनका प्रधानरूप से पथक्‌ कीन किया गया है | 


द्रव्य निरूपण 
तत्र समबायिकारणं द्रव्यम्‌ | शु णाश्रयो वा। तानि च द्रव्याणि, 


परथिव्यप्तेजोबाय्वाकाशकाळदिगात्ममनांसि नवेव । | 
(तत्र ) उन [ द्रव्य आदि ६ पदार्थों ] में जो ( समवायिकारणम्‌ ) सम- 
वायिकारण होता है वह ( द्रव्यम्‌ ) द्रव्य कहलाता है। ( वा ) अथवा (शुणा- 
भ्रयः ) जो गुणों का आश्रय [ होता ] है [ वह द्रव्य कहलाता है, यह द्रव्य 
का लक्षण है । ]। (व) और ( तानि ) वे--(१) एथिवी (२) जळ (३) अग्नि 
(४) वायु (५) आकाश [ इन पाचों को पंचभूत भी कहा जाता है।] 
(६) काळ (७) दिक्‌ (८) आत्मा और (९) मन (नव एव ) नौ ही हूं । 
(द्रव्य? का विवेचन करते हुये तकंमाषाकार ने सवेप्रथम द्रव्य का लक्षण 
ही किया है और तदनन्तर उनकी गणना की है। द्रव्य के लक्षण भी 
दो किये हैं । इनमें प्रथम लक्षण है :--“'जो समवायिकारण होता है वह 
द्रव्य कहा जाता है । इस लक्षण में “समवायि? पद को न रखकर यदि 
“कारण द्रव्यम्‌?? इतना ही लक्षण किया गया होता तो उक्त लक्षण गुण तथा 
कर्म में भी अतिव्यास हो जाता क्योंकि गुण तथा कर्म भी किसी कायं के 
असमवायि अथवा निमित्त कारण हुआ करते हैं। अतः कारण होने की दृष्टि 
से उक्त लक्षण [ “कारणं द्रव्यम्‌?? गुण तथा कर्म में भी चला जाता । इसीके 
वारण हेतु लक्षण में "समवायि? पद को रखा गया है। यदि “समवायि 
द्रव्यमः” इतना ही द्रव्य का लक्षण किया गया होता तो भी. गण तथा कमे में 
यह लक्षण 'चला जाता क्योंकि गुण तथा कमै में गुणत्व तथा कर्मत्व जाति 


विस्तृत विवेचन न्यायशा 
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वाय सम्बन्ध से रहा ही करती है । अतः वे मी समवायी हुये । इसी दोष 
के वारण के लिये लक्षण में कारणम्‌? शब्द रखा गया है | 

| यहाँ यह भी विचारणीय है कि गुण तथा कमं में गुणत्व तथा कर्मत्व 
आद का समवाब है किन्तु जाति तो नित्य हुआ करती है, अतः गुण तथां 
कॅम उसके समवायिकारण नहीं हो सकते हैं । क्योंकि गुण तथा गुणत्व का 
स इ पा किन्तु गुणत्व जाति के समवाबि कारण गुणं 

द्रव्य का दूसरा लक्षण है--' गुणाश्रयोद्रव्यम्‌” | किन्तु इस लक्षण में 
पूवपक्षी द्रा यह दोष पहले दिखलाया जा चुका है कि प्रथमक्षण में घट आदि 
द्रव्य गुणों का आश्रय न होने से दव्य हो न हो सदरे [न्याय एवं वैशेषिक के 
जे जपार मयम क्षण में घट आदि दन्य निगुण ही उत्पन्न हुआ करते हैं 
और दितीयादि क्षणों में उनमें गुणों की उत्पतति हुआ करती है । ] किन्तठ॒ 
तकमाषाकार ने “गुणाश्रय? का 'गुणों के आश्रय होने की योग्यता को रखने 
ताळा” तथा योग्यता? का अर्थ गुणों के अत्यन्ताभाव का अभाब? करके उक्त 
दोष का निवारण भी कर दिया है । उनका कहना है कि प्रथमक्षण में घट 
आदि में गुणों का अभाव रहा करता है किन्तु वहाँ गुणों का अस्यन्ताभाव 
( त्रेकालिकअमाव ) तो नहीं होता । अत: “गुणाश्रयो द्रव्यम?? द्रव्य का यह 
लक्षण भी संगत हो जाता है । क 

द्रव्यो के इस प्रसङ्ग में “नवैर? पद रखकर यह स्पष्ट किया गया है कि 

द्रव्य नो ही होते हे । नौ से अधिक नहीं होते हे । मीमांसको ने इन नौ 


द्र्व्यों ळा “तम” की भी दशम द्रव्य के रूप में स्वीकार किया है । उनका 
कहना है :--- 


“तमः खळ घलत्नील परापरविभागवत्‌ । 
प्रसिद्धदरव्यवैधरम्यांभवभ्यो मेत्तमईति ।» 
अर्थात्‌ “तम? में “चलन नामक क्रिया, नीळरूप, ` परत्व-अपरत्व, विभाग 
अःदि गुण विद्यमान रहा करते हैं। अतः “तम? को एक पृथक द्रव्य स्वीकार 
क्रिया जाना चाहिये । उसका अन्तर्माव प्रथिवी आदि नौ दव्यो में नहीं किया 
जा सकता है | अतः उसे दशम द्रव्य के रूप में स्वीकार करना ही उचित है। 
“नील तमः चलति ऐसी प्रतीति हुआ करती है। अतएव इस प्रतीति से 
“तम में "नीळ गुण का होंना तथा “चलन? क्रिया का होना स्पष्ट ही है | 
गुणों का अथवा क्रिया का आश्रय द्रव्य ही हुआ करता है। अतः “तम” का 
द्रव्य होना सिद्ध ही है। इसके अतिरिक्त “गन्ध, नामक गुण के “तमः में 
विद्यमान न होने से उसका अन्तर्माव (प्रथिवी? में नहीं हो सकता है। 'तमः 
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में नीळ [ अथवा कृष्ण ] रूप भी रहा करता है। अतएव नल, वायु, आकाश, 
अग्नि, काल, दिकू और आत्मा आदि मं भी उसके अन्तर्भाव की संभावना 
नहीं की जा सकती है क्योंकि इनमें से किसी में भी नील अथवा कृष्ण रूप 
नहीं रहा करता है । जल का रूप अभास्वर शुक्ल तथा अग्निका रूप भास्वर 
शुक्ल हुआ करता है; कृष्ण नहीं । शेष वायु, आकाश, काळ, दिक्‌, आत्मा 
तथा मन ये ६ द्रव्य तो रूप रहित ही हैं। “तम? नीलरूप युक्त है । अतः 
“म? का अन्तर्भाव उक्त नव ठव्यो में नहीं किया जा है । इसीलिये 
म्रीमांसक “तम? को दशम द्रव्य के रूप मं स्वीकार करते ह । 

इसके वारे में नेयायिकों का कथन यह है कि तेज के अभाव का ही नाम 
“तमः है । तेज [ अग्नि | को द्रव्य माना ही गया है । ह अनित्य है । अतः 
उसका अमाव मानना मौ आवश्यक तथा उचित ही है। तेज ही प्रकाश है | 
प्रकाश के अमाव का ही नाम अन्धकार अथवा “तम? है । इस भाँति तेजोऽमाव 
से ही “तम? का काम निकल जाता हे । अतः तम को एथक्‌ द्रव्य के रूप मं 
में स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नहीं है | 

'तम' को द्रव्य पिड करने के लिये जो नीलरूप गुण तथा 'चळन रूप 
क्रिया का आश्रय कहा गया था-यह भी वस्तुतः भ्रम ही है । तम में नीळरूप 
आदि को प्रतीति तो उस ही प्रकार की है कि जैसे आकाश में नीलरूप की 


ग्रतीति का होना । वास्तविकता तो यह है कि आकाश निराकार है, अतएव 
रूप रहित हे | ऐसा होने पर भी लोक में आकाश की ओर देखकर : 


“नीळंनमः? ऐसी प्रतीति तथा व्यवहार मी हुआ करता है । किन्तु यह तो 
कोरा भ्रम ही है । अतः जैसे आकाश के सम्बन्ध में होने वाली “नीळंनभः?? 
की प्रतीति भ्रान्ति है उसी प्रकार “नील तमः”? की प्रतीति भी भ्रान्ति ही है । 
इसी भात तमश्‍चलति भी भ्रान्ति ही हैं। वास्तविकता तो यह है प्रकाश 
अथवा आवरक द्रव्य हो चलता हुआ दृष्टिगोचर हुआ करता है। उसके चल्ने 
से जो-जो तेज का भाग आवरण में आजाया करता है, जहाँ-जहाँ तेज नहीं 
पहुँच पाता है वही तेजोड्माव वाळा स्थळ चलता डुआ प्रतीत हुआ करता 
है। अतः 'तम? में घलनरूप क्रिया कौ प्रतीति भ्रान्ति ही है। इस प्रकार 
“तम” की सिद्धि के विषय में दिये गये दोनों ही हेतु भ्रमरूप ही हैं। अतः 
धतम? गर न € शी विषय की चर्चा वैशेषिक दर्शन के निम्रलिखित 
` ` द्रव्यगुणकर्मनिष्पत्ति वैधर्म्यादमावस्तम: || वैरो ० द० ५।२।१९।। तथा 
` तेसो द्रव्यान्तरेणावरणाच्च ॥ वैशे० द्‌० ५।२।२० ||? 


Fe 
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| एथिव्यादि द्रव्याणि ] 
विशे तत्र परथिवोत्वसामान्यवती प्रथिवी, का ठिन्यकोसळत्वाद्यवय वसंयोग 
शेषेण उक्ता । पश्राण-शरीर सरिपिण्ड-पाषाणशृक्षा दि रूपा । रूप-रस- 
दव प ज्या परिसाण-प्रथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व.गुरुत्व- 
शवत्व-संस्कारवती। सा च द्विविधा, नित्या ऽनित्यां च । नित्या परसाणु- 
रूपा । अनित्या च कार्यरूपा । द्विविधाया: प्रथिव्याः रूप-रस-गन्ध- 
स्पशो अनित्याः पाकजाञ्च । पाकस्तु तेज. सांयोगः, तेन पृथिव्याः पू 
रूपादयो नश्यन्त्यन्ये जन्यन्त इति पाकजाः | 
एथिवी नामक द्रव्य का निरूपण 
( तत्र ) उन नौ द्रव्यो में [ से ] ( पथिवीत्वसामान्यवती ) प्रथिदीत्व जाति 
[ सामान्य ] से युक्त ( प्रथिवी ) पृथिवी [ कहलाती ] है। [ वह 1 
( काटिन्यकोमढत्वादि ) कठोर [ लोहा, पत्थर आदि में ] और कोमळ 
रूई, धूल आदि में ] आदि ( अवयवसंयोगविसेषेण ) अवयव संयोग विशेष 
से ( युक्ता ) युक्त | होती ] है । [ वह पृथित्री शरीर, इन्द्रिय तथा विषय के ' 
भेद से तीन प्रकार की हुआ करती है] (आण-शरीर-मृत्पिण्ड-पांषाणबृक्षा दिरूपा) 
घाण [ इन्द्रिय ] शरीर [ मानव आदि का ] तथा मिट्टी का पिण्ड, पत्थर, 
दक्ष आदि [ विषय | रूप से [ तीन भेदो वाली 1 है । { वह ] (१) रूप, (२) 
रस, (३) गन्ध, (४) स्पर्श, (५) संख्या, (६) परिमाण, (७) पृथक्व (८) 
संयोग, (९) विभाग, (१०) परत्व, (११) अपरत्व, (१२) गुरुत्व, (* ३) द्रव॒त्व 
और (१४) संस्कार नामक १४ चौदह गुणों से युक्त है । (च) और ( सा.) 
वह ( द्विविधा ) दो प्रकार की है ( नित्याऽनित्या च ) ( ) नित्य और (२) 
अनित्य । ( नित्या ) नित्य ( परमाणुरूपा ) परमाणु रूप (च) ओर (अनित्या) 
अनित्य ( कार्यरूपा ) कार्यरूप [ प्रथिवी ] है । ( द्विविधायाः ) दोनों प्रकार 
[ नित्य और अनित्य की ( प्रथिव्याः ) प्रथिवी के ( रूपरसगन्धरपर्शाः ) रूप- 
रस-गन्ध-स्पर्शं [ ये चारों गुण ] ( अनित्याः ) अनित्य ( पाकजाश्च) और 
पाकज ही होते हैं। ( पाकस्तु ) पाक [ शब्द का ] अर्थ है ( तेजःसंयोगः ) 
तेज अर्थात्‌ अन्नि सामान्य का संयोग। ( तेन) उस ( तेज अर्थात्‌ अग्नि के 
संयोग | से ( पृथिव्याः ) पृथिवी [ से निर्मित घट आदि | का ( पूम्‌) अपना 
पहले का [श्याम] (रूपादयः) रूप आदि [ कच्चे घड़े का श्यामरूप तथा विशेष 
मकार का रस, गन्ध तथा स्प ] ( नश्यन्ति ) नष्ट हो जाया करते हैं तथा 
| उनके स्थान पर लालवर्ण का रूप, कठोर स्पर्श, विशिष्ट प्रकार का रस तथा 
गन्ध आदि ] ( अन्ये ) दूसरे प्रकार के [ गुण ] ( जन्यन्ते ) उत्पन्न हो जांया 
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करते हैं । (इति ) इसी कारण ( पाकजाः ) पाक अर्थात्‌ अग्नि के संयोग से 
उत्पन्न होने के कारण ये “पाकज” गुण कहे. जाते हैं । 
पुथिवी के इस निरूपण में सर्वप्रथम प्रथिवी का यह लक्षण किया गया है 
कि प्थिवीत्व जातिं जिसमें रहा करती है उसे एथिवो कहा जाता है। 
गन्ध की उत्पत्ति पृथिवी में ही होती है । एथिवी से भिन्न द्रव्यों में नहीं 
होती । अतः समवाय सम्बन्ध के होने से गन्ध के प्रति एथिवी को तादाक्र्य 
सम्बन्ध से कारण? माना जाता है । इस भाँति गन्ध की समवायिकारणता 
सम्पूर्ण एथिवी में रहा करती है तथा प्रथिवी से भिन्न में नहीं रहा करती है | 
अतः उक्त कारणता जिस धम से अवच्छिन्न अर्थात्‌ नियन्त्रित होगी वह धर्म भी 
सम्पूर्ण प्रथिवी में विद्यमान रहेगा तथा प्रथिवी से भिन्न में नहीं रहेगा । गन्ध 
की यह समवायिकारणता जिस घम से नियन्त्रित हुआ करती है उसी का नाम 
है ““प्रथिवीत्व? । यह | प्रथिवीत्व ] ही जाति है। अतएव यह जाति जिसमें 
रहा करती है उसी को 'पुथिवी' कहा जाया करता है । 
[ इसी प्रकार जळ आदि के लक्षण में भी समझ लेना चाहिये | ] 
इस प्रथिवी के कठिन, कोमळ आदि भेद होते हें । पृथिवी के जिन 
अवयवों का संयोग इढ्‌ हुआ करता है वह “कठिन? कही जाती है तथा 
प्रथिवी के जिन अवयवा का संयोग शिथिल हुआ करता है वह “कोमल? 
कही जाती है | ७ 
प्रथिवी के स्वरूप भी अनेक हुआ करते हँ--प्राण, शरीर, मृत्पिण्ड, पाषाण, 
वृक्ष आदि | न्यायसम्त्रन्घी अन्य अन्थों में पृथिवी के इन सभी रूपों को तीन 
मागों में विभक्त किया गया है ( ) शरीर (२) इन्द्रिय और (३) विषय | 
मनुष्य, पञ्च, पक्षी, कीट, पतङ्ग, वनस्पति आदि की गणना “शरीर? वर्ग के 
अन्तर्गत दो जाती है । मिट्टी के पिण्ड एवं पत्थर आदि का समावेश “विषय? 
वर्ग में किया जाता है। यहाँ “विषय? से अभिप्राय है शरीर तथा इन्द्रिय से 
भिन्न आत्मा के भोग के साधनभूत द्रव्य । 
शिवी के 'चतुदशा गुण ये हे--(:) रूप (२; रस (३) गन्ध, (४) स्पर्श 
(५) संख्या, (६) परिमाण (७) प्रथक्त्व (८) संयोग (९) विभाग, (१०) परत्व 
(११) अपरत्व, (१२) गुरुत्व (१३) द्रवत्व और (१४) संस्कार [ वेग तथा 
स्थितिस्थापक ] । 
_ एथिंबी केदो प्रकार स्वीकार किये गये हैं (१) नित्य-प्रथिवी (२) अनित्य- 
पृथिवी | जो ऐथिवी परमाणु रूप में हे वह नित्य? कही जाती है तथा जो 
परमाणुभा के संयोग से उत्पन्न होती है वह “अनित्य? कही जाती है | 
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इयणुक से लेकर इस्यमान पार्यिव-पदार्थो तक सभी अनित्य हैं। इन्हीं को 
अनित्य अथवा कार्यरूप-उथिवी कहा जाता है। ऊपर जो पुथिवी के तौन 


स्वरूप [ शरीर, इन्द्रिय और विषय ] वतलाये गये हैं, प्रशस्तपाद भाष्य की 
दृष्टि से वे ही कार्यरूपा-पुथिवी के तीन प्रकार हैं। 'तक॑संग्रह” आदि प्रकरण 
अन्या मं मो ऐसा ही उल्लेख मिलता है । 
तर्कमाषाकार ने 'अनित्याएयिवी' के जिन तीन रूपों का विवेचन किया 
दै उनमें से 'शरीर' का उल्लेख पृथक्‌ रूप से किया गया हे । “प्राण? का वर्णन 
इन्द्रिय में किया गया है । मृत्पिण्ड, पाषाण और वृक्ष आदि को विषय कहा 
गया हे । विषय से तात्पर्य है--“शरीरेन्द्रियध्यतिरिक्तमात्मनोमोगसाधन द्रव्यं 
विषयः “न्यायकन्द्ढी”- अर्थात्‌ शरीर तया इन्द्रिय से व्यतिरिक्त आत्मा के 
साधनभूत द्रव्य का ही नाम विषय है । 
यह जो द्रव्य आदि के निरूपण से सम्बन्धित “अर्थ? का प्रतिपादन किया 
जा रहा है वह वैशेषिक-दशन के अनुसार किया जा रहा है । इस सम्बन्ध में 
“अर्थः के निरूपण के प्रारम्भ में ही लिखा जा चुका है । 
अनित्य एथिवी के भी दो भेद होते हैं (१) अणु (२) महत्‌। जो 
पृथिवी दो परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होती है उसे 'दयणुक कहा जाता 
हे | यह “अणुः होती है । तीन द्वयणुको के संयोग से जो एयिवो उत्पन्न हुआ 
करती है उसे त्रुटि अथवा त्रसरेणु कहा जाता है। वह तथा उससे बडी 
सभी प्रथिवी 'महत्‌? कही जाती है । 
नित्य! तथा “अनित्य? दोनों प्रकार की एथिवी में रहने वाले रूप, रस, 
गन्ध और स्पश 'अनित्य तथा 'पाकज हुआ करते हैं। “पाकज' का अर्थ 
है-- पाक से उत्पन्न होनेवाला? । “पाक” का अर्थ है--तेज अथवा अग्नि का 
विलक्षण संयोग । इस विलक्षण तेज अथवा अग्नि-संयोगरूप पाक से पृथिवी के 
पूर्ववत्ती रूप, रस, गन्ध और स्पशे नष्ट हो जाया करते हैं और उनके स्थान 
पर नवीन-नवीन रूप, रस, गन्ध और स्पर की उत्पत्ति हो जाया करती है । 
इस भाँति जो नवीन रूप, रस आदि गुणों की उत्पत्ति हुआ करती है उन्हे 
“पाकज” कहा जाता है | उदाहरणार्थ--कच्चा 'आम' हरे रंग का [ अर्थात्‌ 
उसका रूप इरा हुआ करता है। ], खट्टेरसवाला, अव्यक्तसुरमि [गन्ध] वाला 
तथा कठोर स्पशं से युक्त हुआ करता है । यही आम जब सूयं के आतप 
[सूर्य तेज (अग्नि ) का ही रूप है। ] का सम्पक कुछ काल पर्यन्त प्रास 
किया करता है तत्र उसे “पका हुआ आमः कहा जाया करता है । इस 
दक्षा में उसका इरा रूप नष्ट हो जाया करता है तथा उसके स्थान पर उसमें 


श्र तक भाषा 
छाल अथवा पीडा रूप? उत्पन्न हो जाया करता है। खट्टे रस” के स्थान प्र 
मधुर! रस की उत्पत्ति हो जाया करती है। अंव्यक्त सुरमि-गन्ध का नाश 
होकर उसके स्थान पर व्यक्तसुरमि गन्ध की उत्पत्ति हो जाती है तथा कठोर 
स्पर्श के स्थान पर कोमल-स्पर्श हो जाया करता है। पके आम के थे रूप, 
रस, गन्ध और स्पर्श सूर्य्यातपसम्पक [ तेज अथवा अग्नि | रूप पाक से ही 
उत्पन्न हुआ करते हैं ! अतएव ये 'पाकज? कहे जाते हैं । 

इसी भाँति मिट्टी का कच्चा घड़ा आंवे में रखा जाकर जब अग्नि के तीत्र 
संयोग से पक जाया करता है तत्र उसके भी पूर्ववर्ती रूप, रस, गन्ध तथा 
स्पशं का नाश होकर नवीन रूप, रस, गन्ध और स्पशं उसे प्राप्त हो जाया 
करते हैं। इसप्रकार संसार के सभी पार्थिवद्रब्यों पर “पाक? का प्रभाव 
हुआ करता है | 

टिप्पणीः--( १ ) यहाँ यह अवश्य विचारणीय है कि थे रूप आदि 
चारों गुण 'प्रथिवीर में ही 'पाकज? हुआ करते हैं, जल आदि में नहीं । जळ 
को अनेकवार गर्म करने पर भी उसके “रूप” आ दि में परिवर्तन नहीं 
हुआ करता है। | | 

एथिवी में भी यह रूप आदि सदा 'पाकज? ही होते हों, ऐसा भी सर्वत्र 
दृष्टिगोचर नहीं हुआ करता है। कहीं-कहीं बिना पाक के ही अवयवो के 
शुणों से “अवयवी? के गुण उत्पन्न. हो जाया करते हैं । जैसे--हरितवणे के 
तन्तुओों से निर्मित “पट? का हरा वर्ण ( रंग ) हरितवण (रूप) के तन्तुओं 
के हरितवणं (हरे रंग) से ही जन्य हुआ करता है, पाकज नहीं हुआ 
करता | अतएव यह कहना ही उचित है कि एृथिवी में "रूप? आदि चारों 
शुग “पाकजः” भी होते हैं | 

(२) कारं द्रव्यो के ये रप, रस, गन्ध तथा स्पर्श नामक गुण भी दो 
प्रकार के होते हैं ( १ ) पाकज ( २) अपाकज | ये पृथिवी में ही ' “पाकज?? 
हुआ करते हैं। “अपाकज? तो प्रथिवी में भी हुआ करते हैं तथा यथायोग्य 
अन्य द्रव्यो में भी । अपाकज रूप आदि की उत्पत्ति तो कारणगुण पूर्वक हुआ 
करती हे | कहने का अभिप्राय यह है कि कायद्रव्य के कारणभूत 'अवयवों? 
में रहने वाले गुणों से उनके सजातीय गुण कार्यद्रव्य [ अवयवी | में भी आ 
जाया करते हैं। ] | 

अतः रूप? आदि चारों गुण 'प॒थिवी? में पाकज भी होते हे--इस बारे में 
न्याय एवं वेशेषिक दोनों ही एक मत हैं। हॉ, इतना अवश्य है कि पाक 


¢ 


जोपपत्ति सम्बन्धी प्रक्रिया में दोनों में पर्याप्त मतभेद है । वैशेषिक-दश न “पीड- 
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पाक” में विश्वास रखता है। “पीछ? शब्द का अर्थ डे परमाणु । अतएव 
पीछपाक का अर्थ परमाणु-पाक हुआ । न्यायदशन को “पिठरपाक» में 

विश्वास है। पिठरपाक का अथ है पिण्ड अथवा अवयवी द्रव्य का पाक | 
वेशेषिकाभि मत पीछुपाक- 
वेशेषिकदर्शन के सिद्धान्तानुसार “पाकज? गुणों की उत्पत्ति परमाणुओं में 
ही हुआ करती है, अविभक्त-घट आदि द्रव्य में नहीं। घड़े के परमाणुओं में 
स्यामल्प का विनाश होंव.र रक्तरूप की उत्पत्ति हो सके--इसके लिये प्रत्येक 
नाणु के मध्य अग्नि का प्रवेश आवश्यक है । अतः वेशेषिक के पीड-पाक 
कृ 'द्धान्तानुसार पकते समय घड़े के सभी संयोगों का क्रमश विनाश होकर 
उसके परमाणु एथक्‌.परथकू हो जाया करते हैं। तदनन्तर इन विभक्त हुये 
परमाणुओं में इयामरूप का विनाश होकर रक्त ( लाळ ) रूप की उत्पत्ति 
डुआ करती है | पुनः यह रक्त परमाणु क्रमशः संयुक्त होकर घट का निर्माण 
किया करते हैं। कहने का तात्पर्य यह है कि घट आदि कच्चे द्रव्य के साथ 
अग्नि का संयोग होने पर नोदन अथवा अभिधात से घर के 
आरम्मक अणुओं में क्रिया उत्पन्न हो जाया करतो है। क्रिया से परमाणुओं 
में विभाग हो जाता है । पुनः इस विभाग के फलस्वरूप परमाणुओं के संयोग 
का नाश होकर [ कार्यद्रव्य ] का भी नाझ हो जाता है । फल यह होता है 
कि उन प्रथकता को प्राप्त हुये परमाणुओं का [ अग्नि के संयोग के कारण | 
के"्णरूप नष्ट हो जाता है तथा उस कृष्णरूप के स्थान पर परमाणुओं में 
रक्तर्पता आजाती है। तदनन्तर भोग करने बाले आत्माओं के अदृष्ट के 
चाथ आत्मा एवं उन रक्त परमाणुओं के संयोग से उनमें क्रिया उत्पन्न हो 
जाती है । क्रिया से संयोग की उत्पत्ति होती है । तत्पश्चात्‌ दयणुक आदि के 
क्रम से रक्तवर्ण के घट आदि "कार्यद्रव्यः की उत्पत्ति हो जाया करती है। पुनः 
इस घट आदि कायद्रव्य में कारण-गुण के क्रम से रूप आदि की उत्पत्ति भी हो 
जाया करती है | इसी का नाम 'पीलुपाक? अर्थात्‌ परमाणुओं का पाक है । 
इसी पीछपाक के सिद्धान्त में जो घड़े का नाश तथा उत्पत्ति मानी गयी 
है उसका भाव केवल यही है कि जब कार्यद्रव्य “घट? को अग्नि में रखा 
जाता है तत्र उस समय घट आदि के परमाणु इतने अधिक सटे हुथे 
| संयुक्त ] होते हैं कि उनके बीच में किसी भी प्रकार का अन्तर नहीं हुआ 
करता है । ऐसी स्थिति में उनके मध्य अग्नि का प्रवेश होना संभव नहीं है । 
अतः जब परमाणु परस्पर विभक्त हो जाते हे अर्थात्‌ उन परमाणुओं में थोड़ा . 
सा अन्तर हो जाया करता है तो इस विभाग के परिणामस्वरूप उनके मध्य 
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अग्नि को प्रवेश करने का अवसर मिल जाता. है तथा घट यु के भीतर तक का 
प्रत्येक परमाणु रक्तवर्ण का हो जाया करता है। परमाणुओं के इसी अन्तर 
अथवा विभाग को घट का नाश कहा जाता है। रक्त रूप उत्पन्न हो जाने के 
पश्चात्‌ घड़े के ठण्डा होते समय जैसे-जैसे अग्नि उनके बीच से निकलती 
जाती है वैसे ही वैसे परमाणु पूर्ववत्‌ संयुक्त होते हैँ । इसी पुनः संयोग के 
द्वारा घट का पुनर्निर्माण हुआ करता है। अतः वैशेषिक के इस मन्तव्य के 
अनुसार घट आदि अवयबी में पाक न होकर परमाणुओं में ही पाक हुआ 
करता है | यही वैशेषिक-दर्शन की 'पील॒पाक? की प्रक्रिया है। 'पीछ? का 
का अथं परमाणु’ है, उसही का पाक होता है। यही 'पीलपाकः का 
अभिप्राय है | 
्याय-दश नामिसत पिठरपाक-- 
नैयायिको के सिद्धान्तानुसार पाकज गुणों की उत्पत्ति परमाणुओं में न 
होकर घट के सम्पूर्ण “पिण्ड? में ही हुआ करती है। "पिठर? शब्द का अर्थ 
है “पिण्ड'- अर्थात्‌ पाक परमाणुओं का नहीं हुआ करता है किन्तु सम्पूर्ण 
घट पिण्ड का ही हुआ करता है | इसो का नाम 'पिठरपाकः है। 
नैयायिको के कथन का अभिप्राय यह है कि घट इत्यादि कार्यद्रव्य के 
आरम्मक-परमाणु परस्पर इतने अधिक रूप में सटे हुये नहीं हुआ करते हैं 
कि उनमें अग्नि का प्रवेश असंभव हो | उनमें कुछ न कुछ अन्तर अवस्य 
हुआ करता है । यह बात इस आधार पर भी स्पष्ट हो जाती है कि मिट्टी के 
घड़े.आदि में जव घृत अथवा तैछ आदि रखा जाता है तो उसकी चिकनाई 
पात्र के बाइर भी झळकती हुयी दृष्टिगोचर हुआ करती है। अतः घट के 
परमाणुओं के बीच कुछ न कुछ सूक्ष्म अन्तर अवश्य हुआ करता हे । ऐसी स्थिति 
में अग्नि उनके मध्य प्रविष्ट हो जाया करती है । अतएव पिठरपाक की दृष्टि 
से यह कहना उचित ही है कि परमाणुओं के विभक्त हुये ब्रिना ही घट आदि 
[ काय-द्रव्य | में लालिमा की उत्पत्ति हो जाया करती है । 
पीळूपाकवादियों द्वारा पिठरपाक सम्बन्धी उपयुक्त मत का खण्डन-- 
पीळूपाकवादियों का कहना है कि कार्यद्रव्य अर्थात्‌ घट के पिण्ड में हौ 
पाक से उत्पन्न होने वाले नवीन रूप आदि गुणों की उत्पत्ति तथा पूर्व॑वत्ती रूप 
आदि गुणों का विनाश सम्भव नहीं है क्योंकि यदि घट का पिण्ड, अग्नि में 
यों का त्यों बना रहेगा तो उसके भीतर के अवयवों में अग्नि का प्रवेश भी 
न हो सकेगा । ऐसी स्थिति में घड़े के अन्दर के अंग भी लाळ नहीं हो 
सकेंगे | किन्तु घड़े को तोड़ने पर हम देखते हैं कि उसके अन्दर के अंग भी 
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रक्त वण के हे । तो फिर यह केसे मा 
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ह चण न लिया जाय कि घड़ा अविकळरूप में ही 
सा मे विद्यमान रहा करता है १ यदि इसे मान भी लिया जाय तो यह भी 
श्चित है कि ऐसी स्थिति में घट के आभ्यन्तरिक अंगों के साथ अग्नि का 


सम्वन्थ भी न हो सकेगा.। ऐसी स्थिति में घट में इयामरूप का नाश तथा 
रक्तरूप को उत्पत्ति भी न हो सकेगी । अतः ६ घररूप पिण्ड अग्नि में ज्यों का 
त्यां चना रहता हे, पिठरपाकवादियों का यह कथन उचित नहीं है । 

इसके उत्तर में नेवायिक यह कहते हैं कि घट आदि कार्यद्रव्यों के बीच 
कुड न कुछ सूक्ष्म अन्तर अवश्य हुआ करता है । साथ ही अग्नि का संयोग 
हान पर अग्नि के ताप 


Rs से प्रत्येक वस्तु कुछ न कुछ फैलती भी अवश्य है 
| आधुनिक विज्ञान का भो यही मन्तव्य है । ] इस सिद्धान्त के ` अनुसार घट 


आद के अवयवों में भी कुछ न कुछ फैलाव अवश्य ही होता दोगा । कहने 
का तास्पय यह है कि उस [ घट ] के संयुक्त परमाणुओं में थोड़ा सा अन्तर 
अन क सम्बन्ध के कारण अवश्य हो जाता है। उसी अन्तर में अग्नि का 
प्रवेश भी हो जाया करता है | अतः हमारा 'पिठरपाक? का सिद्धान्त सर्वथा 
उचित ही है। 

(१) किन्तु वास्तविकता यह है कि पीळूपाकबाटी वैशेषिक तो इस उत्पन्न 
हुये सूक्ष्म अन्तर को ही द्रब्यारम्मक परमाणुओं के संयोग का नाश कहते हैं 
आर उसी के आधार पर घट आदि द्रव्य का नाझ मी मान लेते हैं । 

किन्तु पिठरपाकवादी नेयायिक तो परमाणुओं के मध्य अग्नि का प्रवेश . 
मानने पर भी घट के आरम्भक परमाणुओं के संयोग का नाश नहीं मानते हैं 
तथा इसी आधार पर घर-द्रब्य का नाश भी नहीं मानते हैं । अपितु “पिठरः 
अर्थात्‌ “पिण्ड’ में ही पाक को मानते हैं । 

पीळूपाक तथा पिठरपाक दोनों सिद्धान्तों में यही प्रमुख भेद है । 

इन दोनों मतों में तकभाषाकोर को न्याय-दशन सम्बन्धी मत ही अभिमत 
प्रतीत होता है क्योंकि उन्होंने नित्य तथा अनित्य दोनों ही प्रकार की प्रथिवी 
को पाकजगुणों का आश्रय बतलाया है | उनका यह कथन न्यायसिद्धान्त में ही 
संगत हो सकता है क्योंकि न्यायमत में परमाणु तथा अवयवी दोनों में पाक 
माना गया है । वैशेषिकमत में तो अनित्य परथिवी को पाकज गुणों का आश्रय 
कहा जाना संगत नहीं हो सकता है क्योंकि इस मत में परमाणुओं का ही 
पाक स्वीकार किया गया हे । परमाणुओं के पक जाने. के अनन्तर जत्र नवीन 
अवयवी की उत्पत्ति हुआ करती है तत्र उसमें कारणगत गुणों से ही नवीन- 
रूप आदि गुणों की उत्पत्ति हुआ करती है । अतः इस मत के अनुसार पर- 
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न "नित्य? पृथिवी का ही पाकर्जागुणों का आश्रय वन सकता 
ल i प्रथिवी तो का गुणों का आश्रय बन ही न सकेगी | 
-निरूपण--[ अप्‌ = जल 
ळी आपः । रसनेन्द्रिय-शरीर-स रित्‌ 'ससुद्र-हिभ- 
करकादिरूपाः । गन्धवजंस्ने हयुक्तपूर्वाक्तगुण वत्य, नित्या आनत्याइच i 
नित्यानां रूपादयो नित्या एव । अनित्यानां रूपादयोऽनित्या एव । 

( अप्त्वसामान्ययुक्ता ) अप्त्व जाति से युक्त ( आपः ) जळ हैं [ अप्‌ का 
अर्थ “जल? है | “अप्स्व का अर्थ लत्व? है । यह सम्पूर्ण जळ में रहने वाढी 
तथा जळ से भिन्न में न रहने वाली एक जाति है । इस जल्त्व जाति से युक्त 
“जल? हुआ करता है | ]। ( रसनेन्द्रिय-शरीर-सरित्‌समुद्र-हिमका रकादिरूपा:) 
रसनेन्द्रिय, [ वरुणळोक में रहने वाले प्रसिद्ध जलीय-] शरीर, तथा नदी-समुद्र- 
हिम [ बर्फ |ओछा आदि रूप में है। ( गन्धवजस्ने हयुक्तपूर्वोक्तगुणवत्य ) 
[ प्रथिवी के जो चोदह गुण गिनाये थे उनमें से “गन्ध? को हटा देने तथा उसके 
स्थान पर “स्नेह” को रख देने से ] गन्धरहित तथा स्नेहयुक्त पूर्व [ प्रथिवी 
के सन्दर्भ में [ वर्णित चौदह गुणों [ अर्थात्‌ १-रूप ९-रस २-स्नेह ४-स्पश 
५-संख्या ६-परिमाण-७-पृथक्त्व ८-संयोग ९-विभाग, २०-परत्व ११-अप- 
त्व १२-गुरुत्व १२-्रवत्व और १४-संस्कार ] से युक्त है। वह भो ( नित्या 
अनित्याः च ) नित्य और अनित्य दो प्रकार के हैं [ नित्य परमा णुरूप और 
अनित्य कार्यरूप होते हैं । ] । ( नित्यानां ) नित्य | अर्थात्‌ परमा णुरूप ] के 
( रूपादयः ) रूपादि गुण ( नित्यः ) नित्य ( एव) ही [ हुआ करते ] है | 
( अनित्यानाम्‌ ) [ और ] अनित्य [ कार्यरूप जलों | के (रूपादयः) रूप 
आदि गुण ( अनित्याः ) अनित्य ( एव ) ही हुआ करते हैं । 

जळ भी शरीर, इन्द्रिय तथा विषय के भेद से तीन प्रकार के हुआ करते 
हैं। न्याय तथा वैशेषिक के अनुसार जलीय “शरीर? अयोनिज हुआ करते हैं 
तथा वे वरुण लोक में होते हैं [ न्यायमुक्ताबली में ] । जळ से सम्बन्धित इन्द्रिय 
रसना? है। नदी, समुद्र, ओला आदि जलीय-विषय ह । 

जळ में रहने वाले चार विशेषगुण हे--(१) रूप (२) रस (३) स्नेह तथा 
(४) स्पर्श । शेष दस सामान्य गुण हैं | इन चौदह गुणों में जळ का रूप अभा- 
स्वरशुक्ल होता है । अभास्वर का अर्थ है-दूसरे का अप्रकाशक | रस केवल 
मधुर होता है । जळ के दो मेद होते हैं (१) नित्य (२) अनित्य । परमाणरूप 
है नित्य होता है र परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होने वाला जल 
अनत्य हुआ करता है । इन्द्रियः तथा “शरीर” से ९ न्न जि 
वह सब मा का साधन होने से “वि प सह बीत | 2. jis 
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तेजो निरूपण-न तेज 40“ अग्नि ] 


के तजस्त्वसाभान्यबत्‌ तेजः । चझुशरीरसचितठ्सुवर्णबह्नि विद्यदा दि- 
अभदम्‌ । शप स्परा-संख्या-परिमाण-पएथक्स्व-संयोग-विभाग-परःच-अपः 
रत्व-द्रवत्ब-संस्कारवत्‌ । नित्यसनित्यख्च पूर्ववत्‌ । तच्चतुदिधम्‌। १- 
उद्भूतरूपस्पशंम्‌ २- 


८ ` ^ राम्‌ २-अचुद्भूतरूपसुद्भूतस्प- 
शस्‌ ०-ऽद्‌भूतरूपमनुद्भूतस्प शंच्चेति । 


_ ( तेजस्लसामान्यवत्‌ ) तेजस्त्व | अग्नि ] सामान्य [जाति] से युक्त 

( तेजः ) पज [ अग्नि ] है। ( चक्षुझारीरसवितृ सुवर्णवहिविद्यदादिप्रभेदम्‌ ) 

[ बह अग्नि भी शरीर, इन्द्रिय और विषय के भेद से तीन प्रकार का होता 

11 चक्ष [ इन्द्रिय ]. शरीर [ सूर्येळोकवासियों के शरीर तेजस-शरीर होते 

हैं ] और सूर्य, सुवर्ण, अग्नि, विद्युत आदि [ विषय ] मेद से युक्त होता है । 
वह (&प-स्पद्दा-संख्या-परिमाण-पुथवस्व-सं योग-विभाग परत्व-अपरत्व-द्रवत्व-संस्का- 
रवत्‌ ) (१) रूप (२) स्पर्श (३) संख्या (४) परिमाण (^) पृथक्स्व (६) संयोग 
(5) विभाग (८) परत्व (९) अपरत्व (१०) द्रवत्व और (११) संस्कार [इन 
ग्यारह गुणों से ] युक्त होता है । वह भी (पूर्ववत्‌ ) पहले के प्रथिवी आदि 
के समान ही ( नित्यमनित्यश्च ) नित्य और अनित्य दोनों प्रकार का होता है 
[ अर्थात्‌ परमाणुरूप अग्नि नित्य तथा कार्यरूप अग्नि अनित्य होता है। ]। 
( तत्‌ ) वह [ अनित्य तेज ] ( चतुर्विधम्‌ ) चार प्रकार का होता है :--(१) 
( उद्भूतरूपस्पशम ) ऐसा तेज कि जिसका रूप और स्पर्श दोनों ही उद्भूत 
अर्थात पत्वक्षग्राह्म हो (२) ( अनुद्भूतरूपस्पर्शम्‌ ) ऐसा तेज कि किसका रूप 
'तथा स्पश दोनों दी अनुदूभूत अर्थात्‌ प्रत्यक्षरूप से ग्रहण किये जाने योग्य न 
हों। (३) (अनुद्भूतरूप-उदूभूतस्परशम्‌) ऐसा तेज कि जिसका रूप तो अनुदूभूत 
हो किन्तु जिसका स्पर्श उद्भूत हो | (४) ( उद्भूतरूप-अनुद्भूतस्पञं च ) और 
(४) ऐसा तेज कि जिसका रूप तो उद्भूत हो और जिसका स्पर्श अनुदूभूत हो । 
अत्र आगे उक्त चारों प्रकार के अनित्य तेजो का क्रमशः सोदाहरण 

विवरण प्रस्तुत करते हैँः— 

उद्भूतरूपस्पश यथा सौरादितेज: पिण्डीभूतं तेजो वहयादिकम्‌। 

(१) ( उद्भूतरूपस्पशंम्‌ ) उद्भूतरूपस्पर्श वह तेज है जिसके रूप तथा 

` स्पर्श दोनों ही प्रत्यक्ष अनुमव के योग्य हुआ करते हैं। अर्थात्‌ जिसमें अग्नि 
[ तेज ] का भास्वर-शुक्लरूप तथा उष्ण स्पर्श दोनों ही मस्यक्षरूप से अनुभूत 
होते हों । (यथा) जैसे ( सौरादि तेजः) सूर्य आदि का तेज अथवा 
“ पिण्डीभूतं तेजः बह्थादिकम्‌ ) पुञ्जीङ्ृत अभि आदि । [ इन दोनों ( अर्थात्‌ 


३३३ 


३३३ तकंभाषा 


सूर्य और अमि ) में अभि [ तेज ] का भारवरशक्लरूप तथा उष्ण स्पशं दोनों , 
ही उद्भूत अर्थात्‌ प्रत्यक्षकूप से अनुभव किये जाने योग्य हैं। ] 

तेज भी नित्य तथा अनित्य दो प्रकार का है । परमाणुरूप तेज नित्य होता 

है, उससे मिन्न सम्पूर्ण तेज अनित्य होता है। अनित्य तेज को भी तीन A 
होती हैं (१) शरीर (४) इन्द्रिय और (३) विषय । तेजस शरीर [ तेज से 
उत्पन्न शरीर ] अयोनिज होते हैं तथा सूर्य आदि लोक में होते हें । उसका 
निर्माण तेज के परमाणुओं से होता है किन्तु उसमें पृथिवी का भी उतना अंश 
सम्मिलित रहा करता है कि जितने कर-चरण आदि की रचना हो सकने से 
बह उपयोग-योग्य वन सके | तैजस इन्द्रिय “चक्षु? है । शरीर और इन्द्रिय से 
मिन्न सम्पूर्ण अनित्य तेज भोग के साथन होने से विषय' कहलाते हे | तेज 
का रूप भार्वरशुक्ल है, स्पर्श उष्ण हे | यही उसके रूप तथा स्प की 
पुथिवी आदि के रूप तथा स्पर्श से पिन्नता है । | 

रूप तथा स्पर्श ये दोनों गुण उद्भूत-अवस्था में भी होते हैं और अनुद्धृत 
अवस्था में भी। उद्भूत तथा अनुदूभूत की परिभाषा यह दैः-- 

“इन्द्रियपहणयोग्यत्वापादको धर्मविशेष उद्भूतस्तद्विपरीतश्चानु- 
द्भूतः, चि०” 

अर्थात्‌ उद्‌भूतता वह धर्मविशेष है कि जिसके कारण ये रूप आदि 
इन्द्रियग्राह्म हो जाया करते हैं । इससे विपरीत धर्म अनुद्भूतता है । रूप तथा 
स्पशे के प्रथकू-प्रयक्‌ उद्भूत तथा अनुद्भूत होने से [ अनित्य ] तेज के 
चार प्रकार हो जाते हैं। इनमें से प्रथम प्रकार है “उद्भूतरूपसपर्श?” कि 
जिसका वर्णन ऊपर किया जा चुका है। इस प्रथम प्रकार के अन्तर्गत ही 
सुवर्ण की भी गणना की गयी है । इसी के बारे में कहते हैं! --« 

सुवणन्तु उद्भूतामिभूतरूपस्पशैस्‌ । तदनुभूतरूपत्वे5चाक्षुषं स्यात्‌। 
अजुद्भूतस्पशत्वे त्वचा न गृह्येत। अभिभवस्तु बळवस्सजातीयेन 
पार्थिवरूषेण स्पीन च कृतः । 

( सुवर्णम्‌ ड॒ ) सुवर्ण तो [पूर्वोक्त चारो में से भिन्न] ( उद्भूतामि- 
भूतरूपस्पशंम्‌ ) 'उद्भूतामिभूतरूपस्पर्श? [ नामक एक पांचवा ] भेद है 
[क्योंकि] ( तदनुभूतरूपत्वे ) उसके अनुद्भूतरूप होने पर वह (अचाक्षुषम्‌ ) 
चक्षु द्वारा अहण किये जाने योग्य नहीं ( स्यात्‌ ) रहेगा तथा 
( अनुद्भूतस्पशंत्वे ) अनुद्भूतस्प् वाळा होने पर वह ( त्वचा ) त्वचेन्द्रिय 
द्वारा ( रस ह्यत ) ग्रहण किये जाने योग्य नहीं होगा [ अतः सुवर्णं के रूप 
तथा स्पश दोनों को उद्भूत ही मानना होगा । किन्तु उसमे अभि (तेज) के 
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भास्वरशुक्छ रूप तथा उप्ण स्पर्शं के स्थान पर पीत रूप और अनुष्णशीत स्पर्श 
ही उपलब्ध हुआ करता है। ऐसी स्थिति में उसको “उद्भूता मिभूतरूपस्पश?? 
नामक पचम मेद से युक्त मानना होगा उसके रूप और स्पर्द का ] 
(अभिमवस्दु) अभिभव तो ( वलवत्सजातीयेन ) बलवान्‌, सजातीय 
( पार्थिङ-रुपेन स्पशेन च) पार्थिव रूप तथा स्पर्शने ( कृत: ) कर दिया है । 
[ अतः पार्थिव रूप तथा स्पर्ष से अभिभूत होने के कारण ही सुवर्ण में पीत- 
जप तथा अनुष्णशीतस्पद की अनुभूति होती है ] | 
इस प्रकार नेयायिकों ने सुवर्ण को एक तैजस पदार्थ ही स्वीकार किया ह्ै। 
मीमांसक लेग तो सुवर्ण को प्रथिवी आदि नौ द्रव्यो से अतिरिक्त एक दशम 
द्रव्य के रूप में स्वीकार करते हैं किन्तु न्याय तथा वैशेषिक दशनों में सुवर्ण 
को “तेज” के अन्तर्गत ही स्वीकार किया गया है । अर्थात्‌ सुवणं तेज का ही 
एक विशिष्ट भेद है क्योंकि इसमें रूप तथा स्पर्श दोनों ही उद्भूत होते हैं । 


अत्र यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि यदि सुवर्ण तैजस पदार्थ है तथा 
उसमें उद्भूतरूप और उद्भतस्पश भी विद्यमान है तो उसमें भास्वरशुक्छरूप 
तथा उष्ण-स्पश होना आवश्यक है किन्तु न तो उसका भास्वरशुक्लरूप ही 
इृष्टिगोचर होता है और न उष्ण स्पशं ही । ऐसी स्थिति में उसे तैजस केसे 
माना जा सकता है ? 


इसके उत्तर में नेयायिकों का यह कहना है कि स्वर्ण में जो उद्भूतरूप 
तथा स्वरा हैं वे पार्थिव रूप तथा स्पर्श से अभिमूत [ दब ] हो गये हैं | किसी 
शक्तिशाली समान जातीय पदार्थ के द्वारा दत्र जाना ही “अभिमव? कहलाता 
है । न्याय एवं वैशेषिक के अनुसार स्वर्ण की उत्पत्ति तैजस परमाणुओं से ही 
हुयी है किन्तु उसमें एथिवी के अवयवों का भी संयोग रहा करता है। 
अतएव सुवर्ण का जो उद्भृत मास्वरञ॒क्लरूप हे वह शक्तिशाली पार्थिव पीत- 
वर्ण से अभिभूत हो गया है । इसी भाँति उसका उप्ण स्पर्श भी शक्तिशाली 
पार्थिव अंश के अनुप्णशीत स्पर्श से अभिभूत हो गया है । 
' अत्र यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है सुवण में जव तेज सम्बन्धी रूप तथा 
स्पश की प्रत्यक्षतः अनुभूति नहीं होती है तो फिर यह केसे स्वीकार कर लिया 
जाय कि उसमें रूप तथा स्पशं उद्भूत अवस्था में हैं ! 


इसका .उत्तर यह है कि उदूभूतरूप वाले द्रव्य का ही नेत्र द्वारा प्रत्यक्ष 


हुआ करता है। यदि सुवणं में उद्मूतरूप विद्यमान न रहा होता तो उसका 
नेत्र द्वारा प्रत्यक्ष भी न हुआ करता । जेसे-जल में विद्यमान तेज [अभि ] का 
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नेत्र द्वारा प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता हे | इसी भाँति उद्भूतरपश वाले द्रव्य का 
ही त्वचा द्वारा प्रत्यक्ष होना संभव है। यदि सुवण उद्मूतस्पश से युक्त न 
रहा होता तो उसका भी त्वचा द्वारा प्रत्यक्ष न हो सकता । अतः सुवर्ण में 
उदभत रूप तथा स्पश दोनों ही विद्यमान हैं | उसमें विद्यमान तैजस रूप तथा 
स्पे का शक्तिशाली पार्थिवरूप तथा पार्थिवस्पश्‌ द्वारा अभिभव कर दिया 
गया है। इसी कारण सुवर्ण में तेजस रूप तथा स्पर्श का प्रत्यक्ष-अनुभव नहीं 
हो पाता है। | | 

अनुद्भूतरूपस्पश तेजो यथा चक्षुरिन्द्रियम्‌ । अलुद्भूतरूपसुद्‌- 
भूतस्प यथा तप्तारिस्थं तेज । उद्भूतरूपसनुद्भूतस्पर्ण यथा प्रदीप- 
प्रभामण्डड्म्‌ । 

(२) ( अनुद्भूतरूपस्पर्शम्‌ ) अनुद्भूतरूप स्पर्श ( तेजः ) तेज [अर्थात्‌ 
जिसमें तेज का भास्वरशुक्लरूप तथा उष्ण-स्पश दोनों में से कोई भी उद्भूत 
अर्थात्‌ अनुभव किये जाने योग्य न हो |] (यथा) जैसे ( चक्षुरिन्द्रियम्‌ ) 
नेत्र-इन्द्रिय | [ यह इन्द्रिय रूप की आहक होने के कारण तैजस-इन्द्रिय है 
क्रिन्ठु उसमें न तो तेज [ अग्नि ] का भास्वरशुक्छ रूप ही अनुभव होता है। 
और न उथा-स्पर्श ही | अतः उसके रूप तथा स्पर्श दोनों ही अनुद्भूत हुये | 
जो 'वक्ष आँख से दिखलाई देता है वह तो केवळ गोलकमात्र है | '्वक्षु-इन्द्रिय 
तो उस गोळक में रहने वाळी, गोलक से भिन्न एक शक्ति रूप ही है। ऐसी 
स्थिति में गोलक में रूप तथा स्पर्श दोनों के उद्भूत होने पर भी चक्षु-इन्द्रिय 
को “अनुद्भूतरूपस्पर्श ही कहा जायगा | 

_ (३) ( अनुदूभूतरूपमुद्भूतस्पर्शम ) अनुद्‌भूतरूप और उदूभूतस्प वाले 


विशेष--मीमांसकों ने सुवर्ण को पृथिवी आदि | 
छ रर नव द्रब्यों से 
दशम द्रव्य के रूप में स्वीकार किया है । किन्तु न्याय तथा वेशेषिक न 


ट्र 


द ही माना गया है । सुबर्ण तेजस, है-इस वात को सिद्ध करने 


नयायमुक्तावली?” के तेजः प्रकरण में दो अनुमान प्रदर्शित किये गये 
केमश; इस प्रकार हैं: 


| (१) “सुबर्ण तैसं असति अतिबन्धके अत्यन्तानलसंयोगे सत्यपि 
अनुच्छिद्यमानजन्यद्रवत्वाद्‌ » यन्नेवं तन्नेवं, यथा घट; 12 
अर्थात्‌ सुरणं तैजस द्रव्य है क्योंकि अग्नि के संयोग से वह द्रव होता है, 
किन्तु पर्यास अग्नि के मध्यपर्यात समय तक पड़े रहने पर मी तथा द्रवत्व के 
` विनाश का कोई अतिबन्धक न रहने पर भी उसके द्रवत्व का विनाश नहं 
होता । वास्तविकता तो यह है कि जो तैजस द्रव्य नहीं हुआ करता है वह 
अग्नि के संयोग से यदि द्रव होता है तो पर्यास अग्नि के बीच पर्याप्त समय 
तक रहने पर तथा द्रवत्व के विनाश का कोई प्रतिबन्धक विद्यमान न रहने 
पर उसके द्रवत्व का विनाश अवश्य हो जाया करता है । जैसे-मिट्टी का घडा, 
इत, छोह आदि । मिट्टी के अनेक घडे आंवे की आग के तीब्रतर ताप से 
पिघलकर झांवा बन जाया करते हें । इसी प्रकार छत मी यदि पानी आदि 
प्रतिवन्धक द्रव्य में नहीं रहा करता है तो अग्नि के साथ अधिक समय तक 
- सम्पर्क रहने पर उसके भी द्रवस्व का नाश हो जाया करता हे । इसी भाँति 
लौह आदि की भी गति हुआ करती है। किन्तु सुवणं की स्थिति इन सभी 
की स्थिति से भिन्न दै । अतः उसका तैजस-द्रव्य होना स्पष्ट ही है। 
यहाँ यह प्रश्‍न किया जा सकता है कि अग्नि का अत्यन्त संयोग होने 
पर तो कभी-कभी सुवर्ण के मी द्रवत्व का विनाश हो जाया करता है। अन्यथा 
वैद्य लोग सुवणे-भस्म कैसे बना पाते। इसका उत्तर यह है कि जत्र स्वर्णभस्म 
बनाई जाती है तब किसी प्रतिबन्धक द्रव्य के द्वारा सुवण में द्रवत्व का प्रति- 
रोध कर दिया जाता है । ऐसी स्थिति में जव वह द्रव ही नहीं होने पाता तत्र 
उसके द्रवत्व के विनाश की वात ही कैसे उत्पन्न हो सकती है। 
द्वितीय अनुमान यह हैः-- 


( २ ) “अत्यन्ताग्निसंयोगो पीतिमगुरुत्वाश्रयः विज्ञातीयरूपप्रति- 
बन्धकट्रवद्रव्यसंयुक्तः अत्यन्ताग्निसंयोगे सत्यपि पूर्वेरूपविजातीयरूपा- 
नधिकरणत्वात्‌, जळमध्यस्थपीतपटवत्‌।? 

सुवर्ण में जो पीछा तथा गुरु भाग हुआ करता है, निश्चय ही वह पार्थिव- 
अंश हे । किन्तु अग्नि का अत्यधिक संयोग होने पर मी उसके रूप में परि- 
वर्तन नहीं हुआ करता है । अतः ऐसा अनुमान बनता है कि-- 
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३३८ तकभाषा 
(“नच के पीत [ पीले 1, गुरु भाग में किसी ऐसे द्रवद्रव्य का संयोग 
अवश्य Fs है कि पे कारण उस अँश में रूप का परिवर्तन नहीं होने 
पाता है, क्योंकि पार्थिव द्रव्य में अग्नि का संयोग होने पर रूप की अपरि- 
वर्तनीयता उसी स्थिति में हुआ करती .है कि जब उसमें रूपपरिवर्तन के 
प्रतिबन्धक द्रवद्रव्य का संयोग हुआ करता है । जैसे-किसी पीछे वस्त्र को किसी 
पात्र में जळ में डाळकर जत्र उस पात्र को आग पर चढ़ा दिया जाता है तव 
उस वस्न में द्रवद्रव्य जळ का संयोग होने के कारण ही उसके रूप का परि- 
वर्चन नहीं हुआ करता है। इससे स्पष्ट है कि सुवर्ण में दो अंश विद्यमान हैं 
(१ ) पीछा-कि जो पार्थिव अंश है और (२) दूसरा है द्रवत्वशाढी अपार्थिव 
अंश, जिसके संयोग के कारण अग्नि का संयोग होने पर भी पार्थिव अंश के 
रूप [ पीतत्व | का परिवर्तन नहीं हो पाता । यह द्वितीय अंश "तेज? को 
छोड़कर कुछ अन्य नहीं हो सकता है क्योंकि यदि यह अंश पार्थिव रहा होता 
तो उसके संयोग से रूप-परिवर्चन का प्रतिबन्ध मौ न हुआ होता । यदि उक्त 
अंश जलीय रहा होता तो उसमें स्वामाविकरूप से ही द्रवत्व रहा होता । ऐसी 
स्थिति में यदि उक्त अंश पार्थिव, जढीय अथवा तैजस्‌ न होकर कुछ अन्य 
ही रहा होता तो न तो उसके संयोग से रूपपरिवर्तन का प्रतिबन्ध ही हुआ 
होता तथा न उसमें द्रवत्व ही रहा होता, क्योंकि वायु इत्यादि के संयोग से न 
तो रूपपरिवर्चन का ही प्रतिबन्ध होता है और न उनमें द्रवत्व ही रहा करता 
हे | अतएव सुवण में स्थित जो अपीत और अगुरु अंश है उसको तैजस्‌ 
मानना उचित ही है | उसी अंश के कारण पूरे पिण्ड को “सुवर्ण” नाम से 
कहा जाता है। अतः सुवर्ण कोई अतिरिक्त द्रव्य न होकर “तैजस? 
द्रव्य ही है । के 
वायु-निरूपण-- 
वायुत्वाभिसम्बधम्वान्‌ वायुः । रवग्‌-इन्द्रिय-प्राण-वाता दिम्रभेद्‌ः । 
सपश संख्या-परिसाण-प्रथक्त्व-संयोग-बिभाग-परत्व-अपरत्ववेगवान्‌ | 
स च स्पर्शोद्यनुमेयः । तथाहि योऽयं बायौ वाति, अनुष्णाशीतस्परी 
उपळभ्यते, स शुणत्वादू शुणिनमन्तरेणानुपपद्यमानो गुणिनमनुमाप- 
यति । शुणी च वायुरेव । प्रथिव्याद्यबुपढब्धे: । बायुप्रथिवीव्यतिरेकेण 
अजुष्णाशीतस्पशाभावात्‌ । स च द्विविधो नित्यानित्यभेदात्‌। नित्यः 
परमाणुरूपो वायुः, अनित्यः कार्यरूप एव । 
( वायुत्वामिसम्बन्धवान्‌ ) वायुत्व जाति के [ समवाय ] सम्बन्ध से युक्त 
(वायुः) वायु कहळाता है। | वह 1 ( त्वगिन्द्रियप्राणवातादिप्रभेदः ) 
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के इन्द्रिय, पाण तथा [ वाझ ] पवन आदि भेदो से युक्त दै । ( स्पञ्च- 
परिमाण दयक्तव-संयोग-विमाग-परच्च-अपरत्व-बेगवान्‌. ) (१) स्प 
(२) संख्या ( ३) परिमाण (४) पएथक्व (५) संयोग (६ ) विमाण. 
(७) परत्व (८ ) अपरत्व और (९) वेग--इन नौ गुणों से युक्त है | 
(च) और (स ) वह ( स्पर्शाद्यनुमेयः ) स्पर्श आदि के द्वारा अनुमेय है | 
( तथा हि ) जैसे कि (वायौ बाति) वायु के चलने पर ( यः) जो ( अयम्‌} 
यह ( अनुष्णाीतस्पशंः ) अनुष्ण तथा अशीतस्पशं ( उपलम्यते ) उपलब्ध 
होता है (स) वह ( गुणत्वात्‌ ) गुण होने से ( गुणिनम्‌- अन्तरेण} 
गुणी के विना ( अनुपपद्यमानः ) अनुपपद्चमान होने से ( गुणिनम्‌ ) गुणी 
का ( अनुमापयति ) अनुमान कराता है। (च) और [ वह ] ( गुणो} 
गुणी ( वायुः एव ) वायु ही दै ( एथिव्यादि-अनुपलन्चेः ) [ अनुष्ण और, 
अशीत स्पर्श के अनुभव के स्थळ में | एथिवी आदि की उपलब्धि न होत्र 
से । ( वायुप्रृथिवीव्यतिरेकेण ) वायु और प्रथिवी के विना ( अनुष्णाशीत- 
स्पर्शामावात्‌ ) अनुष्ण और अशीत स्पर्श का अमाव होने से [ वायु के 
चलते समय जिस स्पर्श को अनुभूति हुआ करती है उसका आश्रय वायु है 
' है।] (च) और (स) वह [वायु] ( नित्याऽनित्यभेदात्‌) नित्य भीर 
अनित्य के भेद से (द्विविधः) दो प्रकार का होता है| ( परमाणुरूपः}. 
परमाणुखूप ( वायुः ) वायु ( नित्यः ) नित्य है तथा ( कार्यरूपः ) कार्यरूए 
[ वायु ] ( अनित्य एव) अनित्य ही है । 
यह वायु का छक्षण किया गया है-वायुत्व + अभिसम्बन्धवान्‌। अमिसम्बन्ड् 
का अर्थ होता है अभिमत-सम्बन्ध | वायुत्व जातिं [ सामान्य ] है जो समवाद्म 
सम्बन्ध से द्रव्य में रहा करती है। अतः अभिसम्बन्ध से अभिप्राय होगा-समवाक- 
सम्बन्ध | अब वायु का लक्षण इस प्रकार से कहा जायगा कि जिसमें समवार- 
सम्बन्ध से वायुत्व नामक जाति रहा करती है वह 'वायु' कहलाती है| 
तकंमाधाकार ने वायु के दो ही प्रकारों का उल्लेख किया है ( १ ) इन्दर 
( २) विषय [| न्यायमुक्तावळी आदि ग्रन्थों में वायवीय-शरीर का मी 
उल्लेख मिळता है-“तत्र शरीरमयोनिजं पिशाचादीनाम्‌” | ]। इन्द्रिय के कू 
में खक्‌ का तथा विषय के रूप में प्राणवायु तथा बाहरी वायु-इन दो का कथन 
किया गया है। शारीर के अन्द्र संचरण करने वाली वायु को ही “प्राणवायु® 
नाम से कहा जाता है । कार्यभेद की दृष्टि से उसके प्राण-अपान-समान-उदाद 
तथा 'व्यान-ये पाँच नाम हो जाते हैं। यहाँ “वात” शब्द से उस वायु का 
अभिप्राय है कि जिसके स्पशं की अनुभूति हम सभी को हुआ करती है 8 


बह तकभाषा 


प्राचीन न्याय एय॑ वैशेषिक के अनुसार वायु का अत्यक्ष नहीं हुआ 
करता है | इसी प्राचीन मत का अनुसरण करते हुये तकभाषाकार ने कहा 
है--“स पव स्पर्शानुमेयः?? | अर्थात्‌ उस वायु की सिडि अनुमान [ परिशेषा- 
नुमान ] द्वारा की जाती है | वायु के वहने पर एक इस प्रकार के स्प का 
अनुभव हुआ करता हे कि जिसे न्‌ तो उण ही कहा जा सकता है और 
न शीत ही | इस अनुष्णाशीतस्पश की अनुभूति प्रत्यक्ष हुआ करती हे | 
स्पर्श एक गुण है | यह सिद्धान्त है कि गुण किसी गुणी में ही रहा करता है | 
अतएव यह अनुष्णाशीत स्पर्श जिस द्रव्य में आश्रित रहा करता है उसी का 
नाम वायु? है । अनुमान का प्रयोग इस प्रकार बनता है :-- 

“उपलब्ध होने वाला स्पर्श किसी द्रव्य में आश्रित है?---यह प्रतिज्ञा है | 
“गुण होने से?--यह हेतु है । जो-जो गुग होता है वह-बह किसी गुणी के 
आश्रित रहा करता है, जैसे रूप आदि--यह उदाहरण हुआ । 

कहने का तात्पये यह है नौ द्रव्यो में से ( १) आकाश ( २) काळ 
(३) दिक्‌ ( ४ ) आत्मा और ( ५ ) मन-इन पाँच द्वव्यों में तो स्पर्श, 
रहता ही नहीं है | अतः केवल ( १ ) प्रथ्वी (२) जळ (३) अग्नि और 
(४) वायु--इन चार द्रव्यो में ही स्पर्श रहा करता है। उनमें भी जळ का 
स्पशं शीतळ तथा अग्नि का स्पशं उणा हुआ करता है--इसका वर्णन पहले 
किया जा चुका है। अब दो ही द्रब्य शेष रह जाते हैं (१) पृथ्वी 
(२) वायु । इन दोनों का स्पर्श अनुष्ण-अशीत हुआ करता है । पृथिवी इस 


अनुष्णाशीत स्पर्श का आश्रय हो ही नहीं सकती है क्योंकि सिद्धान्त यह है कि. 


एय्वी में जहाँ भी उद्भूत [ अर्थात्‌ इन्द्रिय द्वारा ग्रहण किये जाने योग्य ] स्पशे 
इआ करता है वहाँ रूप भी उद्भूत ही हुआ करता है | यदि इस अनुभूयमान 
अनुष्णाशीत स्पशं का आश्रय कोई पार्थिव पदार्थ रहा होता तो वह पदार्थ 
उद्भूतरूप से भी युक्त होता और नेत्रेन्द्रिय द्वारा उसका प्रत्यक्ष भी हुआ 
करता । किन्तु ऐसा होता ही नहीं है । अतः यह स्वीकार करना होगा कि 
इस अनुष्णाशीत स्पर्श का आश्रय प्रथिवी आदि से भिन्न कोई अन्य द्रव्य ही 
है| उपर्युक्त चारों में से केवळ “वायु? ही शेष रहा है। अतः वह द्रव्य वायु! 
ही है । ऐसा परिशेषानुमान द्वारा सिद्ध हो जाता है । 
न [ कायंद्रव्याणासुत्पत्तिविनाशक्रमः ] 

तत्र प्रथिव्यादीनां चतुणा कार्यद्रव्याणामुत्पत्तिबिना शक्रमः कथ्यते | 
इयोः परमाण्वो: क्रियया. संयोगे सति इयणुकसुरपद्यते। तस्य परमाणू 
समवायिकारणं, तत्संयोगो5$समवायिकारणम्‌ › अदृष्टादि निसित्तकार- 
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ठ सकुन त्रयाणां क्रियया संयोरो सति ज्यणुकमुत्पयते । 
A इयणुकानि समवायिकारणम्‌ : रोषं पूर्षेचत्‌। एवं च्यणुकेरचतु- 
ए्युकम्‌ । चतुरणुकेरपरं स्थूछ॒तरं, स्थूछतरेपरं स्थूळतमम्‌ । एवं 
क्रमेण मदाशाथवी, महत्य आपो, महत्‌ तेजो, सहांश्च वायुरुत्पद्यते । 
गता सूपादयः स्वाश्रयसमवायिका (ण गनेभ्यो रूपादिभ्यो जायन्ते । 
“रिगशुणाहि कार्यगुणानारभन्ते इति न्यायात्‌ । कार्य द्रव्यो अथवा 
स्थूलभूतों की उत्पत्ति तथा विनाश का क्रम-- 
उपथुक्त एथिवी, अप्‌ , तेज तथा वायु इन चार द्रव्यो के निरूपण में यह 
नेतछाया जा चुका हे कि ये चारों द्रव्य दो-दो प्रकार के होते हैं (१) नित्य और 
(२) अनित्य । कार्यरूप में विद्यमान एथिवी आदि अनित्य हैं। इन्हीं को 
ऽनशत? नाम से भी कहा जाता है । इन चारों स्थूलभूतो की उत्पत्ति अपने 
अपने कारणों से हुआ करती हें तथा बाद में समय आने पर विनाश भी दो जाया 
करता हृ । परमाणु रूप में विद्यमान नित्य पृथिवी आदि अनित्य स्थूल्भूतों के 
समवायिकारण हुआ करते हैं । परमाणु रूप में विद्यमान पृथिवी आदि को सूक्ष्म- 
भूत भी कहा जाता है । इन परमाणु रूप में विद्यमान [नित्य] प्रथिवी आदि से 
स्थूल प्रथिवी आदि की उत्पत्ति कैसे हुआ करती है १ इसी का उल्लेख प्रस्तुत हैः- 
[ सृष्टि का क्रम अनादि है । पूर्व सृष्टि के प्रलय की लम्बी अवधि के 
समास होने पर जव नवीन सृष्टि की उत्पत्ति होने को होती है तव सर्वप्रथम 
एथिवी आदि चार द्रव्यो की उत्पत्ति हुआ करती है। इन चारों द्रव्यो की 
उत्पत्ति का क्रम इस प्रकार है :--] 
( तत्र ) उनमें ( पथिव्यादीनाम्‌ ) पृथिवी आदि ( चतुर्णाम्‌ ) चारो 
( कायंद्रव्याणाम्‌ ) कार्यरूपद्रव्यों की ( उत्पत्तिविनाशक्रमः ) उत्पत्ति और 
विनाश के क्रम का ( कथ्यते ) कथन करते हैं। (द्वयोः परमाण्बोः ) दो 
परमाणुओं में [ परमात्मा के संकल्प और प्राणियों के अदृष्द के कारण होने 
वाली | ( क्रियया ) क्रिया होने से.[ उनका ] (संयोगे सतिं ) संयोग होने 
पर [ दोनों परमाणुओं के मिलने से ] ( द्व्यणुक्रम्‌ ) एक द्वयणुक ( उत्पद्यते ) 
उत्पन्न हुआ करता है । ( परमांणू ) दोनों परमाणु ( तस्य॒) उस दयणुक के 
( समवायिकारणम्‌ ) समवायिकारण होते हैं, ( तत्संयोगः ) उन [ दोनों पर- 
माणुओं | का संयोग ( असमवायिकारणम्‌ ) असमवायिकारण [ तथा | 
( अदृशदि ) [ आत्माओं का ] अदृष्ट आदि ( निमित्तकारणम्‌ ) निमित्तकारण 
हुआ करते हैं। ( ततः) तदनन्तर ( त्रयाणाम्‌ ) तीन ( दयणुकानाम्‌ ) 
इयणुकों का | भगवान्‌ के संकल्प तथा आत्माओं के अहृष्ट आदि से जन्य 
( क्रियया संयोगे सति ) क्रिया से [ उनका ] संयोग होने पर [ तीन दयणुकों 
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' ॐ मिळने से एक ] ( व्यणुकम्‌ ) च्यणुक की ( उत्पद्यते ) उत्पत्ति होती है 
. (दस्य ) उस [ ज्यणुक ] के ( द्वयणकानि ) तीनों दूयणक (समवायि | 
“खमवायिकारण होते हँ ( रोषं पूर्ववत्‌ ) और शेष पूववत्‌ [ अर्थात्‌ तीनो 
' दयणुकों का संयोग च्यूणक का .असमवायिकारण तथा अदृष्ट आदि निमित्त 
'छारण होता ] है । ( एवम्‌ ) इसी प्रकार ( चदर्मिः त्र्यणुकैः ) चार च्यणरको ते 
'( चढ्रणुकम्‌ ) 'चतुरणुक, (चतुरणकैः) चतुरणको ते ( अपरम्‌ ) अन्य ( स्वूळ- 
a ) स्थूळतर [ द्रव्य |, तथा (सवूखतरेः) इन स्थूळतर पदार्थों से (अपरम्‌) 
दुसरे ( स्यूलतमम्‌ ) स्थूछतम [ पदाथ उत्पन्न होते हे । ]। (एवम्‌ ) इ 
अकार ( क्रमेण ) क्रम से (महाएथिवी ) [ महा ] स्थूळ पृथिवी (महत्यः आफ) 
| महत्‌ ] स्थूल जळ, ( महत्‌ तेजः ) महत्‌ स्थूळ तेज ( च ) और ( महान्‌ 
पु ) महान्‌ स्थूळ वायु ( उत्पद्यते ) उत्पन्न होते हँ । ( कायंगताः ) कार्य 
_$एयिवी आदि | में स्थित रहने वाले (रूपादयः ) रूप आदि गुण (स्व-आश्रय ० 
समवायिकारणगतेभ्यः) अपने [ रूप आदि ] के आश्रयभूत दयणक आदि के 
सप्रवायिकारण [ परमाणु आदि ] में रहने वाले (रूपादिभ्यः) रूप आदि [गुणों] 
रे जायन्ते ) उत्पन्न हो जाया करते हें । (हि ) क्योंकि ( कारणगुणाः 
कारण में विद्यमान रहने वाले गुण (कार्यगुणान्‌) काय के गुणों को ते 
कप किया हत गुणा को (आरमन 
नि यी करते हैं ( इति न्यायात्‌ ) इस नियम के होने से । 
; इस विवेचन में यह कहा गया है कि परमाणु ऐं सें उर हु र 
उन दोनो परमाणुओं का संयोग हुआ करता है | डक ह पण कया से 
ह काय जड़ है तो उनमे क्रिया की उत्पत्ति की संभावना किस भ 
न १ इसी के उत्तर में कहा गया है कि ' “अदृष्टादि निमित्त- 
॒ म आदि शब्द से ईशखर की इच्छा तथा प्र 
जाता है [ आदि | अहणम्‌ तल का महण कु 
१ दे शब्दनेह्वरेच्छादीनां अदणम्‌-चि० ] । ७ 
बह शो जि भाला कायर कहने का तात्य 
अदृष्ट [ विगत धर्माधम ] सम्बन्धी भोग के लिये 
अगवान्‌ की इच्छा तथा प्रयत्न के परिणामस्वरूप 
हुआ करती है | कि स्वरूप परमाणुओं में क्रिया की उत्पत्ति 
र क्रिया से दो परमाणुओं में संयोग की उत्पत्ति हु 
युनः दो परमाणुओं के संयोग से एक द्वयणुक की उत प आ करती है। 
इसी प्रकार ज्यणुक, चवुरणुक आदि के क्रम से पत्ति हो जाया करती है। 
स्यूल्मूतों की उत्पत्ति हो जाया. करती १ स्थूळ परथिवी आदि चारों 
जयन रेणु भी हैं । ] णुक के ही दूसरे नाम त्रुटि 
. “कारण के गुण कार्य | 
का सूजनियम है | य के गुणों को उत्पन्न किया करते हैं? यह वैशेषि 
इस स्थल पर “कारण? का अथ है ६ 2 
अथ है “समवायिकारण” | 
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अतः उक्त नियम का अभिप्राय यह हुआ कि समवायिकारण के गण अपने 
"य के गुणों को उत्पन्न किया करते हैं । जैसे पीत, नीळ आदि वर्ण कत 
से निर्मित वस्न में पीत, नीळ आदि रूप [ गुण ] उत्पन्न हो जाया करते हैं । 

पर? कार्य के समवायिकारण 'तन्तु? हैं। अतः कारण तन्तु के पीत, नीळ 
गुण ही वस्न में भी पीत, नील आदि गुणों की उत्पत्ति किया करते हैं । 
ति परमाणुओं में जो रूप आदि गुण विद्यमान रहा करते हैं वे ही रूप आदि 
रुण उनसे उत्पन्न दयणुक आदि में आ जाया करते हैं | इसी प्रकार दृयणुकों 
के रूप आदि से ञ्यणुक के रूप आदि तथा ज्यणुकों के रूप आदि से 'चतुरणुकों 
के रूप आदि उत्पन्न हुआ करते हैं । 
कायेद्रव्यों अथवा स्थूछभूतों के विनाश का क्रम-- 

रत्वसुत्पन्नस्य रूपादिसतः कायंद्रव्यस्य घटादेरवयवेषु कपाळादिषु 
नोदनाद्भिघाताद्वा क्रिया जायते । तया विभागस्तेनावयव्यारस्भक- 
स्यासमवायिकारणीभूतस्य संयोगस्य नाशः क्रियते, ततः कायद्रव्यस्य 
घटादेरवयविनो नाशः । एतेनावयव्यारम्भकाससवायिकारणानाङो 
द्रव्यनाशो दर्शितः। 
कार्य के विनाश के दो प्रकार हुआ करते हैं (१) समवायिकारण के नाश 
से कार्य का नाश और (२) असमवायि कारण के नाश से कार्य का नाश । पहले 
यहाँ असमवायिकारण के नाश से कार्य के नाश होने सम्बन्धी प्रक्रिया को 
दिखळाते हे :--- 

[१] ( इत्यम्‌ ) इस प्रकार ( उत्पन्नस्य ) उत्पन्न हुये ( रूपादिमतः ) रूप 
आदि से युक्त ( कार्यद्रव्यस्य ) कार्यद्रव्य घट आदि के ( अवयवेषु ) अवयवरूप 
( कपाल्आदिषु ) कपाल आदि में ( नोदनात्‌ ) नोदन [ चेतन प्रद्च-प्रेरणा | 
(वा) अथवा ( अमिघातात्‌ ) अमिघात [ अचेतन पदाथ के साथ संघर्ष ] 
से ( क्रिया जायते ) क्रिया उत्पन्न हो जाती है । ( तया ) उस [क्रिया ] से 
| संयुक्त कपाळ आदि अवयवो में ] ( विभागः ) विभाग [ उत्पन्न होता है ], 
( तेन ] उस [ विभाग ] से ( अवयवी-आरम्मकस्य ) अवयबी [ घट आदि ] 
के आरम्भक ( असमवायिकारणीभूतध्य ) असमवायिकारण ( संयोगस्य ) 
[ कपालों के ] संयोग का ( नाशः क्रियते ) नाश हो जाता हे । ( ततः ) उस 
[ कपालों के संयोग के नाश ] से ( कार्यद्रव्यस्य ) कार्यद्रव्य ( घट-आदेः ) 
घट आदि ( अवयविनः नाशः) अवयवी का नाश हो जाता है। ( एतेन ) 
इस [ उदाहरण ] से ( अवयबी-आरम्मक-असमवायिकारण नाशे) अवयवी 
[घट आदि | के आरम्मक [कपाळ आदि के संयोगरूप | असमवायि- 


तकभाषा : 


( द्रव्यनाशः ) [ कायं ] द्रव्य का नाश ( दर्शित; ) 


पा 
कारण के नाश होने पर 


दिखलाया है | हे > 
'कार्यद्रव्यः अवयवी के रूप में हुआ करते हैं। उसके अवयव हो उस 


[ कार्यद्रव्य ] के समवायि-कारण हुआ करते हैं। उन अवयवों का परस्पर 
संयोग ही उस [ अवयवी ] का असमवायि कारण हुआ करता हे । अवयवों के 
पारस्परिक-संयोग का नाश हो जाने पर जो अवयवी [ कार्यद्रव्य ] का नाश 
हो जाता हे वही असमयायीकारण के नाश से कार्यद्रव्यः का नाश कहा 
जाता है | जैसे घट? को ही ले लीजिये । “घट? एक अवयवी है उसके कपाळ 
ही उस [ घट | के अवयव हैं। उन कपालों के परस्पर संयोग से घर का 
निर्माण हुआ करता है । कपाढों का संयोग ही 'घटः का असमवायिकारण है। 
यदि किसी भाँति उन कपालो में क्रिया उत्पन्न हो जाने से कपाळा का 
विभाजन हो जाता है तो घट के असमवायिकारण कपाल-संयोग का मी विनाश 
हो जाता है । परिणामस्वरूप घट भी नष्ट हो जाता है। यही असमवायिकारण 
के नाश से, कार्यद्रव्ः के नाश की प्रक्रिया है | 


कचित्‌ समवायिकारणनाशे द्रञ्यनाशो यथा पूर्वोक्तस्यैव प्रथिव्यादे: 
संहारे सञजिहीषोमं ेरबरस्य सञ्चिदीपी जायते । ततो द्वयणुकारस्भकेषु 
परमाणुषु क्रिया, तया विभागः, ततस्तयोः संयोगनाशे सति हयणुकेषु- 
नष्टेषु स्वाश्रयनाशात्‌ ज्यणुकादिनाशः । एवं क्रमेण एरथिव्यादिनाशः 
मया बा तन्तूनां नाशे पटनाशः। तद्गतानां रूपादीनां स्वाभ्रयनाशेनैव 
नाशः । अन्यत्र तु सत्येवाश्रये विरोधिगुणप्रादुर्भावेण बिनाशः । यथा 
पाकेन घटादौ रूपादिनाशः इति । 

[ २ ] ( क्कचित्‌ ) कहीं (समवायिकारणनारे) समवायिकारण के नष्ट होंने 
से मी (द्रव्यनाशः) कार्यद्रव्य का नाश हुआ करता है । (यथा) जेसे-(पूर्वोक्तस्य) 
श्वाक्त ( पृथिव्यादेः ) प्रथिवी आदि के ( संहारे ) संहार [विनाश] में ( एबं ) 
हों ( सञ्जिहीषोंः ) संहार की इच्छा रखने वाले ( महेश्वरस्य ) ईश्वर की 
( सा शीर्षा) संहार करने की इच्छा ( जायते ) उत्पन्न हो जाती है । (तत) 
उस [ संहार सम्जन्धी इच्छा ] से ( दयणुकारम्मकेषु ) इयणुकों के आरम्भक 


२०, 


अथवा उत्पादक (परमाणुषु) परमाणुओ में (क्रिया) क्रिया उत्पन्न हो जाती है, 


से ( तयोः ) उन दोगों [ परमाणुओं 1 के ( संयोगनाशे सति ) संयोगका 
नाश हो जाने पर (दूयणकेषु नष्टेषु) द्यणुकां के नष्ट हो जाने पर ( स्वाश्रय- 
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नाशात्‌ ) अपने [ अर्थात्‌ त्यणुक के ] आश्रय [ इयणुक ] के नष्ट हो जाने से 
( च्यणुका दिनाझः ) च्यणुक आदि का नाश हो जाता हे । ( एवम्‌ ) इस 
प्रकार ( क्रमेण ) इस [ श्यणुक के नाश से चतुरणुक आदि के नाश ] क्रम से 
( एथिव्यादिनादाः ) [ स्थूल ] पुथिवी आदि का नाश होता है | (यथावा) 
अवा जैसे ( तन्तूनाम्‌ ) तन्तुओं के ( नाशे ) नष्ट हो जाने पर ( पय्नाशः ) 
[ होने वाला ] पट का नाझ [ दो जाया करता है ]। [ये दोनों उदाहरण 
समवायिकारण के नाझ से कार्य के नाश को दिखलाने वाले उदाहरण हैं । इन 
दोनों में ] ( तद्गतानाम्‌ ) उन [ च्यणुक आदि अथवा पर आदि ] में रहने 
वाळे ( रूपादीनाम्‌ ) रूप आदि [ गुणों ] का ( स्वाश्रयनाशेन ) अपने आश्रय 
[ समवायिकारण ] के नाश हो जाने से ( एवं ) ही ( नाशः ) नाश हो जाता 


| और ( अन्यत्र ) अन्यत्र [ घट आदि स्थलों में | (तु) तो ( आश्रये 
सति एव ) आश्रय [ घट आदि ] के विद्यमान रहते हुये होने पर ही (विरोधिः 
रुगपादुर्मावेण) बिरोधीगुण [ पाकज रक्त रूप-आदि ] के उत्पन्न हो जाने से 
विनाशः ) [ पूर्ववत्तीं रूप आदि का ] नाश हो जाता है। (यथा) 
से ( पाकेन ) पाक [ अग्निसंयोग ] से ( घरादौ ) घट आदि में ( रूपादि- 
नाझः ) [ पूबेवत्तीं ] रूप आदि का नाश हो जाया करता है । 
जिस प्रकार पट के समवायि-कारण तन्तुओं के नाश से पट का नाश हो 
जाया करता है, उसी प्रकार सर्वत्र समवायी कारण के नाश से कार्यद्रव्य का 
नाश हो जाया करता है । प्रथिवी आदि चार स्थूलभूत मी कार्यद्रव्य हैं [ये 
` चारो कायंद्रव्य अनित्य हैं ही ] अतएव इनका भी नाश हुआ करता है। 
भगवान्‌ के अन्दर सृष्टि के बिनाश से पूर्व सृष्टि का संहार करने की. इच्छा 
उत्पन्न हुआ करती है । इस इच्छा से प्रत्येक इयणुक के उत्पादक जो दो-दो 
परमाणु हैं उन परमाणुओं में क्रिया उत्पन्न हो जाती.है। क्रिया से विभाग की 
उत्पत्ति होती है । विभाग की उत्पत्ति से दो परमाणुओं के संयोग का नाश हो 
जाता है । इस भाँति द्व्यणुक का नाश हो जाता है । पहले बतलाया जा चुका 
है कि तीन द्व्यणुको से एक च्यणुक वनता है । अतः इचणुक ही च्यणुक क 
समवायी कारण हुये । अपने समवायी कारण [ आभ्रय--दथणुकर | के नाश से 
च्यणुक का नाश हो जाता है। इसी भाँति च्यणुकां के नाश से चतुरणुक भी 
नष्ट हो जाते हैं। इसी क्रम से महती पृथिवी भी नष्ट हो जाती है। परिणाम- 
स्वरूप सृष्टि का हो संहार हो जाया करता है | सृष्टि के नाश की इस प्रक्रिया 
में ज्यगक से लेकर पुथिवी आदि तक का नाश तो समवायी कारण के नाश 
से हुआ करता है किन्तु द्व्यणक का नाश असमवायि-कारण | दो परमाणुआँ 
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के संयोग ] के नाश से हुआ करता हे । द्थणुक के समवायी कारण दो प्र्‌ 
माण हैं। वे नित्य हैं, उनका नाश कमी नहीं होता है । | 
_ कार्यगुणों के नाश की अक्रिया-- 
रूप आदि भी दो प्रकार के हुआ करते हैं ( १ ) नित्य और (२) कार्ड 
(अनित्य ) | जो गुण कार्यरूप हैं उनके नाझ की भी दो प्रकार की प्रक्रियाथे 
हुआ करती है--( १ ) समवायि-कारण के नाश से रूप आदि गुणों का नाश 
तथा ( २ ) विरोधी गुण के उत्पन्न हो जाने से रूप आदि का नाश | (१) 
जब रूप आदि के आश्रय [ समवायिकारण ]-्रव्यः का नाश हो जाता है ठो 
आगामी क्षण में उसके रूप आदि गुणों का भी नाश'हो जाता दै । जैसे-'घर का 
नाश हो जाने के अनन्तर अगले हो क्षण में घटगत रूप आदि का भी नाश हो 
जाया करता है । ( २ ) कभी-कभी ऐसा भी होता है कि रूप आदि शुण के 
आश्रय का नाश नर्ही हुआ करता है तथा वह विद्यमान रहा करता है किन्तु उस 
रूर आदि के विरोधी गुणों के उत्पन्न हो जाने से रूप आदि गुणों का नाश हो 
जाया करता है। कहने का अभिप्राय यह है कि जब विरोधी गुण उत्पन्न होने 
को होता है तव उसकी उत्पत्ति की सामग्री उपस्थित हों जाया करती है— 
इसी अवस्था को “प्रादुर्भाव” शब्द द्वारा कहा गया है| इसी से पूर्ववती रूप 
आदि का नाश हुआ करता है। जैसे-बब पाक [ अग्निसंयोग ] के द्वारा 
घट इत्यादि में उसके स्याम रूप का विरोधी रक्त रूप उत्पन्न होने वाला हुआ 
करता है तो इस रक्तरूप के '्रादुर्भावर से स्यामरूप का नाश हो जाता है। 
यहाँ रूप [गुण] के भाथयभूत घट का विनाश बिना हुँये ही अथवा उसकी _ 
विद्यमानता होते हुए भी विरोधी गुण [ रक्त रूप ] के प्रादुर्भाव से पूर्ववत्ती 
[ कृष्ण अथवा इयाम रूप ] गुण का नाश हो जाया करता हे । 
विशेष-यहाँ जो द्वितीय प्रकार का वर्णन किया गया हे उसकी संगति 
नेयायिकों के पिठरपाक के ही आधार पर ठीक बैठ सकती है । 
परमाणु की सत्ता विषयक प्रमाण-अथवा-परमाणु की सिद्धि-- 
[ परमाणु सिद्विः ] 
अभी यह वर्णन किया जा चुका है कि ढूयणुक, ज्यणुक आदि के क्रम से 
एयिवी आदि ४ महाभूतो अथवा स्थूल्यूतों की उत्पत्ति हुआ करती है । यह 
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कि पुनः परमाणुसद्‌भावे प्रमाणम्‌ ९ 
उच्यते, यदिदं जाळे सूयेमरीचिस्थं सबेतः सृक्ष्मतसं रज उपळभ्यते 
तत्‌ स्वल्पपरिमाणद्रव्यारव्धं कायेद्रव्यत्वाद घटवत्‌ । तञ्च दरव्यं कार्यमेव 
"र र्रव्यारम्भकस्य'का्येत्वनियमात्‌ । तदेवं द्वणुकाख्यं द्रव्यं सिद्धम्‌। 
तदापस्बल्पपरिमाणसमवायिकारणार्धं कायंद्रव्यत्वाद्‌ घटवत्‌ | यस्तु 
हचणुकारस्भकः स एव परसाणुः । स चानारच्ध एव । 
| अच्न-] अच्छा तो ( पुनः ) फिर ( परमाणुसद्भावे ) परमाणु की सत्ता 
होने में ( किम्‌ ) क्या ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाण है! रा 
( उत्तर-] ( उच्यते ) कहते हें । ( यत्‌ इदम्‌ ) जो यह ( जाले सूर्य- 
मरीचिस्थं ) [ वन्द कमरे के किसी किवाड़ आदि में विद्यमान किसी छिद्र से 
आती हुयी ] सूर्य की किरण में स्थित ( सर्वतः ) चारों ओर ( सूक्ष्मतमम्‌ ) 
सूक्मतम ( रजः ) घूलि-कण ( उपलभ्यते ) उपलब्ध होते है [ अर्थात्‌ इष्टि- 
गोचर होते हे उनमें प्रत्येककण त्रसरेणु अथवा च्यणुक कहा जाता है । 
उनका छठा भाग परमाणु होता है । ] [ उनमें ] ( तत्‌ ) वह अर्थात्‌ प्रत्येक 
कण [ पक्ष ] ( स्वस्पपरिमाणद्रव्यारव्घम्‌ ) अपने से छोटे परिमाण वाले द्र्व्य 
[ तीन द्व्यणुको ] से बना हुआ है [ साध्य ] ( कार्यद्रव्यत्वात्‌ ) कार्यद्रव्य 
होने से [ देतु ], [ जो-जो कार्यद्रव्य होता दै वह अपने परिमाण से अल्प 
परिमाण वाले द्रव्य से उत्पन्न होता है ] ( घटवत्‌ ) जैसे घट [ उदाहरण ], 
[ उक्त धूलिकण भी इसी प्रकार का कार्यद्रव्य है ( उपनय), अतः वह मी घट 
के समान ही अपने परिमाण से अल्पपरिमाण वाले द्रव्य से उत्पन्न होता है । 
( निगमन ), इस प्रकार इस अनुमान द्वारा उस त्रसरेणु अथवा च्यणुक रूप 
धूलिकण के अवयवरूप द्व्यणुक की सिद्धि होती है | ] (च) और ( तत्‌ ) वह 
[ द्यणुक रूप ] ( द्रव्यम्‌ ) द्रव्य भी ( कार्ये-एव ) कार्यद्रव्य ही है (महद्द्रव्या- 
रम्भकस्य कार्यत्वनियमात्‌ ) महत्‌ [परिमाणवाले द्वथणुक] के आरम्भक [अर्थात्‌ 
समवायी कारण] के कायंद्रव्य होने का नियम होने से ( तत्‌ एवम्‌ ) तो इस 
प्रकार ( द्वयणुकाख्यम्‌ ) इयणुक नामक ( द्रव्यम्‌) [ कार्य] द्रव्य ( सिद्धम्‌) 
सिद्ध हो जाता है । (तदपि) वह [द्वूयणुक] मी [पक्ष], ( स्वस्पपरिमाणसमबायि- 
कारणारन्धम्‌ ) अपने से छोटे'परिमाण वाले द्रव्य से वना हुआ है [ साध्य ] 
( कायद्रव्यत्वात्‌ ) कायंद्रव्य होने से [हेतु] ( घटवत्‌ ) जैसे घट [ उदाहरण ]। 
(यः तु ) जो (द््यणुकारम्भक) दृथणुक का आरम्भक है (स एव) 
वह ही ( परमाणुः ) परमाणु हे । (च) और (स) वह ( अनारब्ध एव ) 
अनारग्ध [ अर्थात्‌ किसौ से उत्पन्न न होने वाला अथवा नित्य ] ही हे | 
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परमाणु भी इस सिद्धि में दो अनुमान सयुक्त हुये 2“ | पम अनुमान 
द्वारा यह सिद्ध किया गया है कि त्रसरेणु अथवा न्यणुक के आरम्भक 
[ अर्थात्‌ समवायीकारण ] इयणुक हुआ करते हैं | द्वितीय जसन दारा यह 
सिद्ध किया गया है कि जो 'दूयणुक' के आरम्मक होते हैं उन्हीं को परमाणु? 

| 

कि में यह बतलाया गया है कि कमरे मे दरवाजे अथवा 
खिड़की के किसी छिद्र से आती हुयी सूर्य की किरण में छोटे-छोटे धूलि के 
कण दृष्टिगोचर हुआ करते हूँ ये धूलिकण अन्य सभी दृश्यमान द्रव्या की 
अपेक्षा कहीं अधिक सूक्ष्म होते हैं | ये हृश्यमानं धूलिकण कार्यरूप हैं क्योंकि 
नेत्र द्वारा उनका प्रत्यक्ष होता ही है । और फिर जिस प्रकार घट नामक कार्य- 
द्रब्य अपने से छोटे परिमाण वाले कपाळ आदि द्रव्यो से बना हुआ होता है ` 
उसी प्रकार उक्त धूलिकण [ त्रसरेणु अथवा च्यणुक ] नामक कार्यद्रव्य भी 
अपने से लघु परिमाण वाले द्रव्यो से निर्मित हुआ होगा--ऐसा अनुमान किया 
जाता हे । इस प्रथम अनुमान के द्वारा ज्यणुक के आरम्भक इथणुक नामक 
द्रव्य की सिद्धि होती है । 

[ यहाँ यह एक प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि त्र्ययुक के आरम्भक को ही 
परमाणु क्यों न मान छिया जाय ! इसके उत्तर में यह कहा गया है त्यणक 
अथवा त्रसरेण का आरम्भक द्रव्य कार्य ही हो सकता है क्‍योंकि ज्यणक नेत्र 
द्वारा गृहीत होता है। अतः यह निश्चित हो जाता है कि च्यणुक 'महत्‌ 

'परिमाण' से युक्त है । और नियम यह है कि जो महत्‌ परिमाण वाले द्रव्य के 
आरम्भक [ समवायीकारण ] हुआ करते हैं वे कार्यद्रव्य ही होते हैं । 
परिणामस्वरूप त्यणुक के आरम्मक जो द्रव्य सिद्ध होते हैं वे कार्यद्रव्य ही हैं 
और बे हैं दृथणुक”| परमाणु तो नित्य है। उसे तो कार्यद्रव्य कहा जा सकना 
संभव ही नहीं है। अतः परमाणु को “णक? का आरम्मक नहीं कहा जा 
सकता है ] | 

द्वितीय अनुमान द्वारा यह सिद्ध किया गया है कि द्वयणक भी अपने से अल्प 
परिमाण वाले द्रब्य से उत्पन्न होता है क्योकि वह कार्यद्रव्य है । सभी कार्यदव्य 

अपने से स्वल्पपरिमाण वाले द्रब्य से उत्पन्न हुआ करते हैं, ऐसा नियम है । 
जेसे-घट | अतएव दथणुऋ के आरम्भक द्रव्य के रूप में जो द्रव्य सिद्ध होता 

वही परमाणु है तथा वह किसी से उत्पन्न नहीं होता है अ थात्‌ नित्य है । 
कहने का अभिप्राय यह है कि परमाणु किसी का कायंद्रव्य नहीं हुआ 
करता है, इसी कारण वह नित्य है | 


परमाणु सिद्धि ३४५९ 


ननु कायेद्रव्यारस्भकस्य कायेद्रव्यत्वाव्यभिचारात्‌ तस्य कथस- 
नारव्धत्वम्‌ ? द्‌ ४ 


उच्यते, अनन्तकायपरम्परादोषप्रसज्ञात्‌। तथा च सति अनन्त- 


द्रञ्यारव्धत्वाचिशेषेण मेरुसषेपयोरपि तुल्यपरिमाणत्वप्रसङ्गः । वस्मा- 
दनारच्ध एव परसाणुः । बरळ 


सतर यहाँ परमाणु की नित्यता के सम्बन्ध में प्रश्‍न उपस्थित होता हैः-- 
[ प्रश्‍न-- ] ( कार्यद्रव्यारम्मकस्य ) काय [ अनित्य ] द्रव्य के आरम्मक 
[ कारण ] का मी ( कार्यद्रव्यत्वाव्यभिचारात्‌ ) कार्य द्रव्य होने का नियम 
होने से [ अनित्य दथणुक के उत्पादक] (तस्य) उस [ परमाणु ] का 
( अनारव्धत्वम्‌ ) अनारब्धत्व अर्थात्‌ नित्यत्व होना ( कथम्‌ ) केसे संभव है ! 
ग ह हे कि जब परमाण को कार्यद्रव्य- 


उपयुक्त प्रन का अभिप्राय य 
इयणुक? का आरम्मक माना गया है तब फिर उस परमाणु को अनुत्पन्न 
क्योंकि इः्यणक एक कार्यद्रच्य है 


अथवा नित्य केसे माना जा सकता है! 
यद्रव्य ही हुआ करते ह-यह एक 


तथा कार्य-द्रव्य के सभी आरम्भक स्वयं भी का 
अव्यमिचरित [ दोषरहित ] नियम है। अतः परमाण को भी कार्य॑द्रव्य 
[ दथणुक ] का आरम्भक होने से कार्यद्रव्य ही मानना उचित है । ऐसी 


स्थिति में परमाणु को अनारब्ध [ उत्पन्न न होने वाळा ] अर्थात्‌ 'नित्यः कैसे 
स्वीकार किया जा सकता हे १] | 


[ उत्तर ] ( उच्यते ) कहते हैं । [ परमाण को भी अनित्य कार्य- 
द्रव्य मानने पर ] ( अनन्तकार्यपरम्परादोषप्रसङ्गात्‌ ) अनन्त कार्य-परम्परा 
का दोष आ जाने से [ अर्थात्‌ यदि परमाण का भी कारण माना जाय तो 
फिर उसके कारण का भी कारण, फिर उसका भी कारण, इस प्रकार अनन्त 
कारण ओर अनन्तकार्य-परम्परा स्वीकार करनी होगी जिसका कहीं भी अन्त 
न होगा (च) और ( तथासति ) वेसा होने पर [ मेरु पर्वत तथा सरसों 
के दाना-दोनों के ] ( अनन्तद्रव्यारग्धत्वाबिशेषेण ) अनन्त अवयवों से निर्मित 
होने के कारण समानता उपपन्न हो जाने से ( मेरुसर्षपयोंः ) मेरु [ पर्वत ] 
और सरसों [ के दाने | का (अपिं) भी ( दलता ) समान 
परिमाण का प्रसङ्ग उपस्थित होने छगेगा [ क्योंकि मेरु पर्वत भी अनन्त 
अवथवों वाळा है तथा सरसों का दाना भी अनन्त अबयवों से युक्त है । अतः 
जव दोनों ही अनन्त अवयवों से निर्मित हे तव दोनों. का. परिमाण भी समान 
ही होना चाहिये, किन्तु ऐसा मानना पूर्णतया युक्तिपूर्ण नहीं कहा जा सकता 
है तथा अनुचित भी है ।] (तस्मात्‌) इसलिये (परमाणः) परमाणु (अनारबधः) 
अनारूध [ नित्य | ( एव ) ही है। 


5 तक भाषा 


“जो कार्य [अनित्य] द्रन्य का आरम्भक होता है वह भी कार्य [अनित्य] 
द्रव्य ही हुआ करता है |” इस नियम को स्वीकार नहीं किया जा सकता है 
क्योंकि यदि इसे नियम के रूप में स्वीकार किया जायगा तब तो प्रत्येक द्रव्य 
के अवयव कार्य-रूप ही होंगे और फिर उन अवयवों के अवयब भी कार्येरूप 
ही होंगे--उसके पश्चात्‌ उन अवयवों के अवयव भी कायरूप ही होगे | 
इस भाँति इस कार्य-परम्परा का कभी अन्त ही न हो सकेगा तथा अनवस्था 
दोष भी आ जायेगा । [ कहने का तात्पर्य यह है कि परमाण को भी काले 
[ अनित्य | द्रव्य मानने पर उसके अवयवो की धारा कमी समास ही न हो 
सकेगी | । इसके अतिरिक्त मेरु पर्वत सहर विशाल्तम अवयवी भी अनन्त 
अवयवों से युक्त होगा और सरसों का छोटा दाना भी अनन्त अवयवों से युक्त 
होगा । और इस भाँति दोनों में अनन्त-अवयवों की समानता होने के कारण 
दोनों का परिमाण भी सामान होने छगेगा । किन्तु वास्तविकता तो यह है कि 
मेरुपवेत तथा सरसों के परिमाण में महान्‌ अन्तर है। अतः परमाण की सिद्धि 
में जिस अनुमान को प्रस्तुत किया गया है उसमें प्रतिकूल तर्क पूर्णतया बाधक 
है । परिणामस्वरूप यह स्वीकार करना आवश्यक हो जाता है कि उपर्युक्त 
अवयव-घारा का कहीं न कहीं अन्त अवश्य हो जाता है अर्थात्‌ अवयव के 
` पश्चात्‌ फिर उसके और अवयव अथवा खण्ड नहीं किये जा सकते हैं। अतः 
इस अन्तिम अवयव को ही परमाण कहा जायगा । यह परमाणु अनारव्ध अथवा 
नित्य अथवा अनुत्पन्न और अवयव रहित है । फिर ऐसी स्थिति में मेरुपर्वत 
तथा सरसों के दाने-दोनों में परिमाण साम्थ के होने की संभावना स्वयं ही 
निरस्त हो जायगी तथा यह भी स्पष्ट हो जायगा कि मेरु जैसा विशाल्तम 
अवयवी अधिक संख्या वाले परमाणुओं से बना है और सरसों का दाना न्यून 
संख्या के परमाणओ से । इस भाँति दोनों का परिमाण सम्बन्धी मेद स्वयं ही 
स्पष्ट हो जायेगा । 

अतः परमाणु के विषय में यह सिद्ध है कि दृधणक के उत्पन्न करने वाले 
परमाणु की उत्पत्ति नहीं हुआ करती है दृथणुक से लेकर प्रथिबी आदि पर्यन्त 
काय द्रव्यों की ही उत्पत्ति हुआ करती है । परमाण तो कमरे की खिड़की के 
छिद्रों में से आने वाढी सूर्य की किरणों में उड़ने वाले धूलिकण का छठा 
भाग हुआ करता हे । इसी दृष्टि से दर्शन के अध्येताओं के बीच निम्नलिखित 
कारिका अति प्रसिद्ध है :— 


“जाळान्तर्गंते मानौ यत्सूश्मं इश्यते रज; । 
तस्यषष्ठतमो भागः परमाणः प्रकीतितः || 


परमाणु सिद्धिः 
८यणुक आदि के अबयबों का नियम-- 
| इयणुकादीनामवयवनियम्‌ः ] 


उपयुक्त रूप से परमाणु की सिद्धि हो जाने के पश्चात्‌ महाभूतों [ अथवा 


स्थुळभूतो ] के उत्पत्तिक्रम से सम्वन्धित यह दूसरा प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि 
दो परमाणुओं से दयणुक, तीन इयणुकों से अणुक तथा चार त्र्यणुको से 
थक“ इस क्रम से मदामूतों की उत्पत्ति क्यों स्वीकार की जाती दै! 
परमाणुओं से ही सीघे म 


हाभूतों की उत्पत्ति क्यों नहीं स्वीकार क॑ ती ? 
इस प्रश्‍न का उत्तर यह हे कि" - शार र नात 


इःयणुकं तु द्वाभ्यामेव परमाणुभ्याभारभ्यत एकस्यानारस्भकत्बात्‌ । 
च्याद्किस्पनायां प्रमाणाभावात्‌ । ३ग्रणुकं तु त्रिभिरेव इःयणुकेरारभ्यत 
एकरयानारस्भकत्चात्‌। द्वाभ्यामारम्भे कायगुणसहत्त्वानुपपत्तिप्रसङ्गात्‌ । 
काय हि महत्त्वं कारणमहत्त्वाद्या कारणवहुत्वाद्वा । तत्र अथमस्यासंथ- 
चाच्चरमसबितव्यम्‌ । न च चतुरादिकल्पनायां प्रमाणमस्ति त्रिसिरेब 
सहत्वारम्भोपपत्तेरिति । 

( दृथणुकम्‌ ) दृयणुक तो ( द्वाभ्यां एव परमाणुभ्याम्‌ ) दो परमाणुओं से 
ही ( आरम्यते ) उत्पन्न होता है अथवा वनता है ( एकस्य अनारम्भकत्वात्‌ ) 
एक [ परमाणु ] के आरम्भक न होने से, [वस्तुतः दो हो परमाण॒ओं से 
दइथणक की उत्पत्ति हो जाती है फिर ] ( न्यादिकस्पनायां प्रमाणामावात्‌ ) तीन 
आदि [ परमाणुओं से द्वथणक बनता दै, इस प्रकार की ] कल्पना करने में 
कोई प्रमाण न होने से [ दो परमाण॒ओं से ही दचणुक् की उत्पत्ति होती है ]। 
( च्यणुकम्‌ ) च्यणुक (दु) तो (त्रिभिः एव) तीन ही ( द्वथणुकैः ) 
इथणुकों से ( आरभ्यते ) उत्पन्न होता है ( एकस्य अनारम्भकत्वात्‌ ) एक 
[ इयणुक ] के आरम्मक न होने से। (द्वाभ्याम्‌) दो [ इचणुकों ] से 
ज्यणुक का] ( आरम्भे ) आरम्भ अथवा उत्पत्ति मानने पर ( कार्यगुणमहत्त्वा- 
नुपपत्तिप्रसङ्गात्‌ ) कार्य [ च्यणुक ] के गुण, महत्‌ [ परिमाण ] की उपपत्ति न 
होने से | दो दृथणुको को ज्यणुक का उत्पन्न करने वाळा नहीं माना जा 
सकता है ]। ( हि ) क्योंकि ( कार्ये) कार्य में (महत्वम्‌) महत्व [ महत्‌ 
परिमाण ] के ( कारणमहत्वात्‌ वा ) कारण के महत्‌-परिमाण से अथवा 
( कारणबरहुत्वात्‌ वा ) कारण के बहुत्व ,[ इन दो ही कारणों से] आता है । 
( तत्र ) उसमें से [ त्यणुक के महत्व अर्यात्‌ महत्‌परिमाण के उपपादन के 
लिये ( प्रथमस्थ ) प्रथम [ अर्थात्‌ कारणमहत्व ] ( असम्मवाव्‌ ) कें असम्भव 
होने से [ व्यणुक के कारण दृथणुक में 'महत्‌-परिमाणः तो है ही नहीं क्योंकि 
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३५२ 
दृधणुक का तो 'अणु-परिमाण माना गया है । अतः कारणमहत्व की दृष्टि से 
ञ्यणुक में महत्व का होना असंभव दै ]। ( चरमम्‌ ) अन्तिम [अर्थात्‌ 

रिमाण का उत्पादक | ( एषितव्यम्‌ ) 


कारणवहुत्व को] दी व्यणुक के महत्‌-प | 
हिये | [ यह बहुत्व तो 'तीन? संख्या से ही बन जाता है। 


अतः इससे अधिक ] ( प्वतुरादिकल्पनायास. ) चार आदि [ इशणुकों को 
ञ्यणुक का कारण मानने | की कल्पना में (प्रमाणम्‌) कोई प्रमाण (न अस्ति ) 
नहीं है | ( त्रिमिः एव ) तीन [ दृथणुकों ] से ही ( महत्वासम्मोपपत्तेः-इति ) 
[ ज्यणुक के ] महत्व की उपपचि हो जाने से [ अर्थात्‌ तीन से अधिक अथवा 
कम दथणुकों को त्यणुक का -कारण नहीं माना जा सकता है । केवळ तीन 
दृथणुको को ही त्यणुक का कारण कहा जा सकता है ]। 
एक 'द्रथणुक? का निर्माण दो परमाणुओं से ही हुआ करता है। यदि 
इस नियम को माना जाये तो इस सम्बन्ध में दो ही प्रकार की कल्पनार्ये की 
जा सकती हैं । प्रथम (१) तो यह कि एक ही परमाणु से इृथणुक की उत्पत्ति 
होती है अथवा दूसरा (२) यह है कि तीन अथवा अधिक परमाणुओं से 
<दृच्णुक? की उत्पत्ति होती है। इनमें से प्रथम कल्पना की तो संगति ही 
युक्तिसंगत नहीं कही जा सकेगी क्योंकि यदि एक ही परमाणु को कार्य का 
उत्पादक मान लिया जायगा तब तो कोई भी कार्य निरन्तर ही चलता रहेगा 
क्योंकि परमाणु तो नित्य दै तथा उसे किसी दूसरे की अपेक्षा भी नहीं है । 
अतः उसका कार्य निरन्तर चलता रहेगा और एसी स्थिति में कार्य भी नित्य 
हो जायेगा, जो कि नैयायिकों को अभीष्ट भी नहीं है | अतः एक ही परमाणु 
को किसी भी कार्य का आरम्भक मानना उचित नहीं है । इसी प्रकार द्वितीय 
कल्पना को मी युक्तिपूर्ण नहीं कहा जा सकता हे क्योंकि जब दो परमाणुओं से 
ही दृथणुक की उत्पत्ति संभव है तो फिर तीन अथवा अ धिक परमाणुओं से 
दृथणुक की उत्पत्ति के मानने की आवश्यकता ही क्या है! साथ हो इसमें 
कोई प्रमाण मी नहीं है । फिर ऐसे अप्रामाणिक विषय को स्वीकार करना भी 
संभव नहीं है । अतः यह मानना सर्वथा उचित तथा युक्तिसंगत हे कि दो 
'परमाणुओं से ही एक दृथणुक का निर्माण होता हे । 
इसी प्रकार “तीन द्वथणुको से एक न्यणुक बनता है” यदि इस नियम 
को स्वीकार न किया जाय तो इस सम्बन्ध'में भी तीन प्रकार को कब्पनायें 
करनी होंगी (१) एक दृथणुक से ही व्यणुक को उत्पत्ति हो जाती है। अथवा 
(२) दो द्वयणुकों से ही एक व्यणुक बन जाता. है अथवा ( ३ ) चार, पाँच 
आदि दृथणुको से एक त्र्यणुक बनता है। इन तीनों में प्रथम कल्पना को तो 


स्वीकार करना 'चा 
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युक्ति संगत कहा ही नहीं जा सकता है जैसा कि अभी ऊपर वर्णन किया 
है चुका है कि “एक? कारण ही किसी काये का आरम्मक नहीं हुआ करता 
५ का द्वितीय कल्पना के आधार पर दो इथणुओं से ही यदि च्यणुक 
तपत्ति को माना जाय तो च्यूणक में पाया जाने वाळा “महत्‌ परिमाण” 
उत्पन्न न हो सकेगा । क्योंकि “महत्‌ परिमाणः की उत्पत्ति के दो ही कारण हुआ 
र र MR (२) य | कहने का भाव यह हे कि 
परिमाणः से ही हो सकती है मया डद न काम वय 
। ; कारण मं विद्यमान बहुत्व 
सख्या से ही हो सकती हे । इन दो कारणों के अतिरिक्त कार्य में ' 'महत्‌- 
परिमाण? के उत्पन्न होने का कोई अन्य कारण नहीं हो सकता है । च्यणुक 
का परिमाण तो “महत्‌ परिमाण? है । च्यणुक में इस “महत्‌-परिमाण? की उत्पत्ति 
तभी हो सकती है कि जव इसके कारणभूत इथणुक या परिमाण “महत्‌- 
परिमाण? हो अथवा इसके कारण “द्रथणुक' की संख्या में बहुत्व हो । किन्तु 
द्यणुक का परिमाण तो “अणु-परिमाण मानागया है । अतः कारण में, महत्‌- 
परिमाण? को विद्यमानता तो हे नहीं | अतः “कारण बहुत्व” को ही 'द्वयणुकः 
के “महत्‌ परिमाण' का कारण मानना होगा। संख्या को बहुत्व अथवा बहुत 
संख्या का होना कम से कम तीन की अपेक्षा रखा करता है। अतः दो 
द्व्यणुको से तो ज्यणुक की उत्पत्ति का होना संभव नहीं है । फिर ऐसी स्थिति 
में बहुत्व संख्या वाले तीन द्वयणुका से ही त्र्यणुक की उत्पत्ति मानना उचित 
तथा थुक्तिसंगत है । (३) फिर जब बहुत्व संख्या तीन में ही वन जाती है तो 
फिर चार अथवा पाँच द्व्यणकाँ को त्र्ययुक का कारण स्वीकार करना बुद्धि- 
संगत नहीं कहा जा सकेगा | साथ ही इसमें कोई प्रमाण भी नहीं है । अतः 
ऐसी अप्रामाणिक बात स्वीकार भी न दोगी। अतः तीन दयणुकों से ही 
त्यणुक की उत्पत्ति करते हैं 
आकाश-निरूपण-- ॒ 
शब्द्गुणमाकाशम्‌। शाब्द-संख्या-परिमाण-प्रथक्त्व-संयोग-विभा- 
गचत्‌। एकं विसु नित्यञ्च । शाव्दळिङ्गकञ्च । 

( झाब्द्गुणकम्‌ ) जो “शब्द नामक गुण का आश्रय है अथवा शब्द-नामक 
गुण से युक्त है यह ( आकाशम्‌ ) अकाश है। [ वह ] शब्द संख्या-परिमाण- 
एृथक््व-संयोग-विभागवत्‌ ( १ ) शब्द [ विशेषगुण | तया (२) संख्या (२) 
परिमाण (४) परथक्त्व (५) संयोग और (५) विभाग [ पाँच सामान्यगुण | | इन 
६ गुणों] से युक्त दै । वह (एकम्‌) एक है, (विश) विसु है (च) और (नित्यम्‌) 


३०४ तव्हेभाषा 


नित्य है । (व) और ( शब्दलिङ्गकम्‌ ) [ वह ] शब्द रूप ढिङ्ग द्वारा अनुमान 


किये जाने योग्य है । अथवा शब्द रूप लिङ्ग ही उसका अनुमापक दै। _ 
अकाश का विशेषण “शब्द” हे । शेष संख्या आदि पाँच सामान्यशुण हैं। 
“हशब्दगुणम्‌” । शब्द ही आकाश का “असाधारण धम? 


॥७ 
आकाश का लक्षणन्ह अनु 
है। इस “शब्द? नामक ढिङ्ग द्वारा उस आकाश का अनुमान किया जाता हे । 


अब यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है :-- 


शब्दल्ड्रिकत्वमस्य कथम्‌ ! 


परिद्षोषात्‌। प्रसक्तप्रतिषेधेडन्यत्राग्रसन्नात्‌ परिशिष्यमाणे सम्प्रत्ययः 


परिशेषः। छै 
तथा हि झब्द्स्तावद्‌ विशेषगुणः सामान्यवत्वे सत्य स्मदादिवाह्ये- 
श्रित एव । न चास्य पृथिव्या- 


न्ब्रियग्राह्मस्वाद्‌ रूपादिंवत्‌। शुणश्चशुण्या 

दिचतुष्टयमास्मा च गुणी सविलुमहति, श्रोत्रम्राह्वात्वाच्छन्द्स्य । येहि 
पृथिव्यादीनां गुणा न ते श्रोत्रेन्द्रियेण ग्रह्मन्ते, यथा रूपादयः । छव्दस्तु 
श्रोत्रेण गृह्यते । न दिक्काळमनसां गुणः विशेषगुणत्वात्‌ । अत एभ्यो- 
ऽष्टभ्योऽतिरिक्तः शव्द्गुणी एषितव्यः |, स एवाका श्च इति । 

[प्रशन-] ( अस्य ) इस [ आकाश ] का ( शब्दढिङ्गस्वम्‌ ) शब्दलिज्ञत् 
( कथम्‌ ) कैसे हे! 

[उत्तर-] ( परिशेषात्‌ ) परिशेष [ अनुमान ] से [ सिद्ध होने से ]। 
(प्रसक्त प्रतिषेधे5न्यत्राप्रसज्ञात्‌ ! ) प्राप्त [पदार्थों | का निषेध हो जाने पर अन्य 
[ किसी की प्राप्ति ] का प्रसङ्ग उपस्थित होने से (परिशिष्यमाणे) शेष रहनेवाले 
[ पदार्थ ] में ( सम्प्रत्ययः ) प्रतीति कर लेना [ अथवा अनुमिति कर लेना ] 
( परिशेष ) परिशेष [ अनुमान कइळाता हे । इस भाँति का परिशेषानुमान 
का लक्षण किया गया है । ]। 

[ “आकाश” की सिद्धि के ;विषय में परिशेषानुमान का उपयुक्त लक्षण 
इस प्रकार घरता हे कि-] ( तथा हि ) जैसे कि ( शब्दः तावत्‌ विद्येषगुणः ) 
शब्द विशेष गुण हे [ प्रतिज्ञा ], ( सामान्यवत्वे सति ) सामान्य [ जाति ] से 
युक्त होकर ( अस्मदादिबाह्येन्द्रिय ग्राह्मत्वात्‌) हमारी एक बाह्य [ श्रोत्र ] 
इन्द्रिय से ग्रहण किये जाने योग्य होने से [ हेतु ], ( रूपादिवत्‌ ) रूप आदि 
के समान [ उदाहरण ]। (च) और ४ गुणः ) गुण ( गुणी-आभितः-एव ) 
गुणी के आश्रित ही रहा करता है। [ आकाश को छोड़ कर शेष आठ द्रव्यों 
में से ] ( प्थिव्यादिचतुष्टयम ) प्रथिवी आदि चार [ परथिवी, अपू , तेज, वायु | 


॥ 
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( च ) और (आमा) आत्मा [ ये पाँच ] ( अस्य ) इस [ शब्दगुण ] के 
( गुणी भविंतुं न अईति ) गुणी नहीं हो सकते हैं, ( शब्दस्य) शब्द के 
( ओत्रग्राह्मल त्‌ ) भ्रोत्र-आह्य होने से [ प्रथिवी आदि चार और पाव 
जात्मा-इन पाँचों के जो विशेष गुण है उनमें से कोई भी श्रोत्र-य़ाह्य नहीं है! 
अतएव श्रोत्रप्राह्म “शब्द्‌? इन पाँचा में से किसो का मी गुग नहीं हो सकत! 
है। ] ( हि ) क्‍योंकि ( पुथिव्यादीनां ये गुणाः ) पृथिवी इत्यादि के जो गुण ई 
(ते) बे ( भत्रेन्द्रियेण ) श्रोत्र इन्द्रिय द्वारा (न शते ) गदीत नहीं रोहे 
(जं ) जैसे ( रूपादयः ) रूपादि। ( शाब्दः तु) [ किन्तु ] अब्द दो 
नेण ) शत्र इन्द्रिय द्वारा ( गह्मते ) एहीत होता है [ अतः शब्द पुथि 
आदि चार तथा आत्मा इन पाँचों का गुण नहीं है । ]1 और ( न ) न टि 
काळमनसाम्‌ ) दिक्‌ , काल तथा मन [ इन तीनों का ही गुण है ( विशेष- 
णपत्वात्‌ ) विशेष गुण होने से | दिक्‌ , काळ और मन--इन तीनों में रहने 
वाले गुण तो सभी सामान्य गुण हैं, विशेष गुण नहीं । किन्तु शब्द ठो 
विरोषशुण है । अतः वह इन तीनों का मी गुण नहीं हो सकता है । ] । (अठ: 
इसलिये ( एम्यः-अष्टभ्यः--अतिरिक्तः ) इन आठौं से अतिरिक्त ( शब्दगुणो ) 
शब्द नामक गुण का गुणी ( एषितव्यः ) [ जो नव द्रव्यो में अवशिष्ट रहा हो: 
उसी को ] मानना चाहिये । (स एव) वह ही (आकाशः-इति) आकाश दै 
आकाश का प्रत्यक्ष नहीं होता है । अतएव उसकी सत्ता का ज्ञान हें 
शब्द नामक लिङ्ग के द्वारा अनुमान प्रमाण से हुआ करता है। आकाह 
की सिद्धि के लिये न्याय तथा वैशेषिक में जिस अनुमान का प्रयोग किया गह 
है उसो का नाम “परिरेषानुमान? है । इसी का लक्षण है-- प्रसक्तप्रतिषेधेड- 
न्यत्राप्रसङ्गात्‌ परिशिष्यमाणे सम्प्रत्ययः परिशेषः? [ न्यायमाष्य--१।१।९॥ 18 
इन अनुमान में जो प्रसक्त अर्थात्‌ प्राप्त होते हैं उनका निषेघकर दिया जाता है 8 
प्राप्त से जो भिन्न [पदार्थ] हुआ करते हैं उनमें यह दिखडा दिया जाता है हि 
वहाँ प्राप्ति [प्रसङ्ग , ही नहीं है । जो अवशिष्ट बचता है उसमें होने का निश्‍चडं 
किय। जाता हे । अब इसी अनुमान के आधार पर “शब्द नामक विशेष रुष 
के आश्रय का ज्ञान प्राप्त करना है । अनुमान इस प्रकार वनता है :--शब्द 
किसी के आश्रित रहता है [ प्रतिज्ञा ], गुण होने से [ हेतु ], जैसे रूप [उदार 
हरण ] । यहाँ शब्द के आश्रयरूप में एथिवी आदि आठ द्रब्य प्रसक्त ( प्रास 9 
होते हैं [ आकाश तो साध्य ही है अतः वह प्रसक्त [ प्रास | नहीं 
होता है । ] अतः थिवी आदि आहों द्रव्य शब्द के आभय नहीं हो सकटे 
हैं--इसी को स्पष्ट करना है [ यही प्रसक्त का प्रधिषेध हे । ] इसी प्रतिषेष 
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को दो अनुमानो द्वारा स्पष्ट किया गया हे*- (१) “शब्द एथिवी, अपू , तेज, 
वायु तथा आत्मा का गुण नहीं है [ प्रतिज्ञा ) शब्द के रतरा होने से 
| देठ ], जो प्रथिवी आदि के गुण दोते हैं वे भोत्रग्राह्म नहीं हुआ करते हें 
शे रूप आदि [. व्यतिरेकी उदाहरण 11० (:) “शब्द, दिशा, काल, मन-इन 
तीनों का गुण नहीं है [ प्रतिज्ञा ], विशेष गुण होने से [ हेतु ], जैसे रूप 
आदि [ अन्वयी उदाहरण ] 1? “शब्द तो विशेष गुण है” इसकी सिद्धि के 
हिये मी “शब्दस्तावत्‌' ` ` रूपादिवत्‌?- य्‌ अनुमान प्रस्तुत किया गया है । 
- उपर्युक्त दोनों अनुमानों द्वारा प्रसक्त [ प्रास ] का प्रतिषेध किया गया है। 
गुण, कर्म आदि में तो शब्द रह ही नहीं सरकता है क्योंकि गुण आदि में 
गुण नहीं रहा करते हैं। यदी प्रासि का प्रसङ्ग न होता है [अन्यत्र-अप्रसङ्गात्‌ |। 
अब जो इन आठों द्रव्यो को छोड़कर शेष बच गया है, वही नवम द्रव्य 
भ्ाकाश? है तथा वही शब्द गुण. का आश्रय है | इस भाँति परिशेषानुमान 
द्वारा आकाश की सिद्धि की जाती हेत 
आकाश का एकत्व, विभुत्व तथा नित्यत्व-- 

स चैको, भेदे प्रमाणाभावात्‌ | एकत्वेनैवोपपत्तेः । एकत्वाञ्चाका शत्व 
नाम सामान्यमाकाशे न विद्यते सामान्यस्यानेकद्‌ त्तित्वात्‌-विसुचा- 
काशं परममहत्परिमाणवदित्यरथः; स्त्रतरकार्योपलच्धेः । अतएव 
चिसुत्वान्निस्यसिति । 

: (च) और ( स) वह [ आकाश ] ( एकः ) एक है (भेदे ) [ इस 
आकाश के ] अनेक होने में ( प्रमाणाभावात्‌ ) प्रमाण न होने से ( एकत्वेन 
एव ) एकत्व से छी ( उपपत्तेः ) सव काम हो जाने से [ आकाश को अनेक 
मानने की आवश्यकता नहीं है । ] (व) और ( एकत्वात्‌ ) एक होने के 


कारण ही ( आकाशत्वं नाम) आकाशत्व नामक ( सामान्यम्‌ ) जाति 
(आकारी ) आकाश में (न विद्यते) नहीं रहा करती है ( सामान्यस्य- 


अनेकवृत्तित्वात्‌ ) जाति के अनेक में रहने वाढी होने से ( च ) और 
( आकाशम्‌.) आकाश ( विभु ) ) सर्वव्यापक है अर्थात्‌ ( परममहत्परिमाणवत्‌ः 
इत्यर्थः ) परममहत्‌-परिमाण वाळा है ( सवंत्रतत्कायोपछब्धेः ) सर्वत्र उसके 
कार्य [ शब्द ] के उपलब्ध होने से [ आकाश विभु है । ] ( अतएव ) अतएव 
( विभुत्वात्‌ ) विभु होने से ( नित्यम्‌-इति ) वह नित्य है । 
आकाश का एकत्व--- 

आकाश एक ही है क्योंकि उसे अनेक मानने में कोई प्रमाण नहीं है | 
उसका एक मानना उचित भी है। ऐसा मानने पर ही एक स्थान में उत्पन्न 
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होने वाले शब्द का दूसरे स्थान पर श्रवण किया जा सकेगा । यदि आकाश को 
एकन माना जायेगा तथा अनेक आकाश माने जायेंगे तो एक स्थान के 
आकाश म उत्पन्न शब्द दूसरे स्थान के आकाश में पहुँच सकेगा । परिणाम 
यह होगा एक स्था 


न में उत्पन्न शब्द का श्रवण अन्य स्थान पर न किया जा 
सकगा । अतः आकाश एक ही है। 


आकाश के एक होने के कारण ही उसमें आकाशत्व जाति ( सामान्य ) 
भी नहीं रहा करती है क्योंकि 


सामान्य अथवा जाति तो वह धर्म है कि जो 
नित्य है तथा अनेकों में रहा करता है--“नित्यत्वे सति, अनेक समवेतत्वम्‌ 
सामान्यम्‌ ।” जैसे-अनेक घरों में रहने वाळा जो नित्य 'घटत्वः है वह जाति 
अथवा सामान्य कहा जाता है । आकाश का आकाशत्व नित्य तो अवश्य है 
किन्तु वह अनेकों में नहीं रहता है। अतः आकाशत्व को जांति अथवा 
सामान्य नहीं कहा जा सकता । फिर भी घटत्व, पटत्व आदि के सदश आकाञ्च 
शब्द के आगे भी जो 'त्वः प्रत्यय जोड़कर 'आकाशल्व? का व्यवहार किया 
जाता है वह सामान्य [ जाति ] न होकर “उपाधि? ही है । 

आकाश का विशुत्व 

आकाश ब्यापक है, समस्त मूरत्तद्रव्यो के साथ संयुक्त रहता है अथवा 
उसे परममहत्‌ परिमाण वाला कहना ही उपयुक्त है। उसके विभुत्व के लिये 
“सर्वत्र कार्योपलन्धे;” यह हेतु प्रस्तुत किया गया है। “शब्दः का समवायी- 
कारण आकाश? है | उसका कार्य “शब्द? है । यह शब्द सवत्र उपलब्ध होता 
है | एक समय में ही विभिन्न स्थानों पर शब्दों की उपलब्धि हुआ करती है 
इसकी संभावना तमी की जा सकती है कि जब्र “शब्द? के आश्रय की सर्वत्र 
विद्यमानता हो, क्योंकि गुणी के विना गुण रह ही नहीं सकता । इस आघार 
पर यह अनुमान किया जाता है कि “शब्द? का आश्रयभूत "आकाश? सर्वत्र 
है । किन्तु वह एक दै । अतः एक होने से वह “विसु? भी है । 

आकाश का नित्यत्व--जो द्रव्य विभु हैं वे नित्य भी हँ । जेसे-आत्मा ६ 
आकाशविभु है । अतः वह भी नित्य है । 

काळ निरूपण-- 

कालोऽपि दिगविपरीतपरर्वापरत्वानुमेयः। संख्या-परिसाण-प॒थक्त्व- 
संयोगविभागवान्‌। एको नित्यो विभुशच । कथमस्य दिगूविपरीतपर- 
त्वापरत्वानुमेयत्वम्‌ ? उच्यते। सन्निहिते बृद्धे सन्निधानादपरत्वाई 
तद्विपरीद परत्वं प्रतीयते । व्यवहिते यूनि व्यवधानात्‌ परत्वाह तद्विः 
परीतमपरत्वम्‌ । तदिदं तत्तद्विपरीतं परत्वसपरत्वं च काय तत्कारणस्य 
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[ ति । स चैकोऽपि वत्तेमाना- 
गादेरसंभवात्‌ काळमेब कारणमनुमापय र 
हिया वेर ल्कियोपाधिवश दू वर्तमानादिव्यपदेश लभते, १ पुरुष इव 
यच्यादिक्रियोपाधिवशात्‌ पाचक पाठकादिव्यपदेशस्‌ । नित्यत्वविभुत्वे 
बास्य पूर्ववत्‌ | 

'(( काळः ) काल ( अपि, 
[ के परत्व और अपरत्व ] से विप 
[ वह ] (संख्या-परिमाण- पृथवत्व-संयोग 
(३) एथक्त्व ( ४ ) संयोग और ( 
बह एक, नित्य और विशु है । 


( अस्य ) इसका ( दिगूविपरीत परत्वापरत्वानुमेयत्वम्‌ ) दिशा से विपरीत 
परत्वापरत्व द्वारा अनुमान ( कथम्‌ ) कैसे किया जाता है १ ( उच्यते ) कहते 
$ई। (सन्निहिते) समीप में स्थित अतएव (सन्निधानात्‌ ) सन्निधान 
[: समीपता ] के कारण [ दैशिक इष्टि से ] ( अपरत्वाहें ) अपरत्व [ व्यवहार ] 
के योग्य ( वृद्धे ) बृद्ध [पुरुष] में ( तद्विपरीतम्‌) उस [अपरत्व] के विपरीत 
|. कालिकदृष्टि से ] ( परत्वम्‌ ) “परत्व? ( प्रतीयते ) की प्रतीति होती है । इसी 
ग्रकार ( व्यवहिते ) दूरस्थित ( व्यवधानात्‌) अतएव व्यवधान [ दूरौ ] के 
कारण [ देशिकदृष्टि से ] ( परत्वाहँ ) परत्व [ व्यवहार ] के योग्य ( यूनि ) 
युवा-पुरुष में ( तद्विपरीतम्‌ ) उस [ दैशिक-परत्व ] के विपरीत ( अपरत्वम्‌ ) 
अपरत्व की प्रतीति होती है । ( तत्‌-इदम्‌ ) वह यह ( तत्‌ तत्‌ ) उस उस 
[दैशिक अपरत्व और परत्व ] के ( विपरीतम्‌ ) विपरीत ( परत्वमपरत्वं च ) 
प्रत्व और अपरत्व ( कायम्‌ ) कार्य है ( तत्कारणस्य ) उसका कारण ( दिकू 
आदेः ) दिक्‌ आदि ( असंभवात्‌ ) संभव न होने से ( काळं-एव ) काल का 
डी ( कारणम्‌ ) कारण के रूप में ( अनुमापयति ) अनुमान कराता है । (पव) 
और (स) वह ( <कः अपि ) एक होने पर मी ( वर्त्तमानातीत भविष्यक्तियो- 
प्राधिवशात्‌ ) वर्तमान, भूत, भविष्यत्‌ क्रिया रूप उपाधि के सम्बन्ध से ( वत्त- 
मानादिव्यपदेशम्‌ ) वर्तमान आदि व्यवहार को [ अथवा संज्ञा को ] ( ळमते ) 
ग्रास होता हे । ( इव ) जैसे ( पच्यादिक्रियोपाधिवशात्‌ ) पचन [ पठन ] 
आदि क्रिया रूप उपाधि के कारण ( पुरुषः ) पुरुष (पाचकपाठका दिव्यपदेशम्‌) 
१८: 1 ठा क को प्रास होता है। ( च) और ( अस्य ) इस 

न त्य र क पूर हे 
[| आकाश ] के समान होते र्‌ | तिच पिया नवव) वि 
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) भी ( दिगविपरीतपरत्वापरत्वानुमेयः ) दिशा 
रीत परत्व-अपरत्व के द्वारा अनुमेय है। 
-बिभागवान्‌) (५) संख्या (२) परिमाण 
५ ) विभाग-इन पाँच गुणों से युक्त है। 


एथिब्यादि द्रव्याणि 


३०५ 


काळ कौ सिद्धि दिगूविपरीत परत्व और अपरत्र 
काळविपरीत परत्व और अपरत्र से तथा दिक्‌ की सिद्धि 


अपरत्व से अनुमान द्वारा हुआ करती दै । इसका 
त र कि जो आयु में का, है अथवा जिसके साथ काळ का अधिक 
सांचा ता Wo से “पर' अथवा ज्येष्ठ कहा जाता है। ओर जिसके 
दृष्टि से 'अपर अथवा कामि दै या चो आइ मे छोटा है उसको कालिक 
मे स्थित है कहा जाया करता है। इसी भाँति जो दूर देश 

(थत हे वह देशिक-दृष्टि से 'पर' कहा जायगा तथा जो समीपस्थ देश में 
स्थित है उसे दैशिक-दृष्टि से 'अपर' कहा जायगा । ऐसी स्थिति में 
दद पुष, युवक की अपेक्षा 'कालिक दृष्टि? से “परश है। किन्तु यदि वही 
इद पुरुष, जो काळ की इष्टि से “पर है, युवक की अपेक्षा समीप में 

वेटा हो तो उसे “अपर? कहा जायगा [ देशिक दृष्टि से ]। यही दिग 

विपरीत और काळ विपरीत "परख? और अपरत्व है । अतः दिकूविपरीत 
परत्वापरत द्वारा काळ का और काठविपरीत द्वारा दिक्‌ [ दिशा ] 
का अनुमान होता है । अब यहाँ दिगविपरीत परस्व और अपरत्व द्वारा काळ 
का अनुमान किस प्रकार होता है १ इसीका निरूपण करते हैं :--- 

समीपस्थ डृद्ध-पुरुष दूरस्थित युवा की अपेक्षा समीप में स्थित 
होने के कारण दिशा की दृष्टि से यद्यपि “अपर प्रतीत होता है, किन्तु 
फिर भी उसमें युवा की अपेक्षा “पर” होने की प्रतीति होती है। 
इसी भाँति दूर स्थित युवा पुरुष में समीपत्रत्ती वृद्ध की अपेक्षा 
दूर स्थित होने के कारण दिशा की दृष्टि से “पर” होने की प्रतीति 
हुआ करती है किन्तु फिर भी वृद्ध की अपेक्षा उसमें “अपर? होने सम्बन्धी 
प्रतीति भी होती ही है । समीपस्थ दृद्ध पुरुष तथा दूरस्थ युवा-पुरुष में प्रतीत 
होने वाला यह परत्व और अपरत्वरूप कार्य दिगूविपरीत है। इसका कारण 
“दिशा? तो हो-नहीं सकती क्योंकि यदि इसका कारण दिशा ही होती तो 
समीपस्थ वृद्ध दूरस्थ युवा की अपेक्षा “पर तथा दूरस्थ युवा समीपस्थ 
वृद्ध की अपेक्षा “अपरः प्रतीत न होता । किन्तु इस प्रकार की परत्व 
और अपरत्व की प्रतीति तो दोती ही है। साथ ही ये परत्व और अपरत्व 
कार्य हैं । प्रत्येक कार्यं का कोई न कोई कारण अवस्य हुआ करता है । 
अतः इस परत्व और अपरत्वरूप कार्य का दिशा से भिन्न कोई न कोई कारण 
अवस्य है, तथा जो कारण है वही 'काल' है । ) 

“आकाश? के समान ही काल भी एक, नित्य तथा विभु है। उसके जो 
वर्तमान आदि मेद प्रतीत होते हैं तथा घण्टा, दिन, पल, विपळ आदि भेद कहे 
जाते हैं वे समी औपाधिक ही हैं, जैसे सूर्योदय से सूर्यास्त तक का 
समय “दिन? कहलाता है--शत्यादि | 


३६० तकभाषा 


दिशा ] का निरूपण-- 
त्वामा दिक्‌। एका . नित्या विभ्वीच। 
संख्य-परिमाणएथक्त्व-संयोग-विभागवती | पूवोदिमरत्ययेरनुमेया । 
नेषामन्यनिमित्तासम्भवात.। पूवस्मिन्‌ a क स्थितस्य 
वस्तुनस्वादवस्थ्यात्‌। सा चैकाऽपि सबितुस्तत्तदेश घिवशात्‌ 
प्राच्यादिसंज्ञां लभते । 

( कालविपरीतपरत्वापरत्वानुमेया दिक्‌ काल विपरीत परत्व, अपरत्व 
से दिक्‌ [दिशा ] का अनुमान किया जाता है । [ दिशा | (एका) 
एक; ( नित्या) निस्य च और ( विभ्वी ) विभु [ व्यापक ] है । ( संख्या- 
परिमाण-पथक्त्व-संयोग-विभागवती ) वह संख्या-परिमाण-एथक्त्व, सयोग 
और विभाग [ इन पाँच गुणों ] से युक्त दै। ( पूर्वादिप्रत्ययेः ) पूर्व 
[ पश्चिम | आदि के शान से [मी ] ( अनुमेया ) [ वह ] अनुमेय है, 
( तेषाम्‌ ) उनका ( अन्यनिमित्तासम्मवात्‌) अन्य निमित्त न होने से। 
( पूर्वस्मिन्‌ ) पूवं में (वा) अथवा ( पश्चिमे) पश्चिम ( देशे ) देश में 
( स्थितस्य ) स्थित ( वस्तु नः ) वस्तु के (तादवस्थ्यात्‌ ) समानरूप [ यह 
वस्तु पूव में रखी है अथवा पश्चिम में-इस प्रकार का व्यवहार भेद 
होने का दिक्‌ के अतिरिक्त अन्य कोई कारण न होने ] होने से। ( च) 
और (सा) वह (एकापि) एक होने पर भी (सवितुः) सूर्य के 
( तन्तद्देशसंयोगोपाधिवशात्‌ ) उस उस देश के साथ संयोग रूप उपाधि 
के निमित्त से ( प्राच्यादिसंज्ञाम्‌ ) पूर्व [ पश्चिम ] आदि संज्ञा को ( लमते ). 

प्रात होती है । 

व्यक्ति किसी ऐक स्थान पर स्थित रहता हुआ इस प्रकार की अनुभूति 

किया करता है कि “अमुक स्थान इस स्थान से पूर्व में है, अमुक स्थान इस 
स्थान से पश्चिम कौ ओर है |” इस प्रकार को पूर्वपश्चिम आदि की प्रतीति 
| अनुभूति ] का होना ही कार्य है । यह [ प्रतीतिरूप ] कार्य किसी कारण से 
उत्पन्न होना चाहिये | अतः इसका कोई कारण अवश्य है । वह कारण-- 
दिशा ही हे इस भाँति तकभाषाकार की इष्टि से दिशा का अनुमान किया 
जाता हे । इसका अनुमान वाक्य इस प्रकार बनेगा--“पूव आदि की प्रतीति 
. का कोई कारण दे, क्योंकि यह कार्य है, अन्य कार्यों के सहश? । यह अनु- 
मान किसी “कारण? की सिद्धि करता है | प्रथिवी आदि आठ द्रव्य इस प्रतीति 
के कारण नहीं हो सकते हैं | अतः परिशेषानुमान द्वारा यह सिद्ध हो जाता 
है कि उक्त प्रतीति का निमित्त प्रथिवी आदि ८ ट्रव्यों के अतिरिक्त कोई द्रव्य 
है. वही दिशा [ दिक्‌ ] है । | 
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गने प भन्न-भिन्न स्थानों के का 
होने के कारण 'पूर्व भन्न स्थानों के साथ सूर्य का संयोग 


=" ` गरेण पूछ आदि संज्ञायें हो जाया करती हैं।सूर्य के साथ जो 
क के प्रदेशों का संयोग है बही (पूर्व आदि गा का निमित्त [उपाधि] 
संगो जिस दिशि के स्थानों के साथ उदित होते हुये सूर्य का सर्वप्रथम 
होता है उसे “पूर्व दिशा? कहा जाता है। यही परिचम आदि संज्ञाओं 
का भी निमित्त है । एक होने से वह नित्य और विशु भी है । 
Css 5 2 
[ आत्मा | 

आत्मा का निरूपण 

आत्मत्वाभिसग्वन्धवान्‌ आत्मा | सुखदुःखादिवेचित्र्यात्‌ प्रति- 
शरीरं भिन्नः। स चोक्त एवं तस्य सामान्यगुणाः संख्यादयः पन्च । 
बुद््यादयः नव विशेषशुणाः । नित्यत्वविभुत्वे पूर्ववत्‌ । 

( आत्मत्वाभिसम्बन्धवान्‌ ) आत्मत्व [ जाति ] के [ समवाय ] सम्बन्ध से 
युक्त ( आत्मा ) आत्मा है । [ प्रत्येक व्यक्ति के | ( सुखदुःखादिवैचित््यात्‌ ) 
सुख-दुःख आदि के एथक-एयक्‌ होने दे [ वह ] ( प्रति शरीरम्‌ ) प्रत्येक शरीर 
में ( भिन्नः ) भिन्न-भिन्न है । ( च ) और ( स ) उस [ आत्मा ] का (उक्तः 
एव) निरूपण किया ही जा चुका है । (तस्य) उस [आत्मा] के (संख्यादयः) संख्या 
आदि ( पञ्च ) पाँच [ संख्या-परिमाण-पृथक्त्वःसंयोग-विभाग ] (सामान्युणाः) 
सामान्यगुण हँ तथा ( बुद्ध्यादयः ) बुद्धि आदि [ बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, 
देष, प्रयत्न, घर्म, अधम और संस्कार ] ( नव ) नौ ( विशेषगुणाः ) विशेषगुण 
[ ये सव मिलाकर आत्मा के चौदह गुण है ] । [उस आत्मा का ] ( नित्यस्व- 
विभुत्वे ) नित्यत्व और विभुत्व ( पूर्ववत्‌ ) पहले [ आकाश ] के समान है | 

रिप्पणी-इस आत्मा का विस्तृत विवेचन पहले किया जा चुका है । 


A PR कि तम 


| [ मनः ] 
मन का निरूपण-- 
सनस्त्वाभिसम्बन्धवन्मनः । अणु, आत्मसंयोगि, अन्तरिन्द्रियम्‌,। , 

सुखाद्यपळव्धिकरणे नित्यब्च । संख्याद्यष्टयुणवत्‌ । तत्संयोगेन बाह्योन्द्रि 
यसथैग्राहकम्‌ । अतएव सर्वोपछब्धिसाधनम्‌ । तच्च न ग्रत्यक्षे अपित्वनु- 
मानगम्यम्‌ । तथाहि सुखाद्युपलव्धयरचश्लुरा्यतिरिक्तकरणसाध्याः, 
असत्स्वपि चक्षुरादिषु जायमानत्वात्‌ । यद्वस्तु यद्विनेबोत्पद्यते तत्‌ 
तदतिरिक्तकरणसाध्यं, यथा कुठारं विनोत्पद्यमाना पचनक्रिया तदतिरिक्तः 
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वहयादिकरणसाध्या । यश्चकरणं तन्मनः तश्चचश्षुराद्यति रिप्तम्‌ । 


तच्चाणुपरिमाणम्‌ | य 
( मनस्त्वमिसम्वन्थवन्मनः ) मनस्त्व [ जाति ] के [ समवाय ] सम्बन्ध 
] ( अणु ) अणु [ परिमाणवाल्य ] ( आत्मसंयोगि ) 


वाला मन है | [ वह मन 
आत्मा से संयुक्त, ( अन्तरिन्द्रियम्‌ ) आन्तरिक इन्द्रिय है । ( सुखाचुपलब्धि- 


करणम्‌ ) सुख आदि की उपलब्धि का करण [ साधन ] ( व) और (नित्यम्‌) 
नित्य है । ( संख्याद्यष्टयुणवत्‌ ) संख्या आदि आठ [ संख्या, परिमाण, पृथक्स्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व और संस्कार ] गुणों से युक्त हे । (तत्संयोगेन) 
उस [मन ] के संयोग से ( वाह्मेन्द्रियम्‌ ) बाह्य इन्द्रियाँ [ अपने-अपने ] 
( अर्यग्राहकम्‌ ) विषय को अहण करती हैं। ( अतएव ) इसील्यि ( सबोंप- 
लब्धिसाधनम्‌ ) [ सत्र इन्द्रियों के अपने अपने विषय में सहायक होने से ] 
सभी [ विषयों ] की उपलब्धि का साधन है । (व) और ( तत्‌ ) वह [मन] 
( प्रत्यक्षं न ) प्रत्यक्ष नहीं होता है ( अपित ) आपितु ( अनुमानगम्यम्‌ ) 
अनुमान द्वारा जाना जाता है। ( तथा हि ) जैसे कि [ अनुमान वाक्य इस 
प्रकार बनेगा ] ( सुखाद्युपलब्धयः ) सुख आदि का अनुभव ( चक्षुः आदि 
अतिरिक्तकरणसाध्याः ) चक्षु आदि [ बाह्य इन्द्रियों ] से अतिरिक्त | किसी ] 
करण द्वारा साध्य है [ प्रतिज्ञा ], ( असत्सु अपि चक्षः आदिषु) चक्षु आदि 
इन्द्रियों के | व्यापार के ] न होने पर भी ( जायमानत्वात्‌) [ सुख आदि के] 
उत्पन्न होने से [ हेतु ) ( यद्वस्तु) जो वस्तु ( यत्‌ विना एव) जिसके 
विना ही ( उत्पद्यते ) उत्पन्न होती है ( तत्‌) वह ( तदतिरिक्तकरणसाध्यम्‌ ) 
वह उससे भिन्न करण [ साधन ] द्वारा साध्य होती है, (यथा ) जैसे 
९ ङुटारं विना ) कुठार के बिना ( उपद्यमाना ) उत्पन्न होने वाली (पचनक्रिया) 
पचनक्रिया ( तदतिरिक्त-बहि-आदि करण साध्या) उससे भिन्न अग्नि आदि 
करण [ साधन | द्वारा साध्य होती है [ उदाहरण ]। (च) और [ सुख 
आदि का ] ( यत्‌ ) जो ( करणम्‌ ) करण है (तत्‌) वह (मनः) मन है । 
( च ) और ( तत्‌ ) वह ( चक्षुः आदि-अतिरिक्तम्‌ ) चक्कु आदि. वाह्य इन्द्रियो 
से मिन्न है | ( च) और ( तत्‌ ) वह ( अणुपरिमाणम्‌) अणुपरिमाणबाळा है । 

अमेय के सन्दर्भ में मन? का विवरण आ चुका है। यहाँ तो द्रव्य के 
रूप में उसका वर्णन प्रस्तुत है। इसका इस प्रकार से दो बार वर्णन प्रस्तुत 
करने का कारण यही है कि तकभाषाकार ने वैशेषिक के पदार्थो' का न्याय के 
पदार्थों के साथ समन्वय स्थापित किया है। इस ही कारण उसका दो स्थानों 
पर निरूपण हो गया हे । 
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& ~ 
पकभाषाकार के अनुसार मन का लक्षण यह है--“जिसमें मनस्त्व जाति 
रहा करती है वह 'मन? है। बह “मन? 


अणु परिमाण से युक्त । उसे मध्यम 
Re उक्त नहीं माना जा सकता है। ऐसा मानने पर उसकी अनित्यता 
वहाय ह्न छरेगी 1 उसे 'विभुः भी नहीं माना जा सकता क्योंकि विसु मानने पर 
हि गोर होने के बने चक्षु आदि समी इन्द्रियों के साथ निरन्तर सम्बद्ध 
` आर एक साथ ज्ञानों की उत्पत्ति अतः 
'अणुः परिमाण वाळा ही है। स्पत्ति मी हुआ करेगी । अतः मन 


मन एक है तथा अवयवरहित होने के कारण नित्य भी है। वह 
आन्तरिक-इन्द्रिय अथवा अन्तःकरण है। 'आत्मा? के सुख आदि घमा का 
साक्षात्कार मन! इन्द्रिय द्वारा ही होता है। अतएव "सुख? इत्यादि की 
उपलब्धि का कारण “मन? ही हे। यद्यपि जाह्यइन्द्रियाँ मी मन के संयोग से 
ही अपने-अपने विषयों के अहण करने में समर्थ हुआ करती हैं फिर भी रूप 
आदि के प्रत्यक्ष में मन साधन नहीं होता है, निमित्त ( कारणमात्र) अवश्य 
होता है । विना मन के संयोग के वाह्म-इन्द्रिय अर्थ ( विषय ) का ग्रहण नहीं 


कर सकती है। इसी कारण सम्पूर्ण विषयों की उपलब्धि का साधन “मन? 
हो माना जाता है । 


मन अतीन्द्रिय हे । उसका प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता दै क्योंकि वह रूप- 
रहित द्रव्य है; साथ ही उसमें महत्‌ परिमाण भी नहीं है। अनुमान प्रमाण 
द्वारा ही उसकी सिद्धि हुआ करती है । अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होगाः- 

“सुख आदि का प्रत्यक्षज्ञान चक्षु आदि से भिन्न करण (साधन) से 
उत्पन्न होता है क्योंकि चक्षु आदि के न होने पर भी वह उत्पन्न हुआ 
करता है । व्याप्ति यह है कि जो वस्तु जिसके बिना उत्पन्न होती है वह 
उससे भिन्न करण ( साधन ) द्वारा उत्पन्न हुआ करती है। जैसे-कुठार के 
न होने पर भी पाक-क्रिया हुआ करती है। यह पाकक्रिया कुठार से 
भिन्न अमि आदि रूप करण (साधन) द्वारा उत्पन्न हुआ करती है । 
इसी प्रकार मक्ष आदि के न होने पर भी सुखः आदि की उपलब्धि 
हुआ ही करती है ! अतः 'सुख? आदि की यह उपलब्धि “चक्षु आदि से भिन्न 


किसी करण ( साधन ) द्वारा साध्य है। अतः सुख आदि की उपलब्धि का 
जो करण है, वही “मन? है । 


इति द्रव्यारायुक्तानि । ॥ 
( इति ) इस प्रकार ( द्रव्याणि ) द्रव्यो का (उक्तानि) कथन अथवा 
निरूपण किया गया । 


oe 
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[ शुणाः ] 


शुण-निरूपण- 
असमवायिकारणं, अस्पन्दास्मा 


अथ गुणा उच्यन्ते | सासान्यवान्‌ , त 
गुणः। स च द्रव्याश्रित एव । रूप-रस गन्ध-स्पशे संख्या परिमाण-प्रथ- 


क्त्व-संयोग-विभाग-परत्व - अपरस्व - गुरुत्व-द्रवस्व-स्नद रा वद्‌-बुद्धि-सुख- 
दुख इच्छा-द्वेष-प्रयत्न- धर्म-अधमे-संस्कार-भेदाच्चतुविशतिधा । 
( अथ ) अब (गुणाः ) गुणों का ( उच्यन्ते ) कथन किया जाता है। 

( सामान्यवान्‌ ) सामान्य से युक्त, ( असमवायिकारणम्‌ ) असमवायीकारण तथा 

( अस्पन्दात्मा ) कर्म से भिन्न ( गुणः) “गुण” कहलाता है [ यह गुण का 

लक्षण है--तात्पय यह है कि जो पदार्थ सामान्य ( जाति ) का आश्रय हुआ 

करता है, किसी भी कार्य का समवायि कारण नहीं होता है तथा कर्म से 

मिन्न होता है, उसे "गुण? कहा जाता है । ]। (च) और (स ) [ गुण ] 

( द्रव्याभ्रितः एवं ) द्रव्य के आश्रित ही रहा करता है | (१) रूप (२) रस 

(३) गन्ध (४) स्पश (५) संख्या (६) परिमाण (७) पथक्त्व (८) संयोग 
(९) विभाग (१०) परत्व (११) अपरत्व (१२) गुरुत्व (१३) द्रवत्व (१४) स्नेह 
(१५) शब्द (१६) बुद्धि (१७) सुख (१८) दुःख (१९) इच्छा (२०) द्वेष 
(२१) प्रयत्न (२२) धर्म (२३) अधमं और (२४) संस्कार ( भेदात्‌ ) के भेद 
से ( चतुर्विशतिधा ) चौबीस प्रकार का है । 

गुण के उक्त लक्षण में तीन पदों का प्रयोग किया गया है । प्रत्येक पद्‌ की 

अपनी-अपनी सार्थकता है । प्रथम पद्‌ “सामान्यवान्‌? के रखने से उक्त लक्षण 
सामान्य, विशेष और समवाय में अतिव्याप्त न हो सकेगा क्योंकि इनमें सामान्य 
(जाति ) नहीं रहा करती है | “असमवायिकारणम्‌?' इस पद को रखने से यह 
लक्षण द्रव्य” में' अतिव्यास न हो सकेगा क्योंकि द्रव्य तो समवायी-कारण हुआ 
करता है । “अस्पन्दात्मा” इस पद के लक्षण में रखे जाने से कर्म में उक्त 
लक्षण 'अतिव्याप् नहीं होता है। अतः गुण के उक्त छक्षण में से किसी भी 
पद्‌ को एथक नहीं किया जा सकता है | 


“अस्पन्दात्मा? का अथ--स्पन्दः का अर्थ है क्रिया अथवा कर्म । 
स्पन्दात्मा का अर्थ हुआ 'कर्मस्वरूप | जो कर्म स्वरूप नहीं है वह “अस्प- 
न्दात्मा? अर्थात्‌ 'कर्ममिन्न? ही हुआ | 

गुण द्रव्य, के आश्रित ही रहा करता है। यह भी गुण के वर्णन में स्पष्ट 
किया गया हे । 'रूप' आदि २४ गुण हैं । 
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( १ ) रूप-निरूपण-- 
के इस रूप चक्षुमात्रग्रा्मो विशेषगुणः । प्रथिव्यादित्रयबृत्ति । 


नकप्रकारकमू । पाकजं च प्रथिच्याम्‌। तञ्चानित्यं प्रथिवी- 
सात्रे। आप्यतेजसपर साण्वो निंत्यम म 


र [। आप्यतेजसकार्यष्वनित्यम । शक्ड- 
भास्वरसपाकज़ं तजसि । तदेवाभास्वरमप्सु । हर 
( तत्र) उन [ 


गुणों | में ( रूपम्‌) रूप विशेषगुणः ) विशेषगुण है। 
जो ( चुमाचग्राह्मः ) केवळ चक्षु से ग्राह्य है | ( srs न 
आदि [( १ ) पृथिवी ( २) बल और (३) तेज] तीन में रहने बाळा है । 
(च) और ( तत्‌ ) वह ( झुक्कादि-अनेक प्रकारकम्‌ ) शुक्ल आदि [(१) शुक्ल 
(२) लोहित॑ (३) पीत (४) कृष्ण (५) हरित (६) कपिश और (७) चित्र भेद 
से सात] अनेक प्रकार का है । ( च ) और वह [ रूप गुण ] ( पथिव्याम्‌ ) 
एथिवी मं ( पाकजम्‌ ) पाकज है। ( च) और (तत्‌) वह ( पथिबीमात्रे ) 
एथिवीमात्र [ नित्य पृथिवी तथा अनित्य एथिवी-दोनो ही ] में ( अनित्यम्‌) 
अनित्य होता है । ( आप्यतेजसपरमाण्बोः) जल और अग्नि के परमाणुओं 
में ( नित्यम्‌ ) .नित्य है तथा ( आप्यतैजसकार्येषु) जळ और अग्नि के 
कार्यो में ( अनित्यम्‌) अनित्य है । (तेजसि) तेज [अभि] में 
( शुक्लभास्वरम्‌ ) शक्ल, भास्वर एवं ( अपाकजम्‌ ) अपाकज है। (तत्‌ 


एंव ) बही [ रूप-गुण | ( अप्सु) जल में ( अमास्वरम्‌ ) अमास्वर शुक्ल 
[ और अपाकज ] होता है । 


प्वक्षुमात्र से प्रत्यक्ष किये जाने योग्य विशेषगुण का नाम “रूप” है | 
«-्वक्षुमात्रग्राह्म: में ह्मः का अथे “प्रत्यक्षयोग्य” [ अथवा प्रत्यक्ष किये 
जाने योग्य | करना ही उचित है । “रूप? के इस लक्षण में यदि 'ग्राह्म' का 
अर्थ 'प्रत्यक्ष'विषय? किया जायगा तो परमाण के रूप में इस लक्षण को अव्यासि 
होगी क्‍योंकि “परमाणु” में महत्त्व के विद्यमान न होने से उसमें रहने वाळा 
रूप प्रत्यक्ष का विषय नहीं होता है। परमाणु का रूप प्रत्यक्ष का विषय न 
होने पर भी प्रत्यक्षयोग्य तो है ही-क्योंकि यदि उस [ परमाणु के रूप | के 
आश्रय [ परमाणु ] में महत्व रहा होता तो वह भी घट आदि के रूप के 
'सहश ही प्रत्यक्ष का विषय अवश्य रहा होता । 
उपयुक्त “प्रत्यक्षयोग्य” अर्थ करने पर भी उक्त लक्षण की 'चक्षु के “रूप? 
में अव्याति हो सकती है क्योंकि चक्षु का रूप तो उदूभूत न होने से प्रत्यक्ष 
योग्य नहीं हुआ करता दै । ऐसी स्थिति में “आहय का अर्थ “अल्यक्षयोग्य 
जाति का आश्रय होना” स्वीकार करना होगा | ऐसा अर्थ करने पर चकु क 





३६६ तकभाषां 


रुप में अव्याप्ति नहीं होगी क्योंकि 'वक्षुमात्र से प्रत्यक्षयोग्य जाति “रूपत्व? हे | 


वह पक्षु के रूप में भी विद्यमान है । त 
हट 'वक्षुमात्रमाह्मः विशेषयुणः रूप के इस लक्षण में “मात्र” पद न रखा 


गया होता तो यह लक्षण “संख्या नामक गुण में भी अतिव्यास हो जाता 
क्योंकि संख्या? मी चक्षुआह्या है । हां, इतना अवश्य है कि संख्या केवळ चश 
से ही आह्य नहीं हैं | उसका ग्रहण तो 'त्वचा? नामक इन्द्रिय द्वारा भी किया 
जाता † । अतः लक्षण में 'मात्र' पद रखने से उपयुक्त दोष नहीं आयेगा | 
इसी प्रकार यदि उक्त लक्षण में “गुण पद न रखा गया होता तो रूपत्व जाति : 
में लक्षण अतिब्याप्त हो जाता, क्योंकि वह [ रूपत्व | मी 'वक्षुमात्रग्राह्म है । 
किन्तु रूपत्व तो जाति है, गुण नहीं । अतः लक्षण में गुण? पद्‌ का रखा जाना 
आवस्यक है | फिर यदि इस लक्षण में “विशेष” पद न रखा गया होता तो 
“प्रभा की संख्या? में अवशिष्ट लक्षण अतिव्याप्त हो जाता | उदाइरणार्थ--किसी 
स्थळ पर सूर्ये की प्रमा पाँच भिन्न-भिन्न दीवालों पर पड़ रही है। यहाँ “प्रभा 
का पञ्चत्व? (९) संख्या चक्षुमात्रग्रा्म है और वह गुण भी है । हाँ इतना 
अवस्य है कि उक्त ( प्रभा की ) संख्या सामान्यगुण है, विशेष गुण नहीं । अतः 
लक्षण में “विशेष? पद्‌ रखने से “प्रभा की संख्या” में लक्षण की अतिव्याप्ति न 
होगी । विशेषगुण का लक्षण “आत्मा? तथा “आकाश?” के निरूपण में किया जा 
चुका है । 

रूप के लक्षण सम्बन्धी उपयुक्त विवेचन के समान ही 'रस” आदि के 
लक्षणों के विषय में भी जान लेना चाहिये । 

यह “रूप? प्रथिवी, जळ और तेज इन तीन द्रव्यो में रहा करता है। वह 
शुक्ल आदि भेद से अनेक प्रकार का हुआ करता है। उसके सात प्रकार ये 
हैं :-शक्छ, नीळ, पीत, रक्त, हरित, कपिश और कर्बुर [ चित्र ]। यह सप्तम 
चित्र’ नामक रूप विवाद का विषय है । | 

(२) रस-निरूपण-- 

(२) रसो रसनेन्द्रियप्राह्मो विशेषणुणः। प्रथिवीजढईत्तिः । तत्र 
एथिव्यां सधुरादिषट्म्रकारो म घुर-अम्ल-लवण-कडु-कषाय-तिक्त भेदात्‌ , 
पाकजरच । अप्सु मधुरोऽपाकजो नित्यो5नित्यच । नित्यः परमाणुभू- 
तास्बप्सु । कायभूतास्वनित्यः । | 

( २ ) ( रसनेन्द्रियग्राह्मः ) रसना-इन्द्रिय द्वारा प्रत्यक्ष किये जाने योग्थ 
( विशेषगुणः ) विशेषगुण ( रसः ) रस? कहलाता है | ( प्रथिवीजलबृचिः ) 
परह शिवो तथा जळ में रहता है। (तत्र ) उसमें से ( प्रथिव्याम ) परथिवी में 
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( मधुरादिषद्यकारः ) मधुर आदि ६ प्रकार का हे--(१ : 

(३) लवण, (+ ) कडु, (०) कषाय, (६) और oS ठ 
मकार का | ( च ) और ( पाकजः ) पाकज है। ( अप्सु ) जळ में ( मधु- 
रोऽपाकजः [ केवल मधुर एवं अपाकज होता है | [ वह ] ( नित्यः ) नित्य 
( च ) और ( अनित्य: ) अनित्य [दो द माणुसूता 
परमाणु रूप ( अप्सु ) जल में ( नित्यः ) नित्य है [ तथा ] ( कार्यभूतामु ) 
कायरूप जल में ( अनित्यः ) अनित्य है । 

( ३ ) गन्ध-निरूपण-- 

(३ ) गन्धो घ्राणग्राह्यो विशेषगुणः | प्रथिवीभात्रइत्तिः। अनित्य 
एव । स द्विविधः सुरभिरसुरभिश्च । जढादौ गन्धप्रतिभान तु संयुक्त- 
समवायेन द्रष्टञ्यम्‌ । 

( घाणग्राह्मः ) घाण इन्द्रिय से ग्राह्य ( विशेषगुणः ) विशेषगुण ( गन्धः ) 
गन्ध है । ( पुथिवीमात्रवृत्तिः ) यह केवळ पृथिवी में रहता है। ( अनित्यः 
एवं ) अनित्य ही हे | ( तः ) वह [ गन्ध ) ( सुरभिः असुरमिः च ) सुगन्ध 
और दुर्गन्ध भेद से ( द्विविधः ) दो प्रकार का है। ( जलादौ) जळ आदि में 
[ होने वाढी ] ( गन्धप्रतिमानम्‌ ) गन्ध की प्रतीति तो ( संयुक्तसमवायेन ) 
जळ में संयुक्त पार्थिव, अंश में समवाय सम्बन्ध से रहने वाली गन्ध का जल में 
[मान] संयुक्त समवाय-सम्बन्ध से (द्रष्टव्यम्‌ ) देखना अथवा समझना प्वाह्यि । 
| उस गन्ध को जल का गुण नहीं मानना चाहिये ]। 

ऊपर यह कहा गया है कि गन्ध केवल पृथिवी में रहा करती है। यहाँ 
यह जिज्ञासा उत्पन्न होती है कि यदि गन्ध केवल पृथिवी में रहा करती है तो 
फिर “यह सुगन्धित जल है, यह सुगन्धित वायु है “ऐसी प्रतीति क्यों हुआ 
करती है १ इसका समाधान यह है कि जल अथवा वायु में वस्तुतः गन्ध नहीं 
रहा करती है। जल अथवा वायु से संयुक्त जो पुष्प आदि हुआ करते हैं 
उनकी गन्ध ही संयुक्त-समवाय-सम्बन्ध से जळ अथवा वायु में प्रतीत होने 
लगा करती है क्योंकि जल अथवा वायु से संयुक्त जो पुष्प इत्यादि हैं उनमें 
समवाय-सम्बन्ध से गन्ध रहा ही करती है । ट 

(४) स्पशेस्त्वगिन्द्रियग्राह्मो विशेषगुणः । प॒थिव्यादिचतुष्टय$त्तिः । 
स च त्रिविधः शीतोष्णाचुष्णाशीतभेदात्‌। शीतः पयसि, उष्णस्तेजसि, 
अनुष्णाशीतः एथिवीवाय्वोः | प्रथिवीसात्रे हनिस्यः। आप्य-तेजस- 
“बायवीयपरमाणुषु नित्यः, आप्यादिकायेष्वनित्यः। एते च रूपादयरच- 
वारो महत्वेकाथेसमवेतत्वे सत्युदूभूता एव अत्यक्षाः । 


- तकभाषा 
(४) ( त्वगिन्दरियम्राह्मः ) त्वक्‌-इन्द्रिय द्वारा प्रत्यक्ष किये जाने योग्य 
( विशेषगुणः ) विशेषशुण ( गन्धः ) गन्ध है । वह ( एथिव्यादि'चतुष्टयब्त्तिः ) 
पुथिवी आदि चार [ ( १ ) पृथिवी (२) जल ( ३ ) वायु और (४ ) अग्नि ] 
मे रहता है | (च ) और (स) वह ( शीतोष्णानुष्णाशीतभेदात्‌ ) (१) शीत, 
(२) उष्ण और ( ३) अनुष्णाशीत भेद से ( त्रिविधः ) प्रकार का है। 
( शीतः ) शीत [ स्पर्श ] ( पयसि ) जल में, ( उष्णः ) उष्ण [स्पश] (तेजसि) 
तेज में ( अनुष्णाशीतः ) तथा अनुष्णाशीत [ स्पर्श | ( इथिवीवाय्वोः ) प्रथिवी 
और बायु में [ रहता ] दै । ( एथिबीमात्रे ) वह प्रथिवीमात्र | अर्थात्‌ परमाण 
रूप तथा कार्यरूप-दोनों ही प्रकार को एथिवी ] में ( अनित्यः ) अनित्य है । 
( आप्यतैजसनायवीयपरमाणुषु ) जळ, तेज और वायु के परमाण॒ओं में (नित्यः) 
नित्य है तथा ( आप्यादिकायेघु ) कादरूप जल आदि में ( अनित्यः ) अनित्य 
हे । ( एते ) यह ( रूपादयः ) रूप आदि ( चत्वारः ) चारों [ गुण ] ( महत्वै- 
कार्यसमवेतत्वे ) महत्‌ [ परिमाण ] के साथ एक अर्थ में समवेत और ( सत्यु- 
सूताः ) उद्भूत होने पर ( एवं ) ही ( प्रत्यक्षाः ) प्रत्यक्ष हुआ करते हैं । 
रूप आदि विशेष गुणों के प्रत्यक्ष के लिये दो बातों का होना आवश्यक है 
(१ ) मइत-परिमाण के साथ एक अर्थ में समवेत होना । अर्थात्‌ जब रूप 
आदि ऐसे किसी अथ ( द्रव्य ) में समवाय-सम्बन्ध से रहा करते हैं कि जिसमें 
महत्‌ परिमाण मी समवाय-सम्बन्ध से विद्यमान रहा करता है । (२) रूपादि 
बिशेषशुणों का उद्भूत अथवा प्रत्यक्ष के योग्य होना ।. अर्थात्‌ जब रूप आदि 
विशेष गुण इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष किये जाने योग्य अवस्था में विद्यमान रहा 
करते हें । इन दोनों विशेषताओं के होने पर ही रूप आदि विशेषणुणों का 
प्रत्यक्ष हुआ करता है । इन दोनों अथवा इन दोनों में से किसी एक के बिना 
मी रूप आदि का प्रत्यक्ष होना सम्भव नहीं है । जैसे परमाणु और द्वथणुक में 
महत्‌ परिमाण के न होने से उनमें रहने वाले रूप-आदि गुणों का प्रत्यक्ष नहीं 
हुआ करता है | ओर उष्ण जळ में अभि के भास्वर शुक्ल रूप के “उद्भूत? न 
होने से उस [ रूप | का प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता है । अतः रूप आदि चारों 
विशेषशुणों के प्रत्यक्ष होने के लिये उन [ रूप्‌ आदि गुणों ] का महत्परिमाण 
वाले द्रव्य में समवेत होना [ महत्वैकार्थसमवेत ] तथा “उद्भूत' होना-ये 
दोनों ही बातें आवश्यक हैं । | 
(५ ) संख्या-निरूपण-- 
“ (५) संख्या एकत्वादिव्यवहारद्देतुः सामान्यगुणः । एकत्वादिपरा- 
द्धेपयेन्ता । तत्रेकत्वं द्िविध॑ नित्यानिष्यभेदात्‌ । नित्यगात्ं नित्यसनि- 


०३२४ | गुणाः ३६९ 
त्यगतभनित्यम्‌ । स्याश्रयसमवायिकारणगतैकत्वजन्यं च | द्वित्वं 
Bs । तच्च योः पिण्डयोः 'इदमेकम्‌, इद्मेकम्‌? इत्यपेक्षाचुद्ध या 
न्यते । तत्र दो पिण्डौसमवायिकारणे, पिण्डयो रेकत्वेअसमबायिकारणे, 
अपक्षाबुद्धिनिभित्तकारणम्‌ । हित्वविनाशः । 
एवं त्रित्वाद्युत्पत्तिविज्ञेया । | 


( एकत्वादिव्यवहारहेतुः ) एकत्व आदि व्यव हेतभूत (सा 
| ९ व्यवहार का हेतुभूत ( सामान्य- 
जग; ) सामान्यगुण ( सख्या ) सख्या [ कहलाता ] है | ( जा 
पयन्ता ) बह एकत्व से लेकर पराद्ध॑ [ सबसे बड़ी सं 


वजन्यञ्च ) [ अनित्य एकत्व ] अपने 
आश्रय [ घटादि ] के समवायिकारण [ कपाछ-आदि ] में रहने बाळे एकत्व 
से उत्पन्न हुआ करता है। (च) और ( द्वित्वम्‌) 'द्वेत्व” तो [ सत्र ] 
( अनित्य एव) अनित्य ही हुआ करता है। (च) और (तत्‌) वह 
| द्वित्व ] ( इयोः पिण्डयोः ) दो पिण्डो [ घर-आदि वस्तुओं | की, 
( इदमेकम्‌ ) यह एक है? [ और ] ( इदमेकम्‌ ) यह एक है । ( इति ) 
इस [प्रकार के ज्ञान, जिसको] ( अपेक्षावुद्ध्धा ) अपेक्षाबुद्धिः 
[ कहते हैं ] से (जन्यते) उत्पन्न होता है । (तत्र) उस [ द्वित्त की उत्पत्ति ] में 
( द्वौपिण्डी ) दोनों पिण्ड (समवायिकारणे ) समवायिकारण हुआ करते हैं। 
(पिण्डयोः एकत्वे ) दोनों पिण्डों में रहने वाले एकत्व ( असमवायिकारणे ) 
असमवायिकारण होते हैं और ( अपेक्षाबुद्धिनिमित्तकारणम ) अपेक्षावुद्धि 
[ अर्थात्‌ 'अयमेकः अयमेकः यह ज्ञान ] निमित्तकारण हुआ करते हैं । 
( अपेक्षावुद्धिविनाशात्‌ एव ) अपेक्षा बुद्धि के बिनाश से ही ( द्वित्व विनाशः ) 
द्विव का नाश हो जाया करता है। ( एवम्‌) इसी प्रकार ( त्रित्व-आदि- 
उसत्तिः ) त्रित्व आदि की उत्पत्ति [ और उनका विनाश ] ( विज्ञेया ) 
जानना 'वाहिये । 


साधारणतया “सख्या’ को एक प्रतीतिमात्र ही कहा जाता है किन्तु 
न्याय और वैरोषिक की दृष्टि से द्रव्यो में ही एकत्व द्विव आदि “संख्या? रहा 
करती है | इसे भी एक “गुण” के रूप में स्वीकार किया गया है । यह “संख्या? 


तकभाषा 
३७० 


> कप का माना गया है (१) एक द्रव्य में रहने वाळी एकत्व 
is द द seb क द्रव्यो में रहने वाली द्वित्व त्रित्व इत्यादि संख्यायें | 
एकत्व संख्या भी दो प्रकार को होती हैं (१ ) परमाणु, आत्मा आदि नित्य 
पदार्थों में रहने वाली एकत्व संख्या कि जो नित्य 'होती दै तथा (२) घट, पट 
आदि अनित्य पदार्थों में रहने वाली एकत्व सख्या कि जो अनित्य ही होती 
से उनमें विद्यमान एकत्व का भी नाश हो जाया 


है | इन पदार्थों के नाश क | 
करता है। अनित्य एकत्व है वह रूप आदि के के सद्दश ही अपने 
रि म 


आश्रय अथवा समवायिकारण में ही उत्पन्न हुआ करता 

(द्वित्व? आदि संख्या तो सभी द्रब्यों में 'अनित्यः ही हुआ करती है। 
इस द्विसव, त्रित्व आदि की उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि से हुआ करती है । “यह एक 
घट है?) यह भी. एक घट है?, इस प्रकार से जो दो पदार्थों में एक 
दूसरे की अपेक्षा से “एकत्व? संख्या की प्रतीति हुआ करती है उसी 
को “अपेक्षाबुद्ध कहा जाता है ` 'अनेकैकत्ववुद्धिया साअ्पेक्षाबुद्धिरिष्यतेः 
॥ न्यायमुक्ता० ॥ इस अपेक्षाबुद्धि से हो द्वित्व आदि संख्याओं की उत्पत्ति ` 
हुआ' करती है । “उक्त” “अपेक्षाबुद्धि? ही “द्वित्व? आदि की उत्पत्ति मं “निमित्त- 
कारण? है । 'द्वित्वः द्रो द्रव्यो में रहने वाला गुण” है । अतः द्वित्व के समवा- 
यिकारण दो द्रव्य ही हुआ करते हैं। दोनों द्रव्यों में रहने बाळा "एकत्व? ही 
उक्त द्वित्व? संख्या का असमवायिकारण है | 


तर्क॑भाषाकार ने जिस द्वि आदि की उत्पत्ति और विनाश की प्रक्रिया को 
दिखलाया है वह प्रक्रिया वैशेषिक दर्शन का एक प्रमुख अंश हे । इसका 
विस्तृत विवेचन प्रशस्तपाद्‌-भाष्य में किया गया है । 


प्रशस्तपाद-भाष्य में प्रदर्शित दिल्वोत्पत्ति की प्रक्रिया में सात क्षण तथा 
उसके विनाश की प्रक्रिया में नौ क्षण लगा करते हें । अपेक्षाबुद्धि से ही द्वित्व 
की उत्पत्ति हुआ करती है तथा अपेक्षाबुद्धि के विनाश से ही द्वित्व का 
विनाश भी हुआ करता है | 


‘द्वित्व? की उत्पत्ति की प्रक्रिया-- 


इस प्रक्रिया का वर्णन निम्नलिखित इलोक में स्पष्ट रूप से किया गया हैः-- 


आदाबिन्द्रियसन्निकषेघटनादेकत्वसामान्यधीः, 
एकत्वोभयगोगचरामतिरतो, दित्वं ततो जायते । - 
द्वि्त्वप्रमितिस्ततो चु, परतो द्वित्वप्रमाऽनन्तरम्‌ , 

दे द्रव्ये इति घीरियं निगदिता द्वित्वोदयप्रक्रिया ॥ सर्वद्शनसंग्रह ॥ 


गुणा; ३७१ 


__ अर्थात्‌ प्रथमक्षण में इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष होता हे । द्वितीयक्षण 
सं दोनों बटा म रहने वाले 'एकल सामान्य? का ज्ञान ग्रास होता है । तृतीय- 
शग में उन दोनों एकलों [ “अवं एकः”, “अयं एकः?) ] को ग्रहण करने 
वुर्थक्षण में इस अपेक्षाबुद्धि से 
उक्त द्विव में रहने वाळी “द्वित्वत्वः 
जाति का अहण झिया जाता है। तदनन्तर आगामी छठेक्षण में द्वित्व का 
शन मात होता है। फिर सत्तमक्षग में 'द्वित्वः से युक्त “द्वे द्रव्ये) इस प्रकार 
का द्रव्य-शान हुआ करता है। इस भाते द्वित्व की उत्पत्ति सम्बन्धी प्रक्रिया 
अथप्रा (दै द्रव्ये? इस ज्ञान को उत्पत्ति में सात क्षण लगा करते हैं । 
द्वित्व के विनाश की प्रक्रिया - 

पहले वतळाया जा चुका है कि द्वित के नाश की प्रक्रिया में ९ क्षण लगते 
है । द्वित्व के विनाश के दो कारण हैं। प्रथमक्ारण तो “अपेक्षाबुद्धिः का नाझ 
है और द्वितीयकारण 'आश्रय-द्रव्यः का नाश है । पहले अपेक्षाबुद्धि? के नाश 
से द्वित्व के नाश होने सम्बन्धी प्रक्रिया को वतलाते हैं :-- 


शान क्षणिक है। अतः एक समय में दो ज्ञानों का अविनष्यत्‌--अतस्था 
में विद्यमान रहना संभव नहीं है। साथ ही दो ज्ञानों का एक साथ उत्पन्न 
होना भी संभव नहीं है। अतः उत्पत्ति की प्रक्रिया में इन्द्रिय और अर्थ के 
सन्निकर्षं के पश्चात्‌ द्वितीय क्षण में एकत्व सामान्य ज्ञान की उत्ति, तृतीय 
क्षण में “अपेक्षाबुद्धि? की उत्पत्ति और फिर घतुर्थक्षण में “अपेक्षा-बुद्धि से द्वित्व 
का उत्पत्ति क्रम दिखछाया था । जिस चतुर्थक्षण में द्वित्व की उत्पत्ति होगी 
उसी क्षण में 'अपेश्चाबुद्धि? से 'एकत्व-सामान्य-ज्ञान? का मी नाश होगा । 
तदन्तर पाँचव॑ क्षण में द्वित्व-सामान्य-ज्ञान उत्पन्न होता है। इस 'दित्त्व-साम.न्य- 
शान? से आगामी अर्थात्‌ छठे क्षण में 'अपेक्षा-बुद्धि' का नाश होना है तथा 
इसी क्षण में 'द्वित्त्वगुणबुद्धिः की उत्पत्ति भो होगी । इस माँति 'द्वित्वगुणबुद्धिः 
की उत्पत्ति के साथ ही छठेक्षण में ही “अपेक्षाबुद्धि का नाश भी हो जाता 
है | ससमक्षण में कि जब 'हे द्रव्ये इस शान की उत्पत्ति होती है उसके पू 
“अपेक्षावुद्धि का नाश हो चुकने से द्वित्व का नाश तथा ६ द्रव्ये? इस बुद्धि 
की उत्पत्ति, ये दोनों एक साथ इस ही क्षण में हो जाते हैं। पुनः अष्टम क्षण 
में संस्कार की उत्पत्ति होकर “द्वित्वगुणबुद्धि' का नाश हो जाता है। फिर 
नवमक्षण में 'दे द्रव्ये! इस ज्ञान का भी संस्कार से विनाश हो जाता है | 


उपयुक्त द्विव-विनाश की प्रक्रियां को निम्नलिखित तीन रलोकों मं इसं 
प्रकार दिखलाया गया है !-- ि 


३७२ तकभाषा 
“आदावपेक्षाबुद्धधा हि नश्येदेकत्वजातिधीः | 
द्विखोदयसम पश्चात्‌ सा च तज्जातिबुद्धितः ॥ १ ॥ 
द्वित्वाख्यगुणघीकाले ततो द्वित्व निवतते । 
अपेक्षाबुद्विनारीन द्रव्यर्घीजन्मकाळतः ॥ २ ॥ 
गुणवु द्विद्रव्यवुदधथा संस्का रोत्पत्तिकाळतः । 
द्रव्यबुद्धिश्च संस्कारादिति नाशक्रमो मतः ॥ ३ ॥? 
इसी भाँति 'वित्वर आदि संख्या की उत्पत्ति भौ “अपेक्षाबुद्धि? से ही हुआ 
करती है तथा अपेक्षाबुद्धि के नाश से उनका विनाश भी हुआ करता है । 
“(अपेक्षाबुद्धि के नाद से द्वित्व का नाश होता है”, यह अभी प्रदर्शित 
किया जा चुका दै | किन्तु कमी-कमी द्वित्व का नाश अपेक्षाबुद्धि के नाश से 
न होकर द्वित्व के आश्रयभूत द्रव्य के नाझ से भी हुआ करता है | 


( ६.) परिमाण निरूपण 

(६) परिमाणं मानव्यवह्वारासाधारणं कारणम्‌ । तच्चतुविधम्‌ । 
अणु, महद्‌, दीर्घ, हृस्वञ्चेति | तत्र कायगतं परिमाणं संख्या-परिमाण- 
प्रचय-योनि। तद्यथा. इयणुकपरिमाणभीशचरापेक्षाबुद्धिजन्यपरमाणु- 
द्वित्वजनितत्वात्‌ संख्या यो नि, संज्याकारणकसित्यर्थः। चयणुकपरिमाणञ्च 
स्वाश्रयसमवायिकारणगतबहुत्वसंल्यायोनि । चतुरणुकादिपरिभाणन्तु 
स्वाश्रयसभवायिकारणपरिमाणजजन्यम्‌ । तूळपिण्डपरिसाणन्तु स्वाश्रयस- 
सवायिकारणावयवानां प्रशिथिरुसंयोगजन्यम्‌ । परमाणुपरिमाणं परम- 
सहतपरिमाणञ्नाक्राशादिगतं नित्यमेव | 

( मानव्यवहार-असाधारणं कारणम्‌ ) मान के व्यवहार का असाधारण 
कारण ( परिमाणम्‌ ) परिमाण कहलाता है । (च) और (तत्‌) वह (चतुर्विधम्‌). 
चार प्रकार का है (१) अणु (२) महद्‌ (३) दीर्घ (च) और (४) 
हृस्व | [ यह घारों प्रकार का परिमाण नित्य तथा अनित्य के भेद से दो प्रकार 
का होता है, नित्य द्रव्यों में अनित्य है । ] ( तत्र) उनमें से ( कार्यगतम्‌ ) 
कार्यगत घारों प्रकार का ( परिमाणम्‌ ) परिमाण ( संख्या-परिमाण-प्रचययोनि ) 
( १ ) संझ्यायोनि ( २) परिमाणयोनि तथा ( ; ) प्रचययोनि [ तीन प्रकार 
का | होता है। (यथा) जैसे (१) (द्रूयणुकपरिमाणम्‌ ) द्वयणुक का 
| जन्य ] अणु परिमाण ( इश्वरापेक्षाबु द्विजन्यपरम, णुदित्वजनितत्वात्‌ ) ईश्‍वर 
की “अपेक्षाबुद्धि' से उत्पन्न होने वाली परमाणुओं की द्वित्व संख्या से उःपन्न 
होने के कारण “संख्यायोनि' है अर्थात्‌ ( संख्याकारणम्‌- इत्यर्थः ) संख्या 
के निमित्त से उत्पन्न होने वाला हे) (च ) और ( च्यणुकपरिमाणम्‌ ) ज्यणुक 
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का [ महत्‌ ] परिमाण (  गभयसमवायिकारणगतनुत्व संख्यायोनि ) अपने 
अधात्‌ च्यूणुकगत महस्परिमाण के ] आश्रय [ ज्यणुक ] के समवायिकारण 
[ अर्थात्‌ तीन दयणुको ] पहु संख्या से उत्पन्न होने के कारण 'संख्या- 
योनि? है । (२) (तु ) किन्तु ( चेतुरणुकादिपरिमाणम्‌ ) चतुरणुक आदि 
का | महत्‌ ] परिमाण तो ( व्वाथयसमवायिकारणपरिमाणजन्यम्‌ ) अपने 
[ परिमाण के 


] आश्रय [ चतुरणुक आदि के समवायिकारण ज्यिणुक आदि 
के | महत्‌ ] परिमाण से उत्पन्न होता डा 


स आय सह अत; यह चतुरणुकादि का परि- 
मण परिमाण योनि? परिमाण है । 11 (३)( तूलपिण्डपरिमाणन्तु ) रुई के 
पिण्ड [ गोले ] का परिमाण तो ( स्वाश्र्‍यसमवायिकारणावयवानाम्‌ ) अपने 
आश्रय [ तूलपिण्ड ] के समत्रायिकारणरूप अवयवों के (प्रशिथिलसंयोगजन्यम्‌) 
प्रशिथिळ संयोग से जन्य है [ अतः के पिण्ड का परिमाण 


कहलाता हे । 'प्रचयः का अर्थ है- शिथिल अवयव-संयोग ]। 


( परमाणुपरिमाणम्‌ ) परमाणु का [ अणु ] परिमाण [ जिसे “परिमाण्डिल्य? 
नाम से भी कहा जाता है। ] (च) और ( आकाशादिगतम्‌ ) आकाश 
आदि का ( परममहत्परिमागम्‌ ) परममइत्‌ परिमाण तो (नित्यं एब ) 
नित्य ही होता है। ` 

“परिमीयतेऽनेनेति परिमागम्‌? इस व्युत्पत्ति के आधार पर--कोई द्रव्य 
जिससे नापा जाय वह परिमाण है। इसी तथ्य पर परिमाण का यह क्रिया 
गया हे कि--“यह छोटा है, यह हुम्बा है, यह चौडा है, किसो द्रव्य में 
इस मकार के माप का व्यवहार जिस असाधारण कारण से सम्पन्न हुआ 
करता है उसी को 'परिणाम? कहा जाता हे । इसके चार मेद हैं-- 


(१) अणु (२) महत्‌ (३) दीध और (४) हृस्व । कायंद्रव्य में 
रहने वाले ये चारों परिमाण तीन प्रकार के होते हैं-- 

( १ ) संख्यायोनि ( २ ) परिमाणयोनि और (२) प्रचययोनि । 

( १ ) संख्यायोनि” का अर्थ हे कि जिसकी उत्पत्ति संख्या से हो। (२) 
इसी प्रकार जिसकी उत्पत्ति परिमाण सें होती है उसे 'परिमाणयोनि? कहा जाता 


है तथा ( ३ ) जो प्रचय अर्थात्‌ अवयवों के शिथिल संयोग से उत्पन्न होता 
है उसे 'प्रचययोनि? कहा जाता है | उ 


ऊपर परिमाण के चार भेदों का वर्णन किया गया है किन्तु उनमें से केवल 
अणु और महत्‌ का तो बिस्तृत वर्णन उपस्थित किया गया है; शेष हृस्व और 
दीर्घे परिमाणों के सम्बन्ध में कोई विशेष विदरण नहीं दिया गया है। इसका 
कारण यह ही हे कि जहाँ अणु परिमाण रहा करता है वहाँ-हस्व भो रहा 
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रहा करता है वही दीधपरिमाण भी रहा 
करता ५ मे हन और "महत? परिमाणे का ही 
न किया गया है | दूसरी बात यह है कि यह “दीष नवि इ परिः 
माणजन्य महत्‌? तथा “अणुः परिमाणों के साथ ही रहा करते हैं। a त का 
अभिप्राय यह है कि जहाँ जन्य “अणु? परिमाण रहा हरा हैव हस्वः 
और जहाँ जन्य “महत्‌? परिमाण रहा करता हे वहाँ “दीघ” व्यवहार के होने 
से ये दोनों परिणाम एथकरूप से कोई विशेषमहत्व नहीं रखते हैं । इसी कारण 
इन दोनों का प्रथक रूप से विशेष वर्णन किया गया है । | 
जो सबसे छोटा परिमाण हो सकता है वही अणु? परिमाण है । अणु 
परिमाण केवल परमाणु, दथणुक तथा मन में ही रहा करता है। परमाणु में 
विद्यमान अणु-परिमाण नित्य ही होता है तथा उसका दूसरा नाम “परिमा- 
_ण्डल्य” भी है [ परिमाण्डल्यं अणुपरिमाणम्‌?-न्यायमुक्तावली का० १॥ ]। 
अतः “परिमाण्डल्य’ शब्द परमाणु के नित्य-अणुपरिमाण का ही द्योतक है । 


अणु से भिन्न जो भी परिमाण है वह “महत्‌? परिमाण कहलाता है । चाहे 
बह छोटा ही हो अथवा महान्‌ से मी महान्‌ से भी महान्‌ हो | इस दृष्टि से 
“महत्‌? के मी दो प्रकार हो जाते हैं ( १ ) परिच्छिन्न अथवा सीमित (२) 
अपरिच्छिन्न अथवा विशु । ज्यणुक, चतुरणुक,. कुसी, मेज आदि का परिमाण 
'महत्‌" तो हे किन्तु सीमित हे । अतः उसे परिच्छिन्न-महत्‌-परिमाण ही कहा 
जायगा | दूसरा महत्‌-परिमाण असीमित अथवा अपरिच्छिन्न हुआ करता है । 
जैसे-आकाश आदि का परिमाण | इसी को विभु अथवा परममहृत्‌-परिमाण 
भी कहा जाता है | 
'अणु' तथा “महत्‌? दोनों ही परिमाण नित्य और अनित्य-- भेद से दो-दो 
पकार के हुआ करते हैं नित्य द्रव्यो में रहने वाला नित्य तथा अनित्यों में 
रहने बाला अनित्य होता है। परमाणु तथा मन दोनों ही नित्य हैं। अतः 
दोनों में विद्यमान अणुपरिमाण भी निस्य ही है । किन्तु 'दूयणुक' तो अनित्य 
हे । अतः उसका, उसका “अणु” परिमाण मी अनित्य ही है। महत्‌ परिमाण 
व्यणुक आदि से लेकर आकाश तथा आत्मा इत्यादि तक में रहा करता है | 
13% चतुरणुक एवं घट आदि. कार्यद्रव्यों में रहने वाळा महत्‌ परिमाण 
अनित्य होता है । अतः उसे परिच्छिन्न महत्‌-परिमाण कहा जाता है । किन्तु 
आकाय आदि नित्य पदार्थों का महत्‌परिमाण नित्य होता है और अपरिच्छिन्न- 
महत्‌-परिमाण कहा जाता है | | 


इन सभी अनित्य परिमाणों को तीन भागों में रखा जा सकता है-- 
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( १ ) संख्यायोनि ( २ ) परिमाणयोनि और (३) प्रचययोनि । 

व क यति अनित्य ]-परिमाण--यह परिमाण संख्या से 
कार । अतः इसे एड्य़ायोनिः कहा जाता है। जैसे--दयणुकः 
यु णु-परिमाण तथा व्यणुकः का महत्‌-परिमाण संख्यायोनि-परिमाण है। 

[पारणतया नियम तो यह है कि * 'करणगुणाः कार्यगुणान्‌ आरभन्ते? अर्थात्‌ 
कारण के गुण हो कार्य के शुणों को उत्पन्न किया करते हैं। परिमाण भी एक 
गुण है। जतः कारण के परिमाण से कार्य का परिमाण उत्पन्न होता है, यह 
नियम है । किन्तु 'इयणुकः तथा ज्यणुकः के परिमाण की उत्पत्ति के सम्बन्ध 
स उक्त नियम छागू नहीं होता है क्योंकि सिद्धान्त यह है कि “परिमाण अपने 
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४ दे रिमाण महत्‌ है 
तो वह कार्य के महत्तर पारमाण का उत्पादक होता है| इसी भाँति 


यदि कारण का परिमाण अणु है तो उप्ते भी कार्ये में अणुतर परिमाण का 
उत्पादक होना चाहिये | जैसे--दो-परमाणुओं से एक दुयणुक की. उत्पत्ति 
हुआ करती है | परमाणु का परिमाण अणुपरिमाण है अतः उपर्युक्त नियम के 
अनुसार दयणुक का परिमाण 'अणुतर-परिमाणः होना चाहिये । किन्तु.वास्त- 
विकता तो यह हे कि “अणु परिमाण तो सबसे छोटा परिमाण है । अतः उससे 
और “अणुतरः परिमाण होना संभव ही नहीं हे | ऐसी स्थिति में यही स्वीकार 
करना होता है कि 'दयणुक्ः का परिमाण परमाणुओं के परिमाण से उत्पन्न 
नहीं होता है अपित परमाणुओं की द्वित्व संख्या से ही उत्पन्न होता है। 
“संख्या” के विवेचन में यह बतलाया जा चुका है कि द्वित्व संख्या की 
उत्पत्ति अपेक्षा बुद्धि से होती है । इस स्थळ पर-यह द्वि संख्या परम।णुगत 
है । अतः मानव की अपेक्षावुद्धि से उक्त द्वित्व संख्या उत्पन्न नहीं हो सकती 
है क्योंकि मानब द्वारा परमाणु का प्रत्यक्ष किया जाना संभव हो नहीं है। अतः 
यही स्वीकार करना पड़ता है कि भगवान्‌ को अपेक्षाबुद्धि से उत्पन्न परमाणुगत 
द्वित्वसंख्या से दृथणुक के “अणु-परिमाण' की उत्पत्ति हुआ करती है। 
5यणुकः के परिमाण के बारे में माँ यही बात उत्पन्न होती है। तीन 
इथणुकों से एक “्यणुकः की उत्पत्ति है | दृथणुकों का परिमाण अणु-परिमाण 
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है | अतः इस अणु-परिमाण से जिस परिमाण की उत्पत्ति होगी वह अणुतर 
ही होगा | अतः इणुकों के परिमाण को व्यणुक के मा का कारण नहीं 
माना जा सकता । ऐसी स्थिति म ्यणुक की “त्रित्व संख्या अथवा 
संख्या के बहुत्व को ही 'त्र्यणुक? के महृत्‌-पारमोण का कारण स्वीकार किया 
जाता है । अथवा यह कहा जाता है कि व्यणुक का महत्‌-परिमाण 


अपने आश्रयभूत च्यणुक के समवायीकारण [ द्वयणुको | की बहुत्व संख्या से 
उत्पन्न होता है। न्याय, वेशेषिक के सिद्धान्तानुसार कारणबहुत्व अथवा 
कारण-महत्व से महत्‌-परिमाण की उत्पत्ति हुआ करती है । 


उपयुक्त विवेचन से यह भी स्पष्ट हो गया है कि इथणुक का अणु-परिमाण 
तथा ज्यणुक का महत्परिमाण दोनों ही परिमाणें का कारण 'संख्या? है | 
अतः ये दोनों “संख्यायोनि-परिमाण” कहे जाते हैं । 


(२) परिमाणयोनि परिमाण--इस परिमाण की उत्पत्ति परिमाण से 
हुआ करती है । योनि का अर्थ है 'कारण?? | इस परिमाण का कारण परिमाण 
ही दै । जैसे-चतुरणुक आदि का परिमाण महत्‌-परिमाण है । पचार च्यणुको से 
एक प्वतुरणुक का निर्माण होता है। 'व््यणुकः का परिमाण महत्‌ है। 
च्यणुक के इस महत्‌-परिमाण से ही चतुरणुक के महत्‌-परिमाण की उत्पत्ति 
होती है । इसी भाँति घट, पट आदि सभी कायंद्वव्यों में महत्‌-परिमाण 
की उत्पत्ति अपने कारणों [ कपाल, तन्ठु इत्यादि ] के महत्‌ परिमाण से 
हुआ करतो है। 


(३) अ्रचययोनि-परिसाण--प्रचय का अर्थ है “अवयवों का शियिळ- 
संयोग” | यह प्रचय ही जिस परिमाण का कारण होता है बह परिमाण 
. “प्रचययोनि” परिमाण कहलाता है । जैसे--छोटे से रूई के गोले को जब 
खुन दिया जाया करता है तब उसके अवयवों की दृढता शिथिलता में परिवर्तित. 
हो जाया करती है । अवयवों की इस शिथिलता के कारण ही रूई का छोटा 
सा पिण्ड भी महत्तर परिमाण से युक्त हो जाया करता है। इसी का नाम 
'प्रचययोनि?-परिम।ण है | 


उत्पन्न हुये इस अनित्य [ अथवा जन्य ] महत्‌ परिमाण के अतिरिक्त 
नित्य महत्‌-परिमाण भी होता है जिसे “परममहत्‌-परिमाण, कहा जःता है। 
यह परिमाण आकाश आदि विश्व पदार्थों में रहा करता है। परम महत्‌- 
परिमाण किसी अन्य परिमाण का कारण नहीं हुआ करता है क्योंकि परममहत्‌- 
परिमाण से उत्कृष्ट कोई परिमाण होता ही नहीं है । 


गुणा: 


३७७ 
(७) प्रथक्तव-निरूपण--- 
(७) प्रथकस्वं प्रथग्व्यबहारासाधारण | 
पु T तच्च 
एकपृथक्त्वं द्विप्रथकस्बादि रण कारणम्‌ । तच्च द्विबिधम्‌। 
की भादकश्च । तत्र आद्यं नित्यगतं नित्यमनित्यगत- 
मानत्यम्‌ । द्विप्रथक्त्वादिकञ्चानित्यमेव । 
( एथग्व्यवहारास। घरणम्‌ ) ४ 


< बै वह द्रव्य इस द्रव्य से पृथक है” इस प्रकार 
ॐ व्यवहार का जो असाधारण ( हि 


(+ कारणम्‌ ) कारण हुआ करता है उसी को 
2 कम ) “वथ्सः [ नामक “गुण' ] कहा जाता है। (च) और तत्‌ 


बह्‌ ( द्विविधम्‌ ) दो प्रकार है ( एकपृथक्स्वम्‌ ) एक पृथवत्व ( व ) और 
( दिटयक्त्वादिकिम्‌ ) द्विपथक्त्व आदि । ( तत्र ) उनमें से ( आद्यम्‌ ) प्रथम 
[ अर्थात्‌ एकप्रथक्तव ] ( नित्ययतम्‌ ) नित्य [ परमाणु आदि ] मं रहने वाला 
( नित्यम्‌ ) नित्य ( अनित्यगतम्‌ ) अनित्य [ घट, पट आदि ] में रहने वाळा 


( अनित्यम्‌ ) अनित्य होता है। ( द्विप्रथत्ततादिकम्‌ ) द्विपृथक्तव आदि तो 
(नित्यं एव ) अनित्य ही होता है । 


“यह द्रव्य अमुक द्रव्य से पृथक है? इस प्रकार का व्यवहार द्रव्या में 
देखा जाता है। इस प्रकार की प्रतीति का जो असाधारण कारण है उसे ही 
'एथक्त्व' नामक गुण कहा जाता है। यहाँ एक प्रश्‍न यह उत्पन्न होता है कि 
अन्योन्यामाव [ एक पदार्थ में दूसरे के तादास्य का अभाव--जैसे घट में 
पट के तादात्म्य का अभाव] के आधार पर ही इस प्रकार की प्रतीति की 
जा सकती है। अतः पृथक्त्व नामक गुण को मानने की कोई आवश्यकता 
नहीं हे । इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि अन्योन्याभाव के आधार पर होने 
वाळी प्रतीति अभावात्मक हुआ करती है। जेसे--“यह घट, पट नहीं है”? 
इसका अर्थ है घट में पट के तादात्म्य का अभाव है। इसके विपरीत पृथक्तव 
की प्रतीति तो भावात्मक हुआ करती है। अतः प्रथत्तत्व को एक मानना 
उचित ही है । इसके अतिरिक्त इस प्रथत्तव का अन्य पदार्थो में अन्तर्भाव 
संभव न होने से इसे गुण मानना युक्तियुक्त ही है । 


यह दो प्रकार का होता है। एक प्रथक्तव तथा द्विप्रथक्तव आदि | जहाँ 
एक पदार्थ से अन्य पदार्थ से पृथकता की प्रतीति होती है वहाँ एकपृथत्तत्र 
है | जहाँ दो पदार्थो में अन्य पढार्थ अथवा पदार्थों से प्रथकता की प्रतीति 
हो वहाँ द्विप्रथक्त्व है--जैसे घट तथा पट दोनों ही खाट से एथक हैं । इसी 
भाँति त्रिपृथक्त्व आदि भी हुआ करते हैं । 

एकपृथक्त्व भी दो प्रकार का होता है। ( १) नित्य ( २) अनित्य | जळ 
का परमाणु पृथ्वी के परमाणु से एथक है इस प्रकार के व्यवहार में जो 
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परमाणुगत पृथक्त्व है वह नित्य है। कहने का अभिप्राय यह है कि नित्य 
र्यां अथवा पदार्थों में रहने वाळा एकप्र्थक्त्व नित्य हुआ करता है और 
अनित्य पदार्थों अथवा द्रव्यो में रहने वाळा अनित्य । द्विएथकतव आदि तो 
सर्वत्र अनित्य ही हुआ करते हैं क्योंकि इन दिएथक्त्व आदि का आधार द्वित्व 
आदि संख्या ही हैं तथा ये द्वित्व आदि संख्यायें अनित्य हे । अतएव . 
द्विपरथक्‍तव आदि भी अनित्य ही है | 


(८) संयोग-निरूपण-- 
(८ ) संयोगः संयुक्तव्यबहारद्वेतुर्गुणः | स द्वयाश्रयोडव्याप्यवृत्तिग् । 
स च त्रिविधः । अन्यतरकमेंजः, उभयकर्मजः, संयोगजर चेति । तत्रान्य- 
तरकमजो यथा क्रियावता शयेनेन सह निष्क्रियस्य स्थाणोः संयोगः | 
अस्य हि श्येनक्रिया असमवायि कारणम्‌ । उभयकमेजो यथा सक्रिययोः 
सद्डयोः संयोगः। संयोगजञो यथा कारणाकारणसंयोगात्‌ कार्योकाये- 
संयोगः । यथा हर्वतरुसंयोगोन कायत रुसंयोगः । 


(संयुक्तव्यवहारदेतुगुणः) “यह द्रव्य इस द्रव्य से संयुक्त है” इस व्यवहार 
का असाधारण कारणभूत जो गुण है उसी को ( संयोगः ) संयोग नाम से कहा. 
जाता है (स ) वह [ संयोग ] ( द्व्याश्रयः ) दो पदार्थों में रहनेवाला ( च ) 
और (अग्याप्यबृत्तिः ) [ रूप आदि के समान सम्पूर्ण पदार्थ में व्याप्त न होकर 
उसने केवल एक ही देश में रहनेवाला | अव्याप्यवृत्ति [ अव्याप्य वर्तते इति 
अव्यातदृत्तिः | है। ( च ) और (स ) वह ( त्रिविधः ) तीन प्रकार का है 
( अन्यतरकमंजः ) ( १ ) अन्यतरकरमंज ( उमयकमंजः ) ( २) उमयकर्मज 
( च ) और ( संयोगजः ) ( ३.) संयोगज । (तत्र) उनमें से (अन्यतरकमंजः) 
अन्यतरकमंज | अर्थात्‌ संयुक्त होनेवाले दोनों द्रव्यो अथवा पदार्थों में से किसी 
एक के कमं से उत्पन्न हुये | संयोग, ( यथा ) जैते--( क्रियावता ) क्रिया से 
युक्त [ उड़कर आये हुये ] ( इयेनेन ) इयेन [बाज ] के (सह) साथ 
( निष्क्रियस्य ) क्रिया से रहित ( स्थाणोः ) स्थाणु [ वृक्ष के ठूँठ ] का संयोग । 
. (अस्य॒ ) इस [ स्थाणु तथा स्येन ( वाज ) के संयोग का समवायिकारण तो वे 
दोनों ही हैं परन्तु इस] का (असमवायिकारणम्‌) असमवायीकारण (इयेनक्रिया) 
बाज की क्रिया है। (२) [उभयकर्म जः उभयकर्मज संयोग का उदाहरण-] (यथा) 
जैसे ( सक्रिययोः मछयोः ) दो क्रियायुक्त पहलवानों का (संयोगः ) संयोग 
| दोनों ही पहलवान इधर-उधर से आकर भिड़ जाया करते हैं। अतः इन 
दोनों का संयोग दोनों के कमं से होने के कारण उभयकर्मेज' हुआ ] | 
( संयोगजः ) संयोगज-संयोग--( यथा ) जैमे-- शरीर के ] ( कारणाकारण- 
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का 
ह प ए ब 
अका मिल , गयाकाय संयोगः ) [हाथ के] कार्य [भूतदारीर] और 
he क्ष] का संयोग हो जाता है | (यथा) जैसे--( हस्ततरुसंयोगेन ) 
ह्‌ नड क स्पर ज कारण हे ] तथा दक्ष [ जो शरीर के प्रति कारण 
नहा है ] + संयोग से ( कायतरुसंयोगः ) शरीर [ जो हाथ आदि अवयव 
का काय है ] तथा . इक्ष | जो हाथ आदि का कार्य नहीं है ] का संयोग 
| हो जाया करता है। यह संयोगज-संयोग का उदाहरण है । ]। 
संयोगः नामक गुण एक सामान्यगुण हे | यह [ संयोग ] दो द्रब्यों में 
शाशत रहा करता है। जेसे-गेंद और भेज का संयोग। इन दोनों का 
संयोग "एक? है तथा गेंद और मेज दोनों मे रहता है । संयोग कभी मी केवल 
“के द्र म नहीं रहा करता है। जिन दो द्रब्यों मे संयोग हुआ करता है 
उन दोनों द्रव्यों को यह 'सयोगः पूरणरुपेण व्याप्त नहीं किया करता है। वह 
तो दोनों के किसी एक देश में ही रहा करता है। गेंद तथा मेज के संयोग में 
ही देखिये--गेंद के प्रत्येक अवयव का मेज के प्रत्येक अवयव के साथ अथवा 
मेज के प्रत्येक अवयव का गेंद के प्रत्येक अवयव के साथ संयोग नहीं होता 
है। मेज के साथ गेंद के एक. पाइव का ही संयोग हुआ करता है। इसी 
कारण संयोग को अब्याप्यचत्ति [ व्याप्त करके न रहने वाला ] कहा गया है। 
कहने का तात्पये यह है जिन दो द्रव्यों आदि में संयोग हुआ करता ह्रै उन 
दोनों द्रव्यो के कुछ अंशों में ही उक्त संयोग रहा करता है। अवशिष्ट अशं में 


नहीं रहा करता है अर्थात्‌ संयोग सम्पूर्ण द्रव्य में व्यास होकर नहीं रहा 
करता है | द 


इस संयोग को वैशेषिक के मतानुसार तीन प्रकार का बतलाया गया हे-- 
(१) अन्यतरकमंज ( २) उमय कर्मज तथा ( ३ ) संयोगज । यह तीनों ही 
प्रकार का “संयोग? जन्य है। अर्थात्‌ संयोग निस्य नहीं हुआ करता है। 
परिमाण आदि तो नित्य में रहने वाला होने से नित्य मी होता है किन्तु संयोग 
तो नित्य पदार्थों का भी अनित्य’ ही हुआ करता है । जैसे--नित्य परम।णु 
का नित्य “आकाश? आदि के साथ संयोग । यह संयोग नित्य न होकर 
“अन्यतरकर्मज? ही है । परमाणु गतिशील हुआ करता है । अतः वह एक स्थान 
से दसरे स्थान पर जाकर उस देश के आकाश से मिळता है । अतः इन दोनों 

कि 1ज-सयोरा" झा? “काल 

का संयोग 'अन्यतरकमंज-संयोग' है, नित्य नहीं । अब यहाँ “अकरा? < 
आदि नित्य तथा विभु पदार्थो के संयोग का प्रश्‍न उपस्थित है । इस सम्बन्ध में 
वैशेषिक दर्शन का यह सिद्धान्त है कि नित्य तथा विशु पदाथा का क 
संयोग होता ही नहीं है क्योंकि युतसिद्ध, अयात्‌ एथकूप्रथक सिद्ध पदाथा 
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का ही संयोग हुआ करता है। यहाँ 'युतसिद्ध/ का अर्थ है कि उन 
दोनों पदार्थों में से दोनों अथवा कोई एक प्रथक-गतिमान हो। नित्य तथा ' 
विभु पदार्थों में से तो किसी में भी प्रथक्‌ गतिमत्व नहीं रहा करता है। अतः 
उनका “संयोग? होना संभव ही नहीं है । 


(संयोग? के विनाश के दो कारण हुआ करते हैं | प्रथम तो यह कि जिन 
पदार्थों का संयोग है उनमें ही विभाग [ गुण ] उत्पन्न हो जाय अथवा द्वितीय 
यह कि उनके आश्रय के नाश से संयोग का नाश हो जाय। इससे यह भी 
स्पष्ट होगा कि (विभाग? संयोग का बिरोधी गुण ह | 


(९ ) विभागनिरूपण-- 

विभागोऽपि विभक्तप्रत्ययहेतुः । संयोगपूबको द्वयाश्रयः। सच 
त्रिविधो$न्यतरकमेजः, उभयकर्मजो विभागजरचेति | तत्र प्रथमो यथा. 
इयेनक्रियया शैलइयेनयोविंभागः | द्वितीयो यथा मल्लयोविंभागः । 
तृतीयो यथा हस्ततरुविभागात्‌ कायतरुविभागः । 


द्वित्वे च पाकजोत्पत्तो, विभागे च विभागजे । 
यस्य नस्खलिता बुद्धिस्त॑ वैशेषिकं विदुः ॥ 


( विभक्तप्रत्ययहेतुः ) “यह द्रव्य इस द्रव्य से विभक्त है” इस प्रकार 
'की प्रतीति का जो असाधारण कारण होता है उसे (विभागः) “विभाग? कहा 
जाता है । ( संयोगपूर्यकः ) वह संयोगपूर्वक होता है [ अर्थात्‌ जिन द्रव्यों का 
पहले से परस्पर संयोग रहा करता है उन्हीं का परस्पर विभाग हुआ करता 
है । ] ( द्वयाश्रयः ) तथा दो [ द्रव्यो.] में आश्रित रहने वाला है । (च) 
और ( स ) वह ( त्रिविधः ) तीन प्रकार का होता है ( १) (अन्यतरकर्मजः) 
अन्यतरकमंज ( २ ) उभयकर्मजः ( उमयकर्मज ) ( पच ) और ( विभागजः ) 
विभागज । (तत्र) उनमें से ( प्रथमः ) प्रथम [ अर्थात्‌ अन्यतरकमं ज-विभाग ] 
का [ उदाहरण है-] (यथा ) जेसे-( शैलस्येनयोः ) पर्वत और श्यैन-इन 
दोनों में ( श्येनक्रियया ) स्येन के कर्म से उत्पन्न होने वाला (विभागः) [ पर्वत 
के साथ स्येन का ] विभाग । ( द्वितीयः ) दूसरा [ अर्थात्‌ उभयकर्मज-विभाग 
का उदाहरण- ] ( यथा ) जैसे-( मल्ल्योः ) [ अखाड़े मे लड़ते हुए ] दो 
पहळवानों का [ पेतरा बदलने के लिए किया गया परस्पर ] ( विभागः ) 
विभाग | ( तृतीयः ) तीसरा [ अर्थात्‌ विभागज-विभाग ] (यथा) जैसे 
( हस्ततरुविभागात्‌ ) हाथ और वृक्ष के विभाग से ( कायतरुविभागः ) शरीर 
और वृक्ष का बिभःग | | 
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ु स एवं वैशेषिक के अनुसार "विभाग? एक भावरूप स्वतन्त्र गुण हे! 
वाग के अमाव का नाम “विभाग! नहीं है। 


बिभाग तीन प्रकार का होता है तथा के जि से 
गर के [ इस तीन प्रकार के विभाग 
उपयुक्त तीन प्रकार के संयोग "के तीन रे 


| का नाश हुआ करता है। ये तीन हैंः-- 
१ अन्यतरकर्म ~ Ce 
(१) ज-विभाग (२) उमयकर्मज-विभाग तथा (३) विभागज-विभाग | 
( १ ) अन्यतरकर्मज-विभाग 


“जिन दो द्रव्यो का परस्पर विभाग होना 
होता है तो उन दोनों में से किसी एक के कर्म से उत्पन्न होने वाळा विभाग 


अन्यतरकर्मंजः कहलाता है क्योंकि वह [ विभाग ] अपने आश्रयभूत दो 
द्रव्य में से अन्यतर [ किसी एक ] के कर्म सेजन्य हुआ करता है। जैसे--- 
पवत पर स्येन बैठा है । इयेन में उड़ने रूप किया उत्पन्न होती है और फिर 
इस क्रिया से पर्वत से चयेन का विभाग हो जाया करता है । यहाँ पर्वत और 


चयेन में से केवल चयेन में ही क्रिया उत्पन्न हुई है और उसी से विभाग हो 
गया है । अतः यह विभाग अन्यतरक ब हुआ । 


( २ ) उभयकर्मज-विभाग-अपने आश्रयभूत दोनों द्रब्यों में उत्पन्न 
: हुए कम से उत्पन्न होने वाले विभाग का नाम 'उमयकर्मज? हे । जैप्रे-अखाड़े 
मं दो पहलवान लड़ रहे हैं। पैतरा बदलने के लिए वे परस्पर पिभक्त होते 
हैं । अतः दोनों पहलवानों के पीछे हटने रूप कर्म से उत्पन्न होने के कारण 
यह “उभयकमंज?' विभाग है | 
( ३) विभागज-विभाग-ये दो प्रकार का है। ( १ ) कारणमात्र के 
विभाग से होने वाळा विभाग--जैमे-दो कपालों से युक्त एक घडा है । 
इन दोनों कपालों में से किसी एक कपाळ में क्रिया उत्पन्न होती है। इस 
क्रिया से दोनों कपाल विभक्त हो जाते हैं । पुनः इस विभाग से दोनों कपालों 
के संयोग का. नाश हो जाता है और इस प्रकार घड़े का नाश हो जाता है। 
: दोनों कपालों के विभक्त हो जाने से कपाल का उस आकाश -प्रदेश से भी 
विभाग हो जाया करता है कि जिस आकाश-प्रदेश के साथ घड़े के नाश होने 
से पूर्व उस कपाल का संयोग विद्यमान था । यही [ घट के कारणभूत ] कपाळ 
तथा [ अकारण ] आकाश का विभाग है। इस विभाग की उत्पत्ति घट के 
कारणभत कपालां के बिभाग से होती है | पुनः इस विभागज विभाग से कपाल 
तथा आकाश: प्रदेश के संयोग का विनाश .हो जाता है। (-) दूसरा प्रकार 
है कारण तथा अकारण के विभाग से होने बाढा--विभागज-विमाग । 
जब कोई व्यक्ति वृक्ष से संयुक्त अपने हाथ को हटा लेता है तो उस वृक्ष तथा 
हाथ का विभाग हो जाता है । दक्ष तथा हाथ के इस विभाग से वृक्ष तथा 
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इ रण में हाथ शरीर का कारण ( अव- 
शरीर का विभाग हो जाता है | इस उदाह he र 
यव ) है और इक्ष अकारण है | इस भाँति कारण और अकारण के विभाग से 
शरीर ( कार्य ) तथा वृक्ष ( अकार्य ) का विभाग मी हो जाता है। साथ हो 
इस विभागज विभाग से संयोगज-संयोग [ शरीर और वृक्ष के संयोग ] का 


नाश भी हो जाया करता है | 


. यहा पर एक शंका यह उत्पन्न होती है कि तकमाषाकार द्वारा 'कारणा- 
कारणधंयोगात्‌ कार्याकार्यसंयोगः? संयोगज-संयोग की तथा “'कारणाकारणवि- 
भागात्‌ कार्याकार्यविभागः? विभागज-विभाग-की व्याख्या की गयी है। इसके 
अनुसार यदि 'हस्ततरुसंथोग? से भिन्न काय-तरु-संयोग को माना जाय अथवा 
हस्ततरुविभाग से भिन्न कायतरुविभाग को माना जायगा तो हाथ और शरीर, 
कि जो अवयव और अवयवी हैं तथा जिनको “अयुतसिद्ध? सिद्ध किया जा 
चुका है, को “युत-सिद्ध” मानना होगा | हाथ तथा शरीर के अयुतसिद्ध होने 
से हाथ तथा वृक्ष का जो संयोग हे उसी को शरीर और वृक्ष का भी संयोग 
मनना उचित है | इसी प्रकार हाथ और वृक्ष के साथ जो विभाग है उसी 
को शरीर के साथ भी विभाग मानना चाहिये ! यदि ऐसा स्वीकार नहीं किया 
जायगा तो हाथ [ अवयव ] और शरीर [ अबयवी ] का अयुतसिद्धत्व नहीं 
बन सकेगा । ऐसी स्थिति में “संयोगज-संयोग?? तथा “विभागज-बिभाग?? का 
मानना उचित प्रतीत नही होता हे । 

उपयुक्त शङ्का का समाधान यह है--युतसिद्ध का लक्षण इश प्रकार 
क्रिया गया है--“सा पुन दयोरन्यतरस्य वा प्रथग्गतिमत्त्वं युतेषु आश्रयेष्वाश्र- 
यित्व॑ वा? अर्थात्‌ दोनों में से किसी एक क प्रथक्‌ गतिमत्ता अथवा भिन्न-भिन्न 
आश्रयं में रहने को ही “युत-सिद्धि? कहा जाता है। इस लक्षण का प्रथम 
भाग नित्य पदार्थों में तथा द्वितीय भाग अनित्य पदार्थों में घटित होता है । 
इस प्रकार की 'युतःसिद्धि' हाथ तथा शरीर आदि में नहीं घट सकती है | 
अतः उपयुक्त दोष उत्पन्न ही नहीं होगा । 

अभी तक वर्णित गुणों में एथकत्व' तथा "बिभाग नामक गुणों का भी 
वर्णन हुआ है । ये दोनों गुण सुनने में एक से प्रतीत होते हैं। किन्तु इन 
दोनों में पर्यात अन्तर है । इन दोनों में से “विभाग नामक गुण क्षणिक तथा 
अस्थिर है और प्रथक्त्व नामक गुण “स्थिर है । जिस पदार्थ का किसी अन्य 
पदार्थ से विभाग हुआ करता दै तब उस विभक्त हुए पदार्थ का पूर्व संयोग 
नष्ट होकर उत्तरदेश के साथ संयोग हो जायाक रता है और तदनन्तर “विभाग? 
भी नष्ट हो जाया करता है। विभाग की सीमा उच्रदेश-संयोग के साथ 
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ड हो ज ती है और उसके पात्‌ एथक्त्व को सीमा का प्रारम्भ होता है । 
क तापपर्य यह है कि जहाँ पहुँच कर "विभाग? समास हो जाया करता 
वहाँ से प्रथक्त्व का प्रारम्भ हुआ करता है | 
विशेष-- 


“विभागज-विभाग, वेरोषिक-दर्शनः के त्वपूर्ण विषयों में 
बक रवि तीन महत्वपूर्ण विषयों में 


` ` सवेद्शनसंग्रह” में इन तौनों का उल्लेख “द्वित्वे च” इत्यादि 
कारिका में क्रिया गया है | इसका अर्थ है :-... 
.. (१ ) “द्विल्व-संख्या०, (२) पाकज-गुण' की उत्पत्ति तथा (३) 
मागज-बिमाग इन तीनों में जिसकी बुद्धि स्खलित नहीं हुआ करती है उस 
हो व्यक्ति को विद्वान्‌-पुरुष “वैशेपिक-दशन का ज्ञाता कहा करते हैं । 

( १० ) परत्व और ( ११) अपरख-गुर्णो का निरूपण 
( १०-११) परत्वापरत्वे . परापरव्यवहा 


व्यवहारासाधारणकारणे । ते तु 
द्विविधे दिक्कते कालकृते च । तत्र दिक्कृतयोरत्पत्तिः कथ्यते । एकस्या 


द्व्यवस्थितयोः पिण्डयोरिद्सस्मात्‌ सन्निकृष्टमिति. बुद्ध्यानुगृहीतेन 


दिकपिण्डसंयोगेनापरत्व॑ सन्निकृष्टे जन्यते | विग्नकृष्टचुदृध्या तु परत्वं 
: शरीरापेक्षयासंयुक्तसंयोगा- 
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विप्रकृष्टे जन्यते । सन्निकर्षस्तु पिण्डस्य र्ड 
स्पीयस्त्वम्‌ । तदूभूयस्त्वै विप्रकर्प इति। ` 
( परापरव्यवहारासाधारणकारणे ) “यह इससे पर- दूर अथवा ज्येष्ठ है? 
इस प्रकार के व्यवहार के असाधारण कारणभूत शुग को परत्व ( परस्वापरत्वे ) 
पथा यह इससे अपर-समीप अथवा कनिष्ठ है? इस प्रकार के व्यवहार के 
असाधारण कारणभूत गुण को “अपरत्व? नाम से कहा जाता है (ते) वे 
[ दोनों ] ( दिविध ) दो-दो प्रकार के होते हैं (दिक्कते ) (१) दिक्क्ृत (च) 
और ( कालकृते ) (२) कालकृत | (तत्र) उनमें से ( दिक्क्ृतयोः ) (१) दिक्कत 
[ परत्व और अपरत्व ] की ( उत्पत्तिः ) उत्पत्ति का (कथ्यते) कथन करते हैं । 
( एकस्याम्‌ ) एक ही (दिशि) दिशा में ( अवरिथतयोः ) रखे हुए (पिण्डयोः) 
दो पिण्डों में ( इदम्‌ ) “यह ( अस्मात्‌ ) उसकी अपेक्षा ( सन्निकृष्टम्‌ ) समीप 
है” ( इति ) इस प्रकार के ( बुद्ध्या ) ज्ञान से ( अनुगहीतेन ) सहङृत 
( दिशापिण्डसंयोगेन ) दिशा और पिण्ड के संयोग द्वारा ( सन्निकृष्टे ) सन्निकृष्ट 
[ पिण्ड ] में ( अपरत्वम्‌ ) “अपरत्व? ( जन्यते ) उत्पन्न हो जाता है। | व 
प्रकार ( विप्रकृष्टबुद्ध्या ) [ “यह उसकी अपेक्षा विप्रकृष्ट अथवा दूर दद 
इस प्रकार के | दूरस्थ होने के ज्ञान से युक्त [ दिशा और पि के संयोग क 
(उ) तो ( विप्रकृष्टे ) दूर स्थित [ पिण्ड ] में ( परत्वम्‌ ) जच ) 
उत्पन्न हो जाता है [ यह परत्व और अपरत्व दिशा से उत्पन्न होने के कारण 
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दिक्कत 'परत्व-अपरत्वश कहलाते हैं । ] (सन्रिकषः) सन्निकर्षे [ समीपता ] का 
आग (हु) वो (इषः) देखने वाले के ( दारीरापेक्षया ) शरीर की अपेक्षा से 
(पिण्डस्य ) पिण्ड से ( संयुक्तसंयोगाल्पीयस्त्वम्‌ ) संशु [ दिशा ] के संयोग 
की न्यूनता है । और ( तद्‌ भूयस्त्वम्‌ ) उस [ संयुक्त-संयोग ] की अधिकता 

ही ( विप्रकर्षः इति ) विप्रकर्ष है । 

काळकृतयोस्तु परत्वापरत्वयोरुत्पत्तिः कथ्यते । अनियतदिगिव- 

स्थितयोयुवस्थविरपिण्डय़ोः 'अयमस्मादल्पतरकाळसम्वद्ध-' इत्यपेक्षा- 

बुद्धयानुग्रहीतेन कालपिण्डसंयोगेनासमवायिकारणेन यूनि, अपरत्वम्‌ | 

“अयमस्माद्बहुतरकालेन सम्बद्धः” इति थिया स्थविरे परत्वम्‌ । 

अब ( कालक्कतयोः ) कालकत ( परत्वापरत्वयोः ) परत्व और अपरत्व की 

( उत्पत्तिः ) उत्पत्ति को ( कथ्यते ) कहा जाता है । ( अनियतदिक-अवस्थि- 
तयोः ) अनियत दिशा में स्थित ( युवस्थबिरपिण्डयोः ) युवा और वृद्ध मनुष्य 
के दरीरों [ पिण्डों ] में “( अयम्‌ ) यह [ युवा पुरुष का शरीर ] ( अस्मात्‌ ) 
इस [ बृद्ध शरीर ] की अपेक्षा ( अल्पतरकाळसम्बद्धः ) अल्पतर काल से सम्बद्ध 
है? ( इति-अपेक्षाबुद्धया ) इस प्रकार की अपेक्षाबुद्धि ( अनुण्हीतेन ) के 
सहयोग से ( काळपिण्डसंयोगेन ) काल और शारीर के संयोगरूप ( असमवायि- 
करणेन) असमवायिकारण से ( यूनि ) युवक [ शरीर ) में ( अपरत्वम्‌ ) 
[ कालकृत ] अपरत्व [ कनिष्ठत्व ] की उत्पत्ति होती है। “( अयम्‌ ) यह 
[ इद्ध पुरुष का शरीर ] ( अस्मात्‌ ) इ [ युवक-शरीर ] की अपेक्षा ( बहुतर- 
कालेन ) अधिकतर-काल से ( सम्बद्धः ) सम्बद्ध हे”, ( इति ) इस प्रकार की 
( धिया ) अपेक्षाबुद्धि से ( स्थविरे ) वृद्ध-पुरुष के शरीर में ( परत्वम्‌ ) “परत्व? 
अथवा ज्येषत्व की उत्पत्ति होती है । | 


विशेष--( १ ) दिक्कत परत्वापरत्व एक ही दिशा में स्थित दो द्रव्यों आदि में 
उत्पन्न हुआ करता हे । विभिन्न दिशाओं में स्थित द्रव्यो आदि में नहीं उत्पन्न 
हुआ करता हे । किन्तु कालझत परत्व और अपरत्व की उत्पत्ति के लिए यह 
आवश्यक नहीं है कि दोनों पिण्डों की रियति एक ही दिशा में हो और यह 
भी आवश्यक नहीं कि दोनों का द्रष्टा एक ही व्यक्ति हो । 


( २) “यह इसकी अपेक्षा सन्निक्ृषष्ट है» इस प्रकार की अपेक्षाबुद्धि ही 
परत्व और अपरख का “निमित्तकारणः है । दिशा और पिण्ड का संयोग ही 
'असमवायिकारण' है | और जिस [ द्रव्य आदि ] में ये परत्व और अपरत्व 
उत्पन्न हुआ करते हैं. वह समवायि-कारण होता है | इसी प्रकार (इद्मस्माद्‌- 
विप्रकृष्टम्‌? में भी कारणों को समझना चाहिये | न 
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(३) अपेक्षाबुद्धि, संयोग तथा द्रव्य--इन में से एव 
अथवा दो-दो अथवा तीनो के विनाश के जी op 


निम्नळि | आधार पर परत्व-अपरत्व का विनाश 
खित सात प्रकार से हुआ करता हैः -. 


८ १ ) कहीं अपेक्षाबुद्धि के नाश से ही) (२ योग के नाश 
से हो और (३) कहाँ द्रव्य के नाश से ही ( ४ ) दवी पेब 
बुद्धि के युगपद्‌ विनाश से ( ५ ) कहाँ द्रव्य नाश से तथा (६) 
कहीं संयोग और अपेक्षाबुद्धि के नाश सेः (७) कहीं समवायि 

निमचकारण-इन तीनों कारणों के विनाश से. रलाअपरत्त का-नाश होतां है। 
a ( ४ ) “परत एवं अपरत्वः के. सम्वन्ध में दिशा तथा काढ के विवेचन 
म अधिक स्पष्टरूप से लिखा जा चुका है । ` 5 पलि उठ: 


(१२) गुरुत्व का निरूपण-- - 


: (१२) 5 नसादयपतनाससवायिकारणम्‌ । प्रथिवीजल्वृत्ति। यथोक्त- 
संयोग-वेग-प्रयत्नाभावे सति गुरुत्वात्‌ पनमिति। | | 

( आद्यपतनासमवायिकारणन्‌ ) आद्य [ सर्वप्रथम ] 'पतन की क्रिया का 
असमवायिकारग ( गुरतवम्‌.) गुरुत्व कहलाता है | ( पथिवीजलबूत्ति ) यह 
[. गुरुत्व ] इथ्वी तथा जळ में रहने वाळा है। (यथा ) जैसा कि ( उक्तम्‌ ) 
[ वेरोधिक सूत्रकार ने. ] कहा है--( पयोग वेग-प्रयत्नामावे सति, ) संयोग, वेग 
ओर प्रयक्ष [ ये तीनों ही पतन-क्रिया के प्रतिबन्धक हैं। ] के अमाव के होनेः 
पर ( गुरुत्वात्‌ ) गुरुत्व के कारण ( पतनम्‌) पतन हुआ करता है। 

किसी वस्तु के ऊपर से नीचे की ओर जाने कौ क्रिया का नाम "पतन? है। 
यह क्रिया बिस वस्तु में हुआ करती हैः वह [क्रिया] उसका समवायि कारण 
होती है और उस वस्तु का भारीपन ही उनका असमवायिकारग हुआ करता 
है । वस्तु का यह भारीपन ही 'गुरुत्व' है कि जिसे वैरोषिक दशन के अनुसार 
एक “गुण” कहा गया है। इस "गुरुत्व के कारण ही किसी वस्तु का ग्रथम 
[ आद्य ] पतन हुआ करता है। यह गुरुत्व ही प्रथम पतन का असमवायि- 
कारण है | आगे जो पतन सम्बन्धी परम्परा चलती रहा करती है उसमें तो 
वेग आदि कारग हुआ करते हैं । इसी कारण “गुरुः के ळश्चषण में “आ 

पद को रखा गया है । यदि इस पद को न रखा गया होता तो गुरुत्व का उक्त 

` क्षण 'बेगः में भी अतिव्यास हो जाता ! प्रथम पतन का कारण गुरुत्व ही है । 
अतः वही प्रथमक्रिया का असमवायिकारग है। . : 

द्रव्य के पतन में 'गुरुत्व' तमी कारण होता दै कि जब संयोग; वेग तथा 
प्रयक्ष का अभाव होता है । उदाहरण के छिये-जबतक फुछ का दृन्त [ डंठल]. 
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हा करता है. तंबतक फल गिरा. नहीं करता है । व्यक्ति अपने 
रण किये रहता है । . अतः उसका शरीर भी नहीं 
दि मे वेग रहा करता है तबतक वह भी 
नहीं गिरा करता है. । इन तीनों ही स्थलों पर गुरुत्व के - विद्यमान रहने पर 
भी संयोग, प्रयत्न तथा. वेग के /कारण पतन नहीं हुआ करता हे । इसी कारण 
इन तौनों को वैशोषिक, दर्शन के:अनुसार पतन का प्रतिबन्धक कहा गया है। 
इन तीनों का अभाव होने पर ही पतन हुआ, करता है। इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि. पतन का समवायिकारण कोई द्रव्य? .होता है, असमवायिकारण 
(गुरुब आदि होता. है और संयोग आदि का अभाव ही निमित्तकारण 


से संयोग र 
गिरता | इसी भाँति जबतक बाण आ 


हुआ करता है । 8 | 1: पे 1३७ 

“गुरुत्व? पृथ्वी और जल में रहा करता है । परमाणु का गुरुत्व नित्य होता 
है। परमाणु से भिन्न. पार्थिव और जढीय पदार्थों का गुरुत्व अनित्य होता 
है। यह आंभ्रयभूत द्रव्य के गुरुत्व से उत्पन्न हुआ करता है तथा आश्रय के 
नाश से नष्ट हो बाया करता है।..... 

(१३) द्रवत्व निरुपण, . .. .. | | 
(१३) द्रबमाद्यस्यन्दनासमवायिकारणम्‌। भूतेजोजलवृत्ति । भूते- ` 

जसोधेतादि सुवणेयोरग्निसंयोगेन द्रवत्वं नैमित्तिकम्‌ । जले नैसर्गिक 
दरवत्वम दा |: 5 कय | 5 

[ 'गुरुत्वः के समान ही ] ( आद्यस्यन्दनासमवायिकारणम्‌ ) प्रथम बहना | 
अथवा प्रवाहित; होना | स्यन्दन ] क्रिया . का. असमवायिकारण ( द्रवत्वम्‌ ) 
द्रवत्व! कहलाता है | ( भूतेजोजलबृत्ति) यह .एथ्वी, अभि और जल में रहने 
वाला है.। ( भूतेजसोः इत-आदि, सुवर्णयोः ) इनमें से पार्थिव इत आदि और 
तेजस्‌. सुवर्ण में (अभिसंयोगेन). अभि के संयोग से उत्पन्न होनेवाला (द्रवत्वम्‌ ) 
द्रवत्व (नैमित्तिकम्‌ ) नैमित्तिक हुआ करता है । - ( जले) जल में तो ( नैस- 
गिंकम्‌ ) स्वाभाविक ( द्रवत्वम्‌ ) द्रवत्व है | फक 1 9? 

बहना क्रिया में जो प्रथम बहना है उसी का नाम आद्यस्यन्दन है । उसके 
पश्चात्‌ के स्यन्दन [ बहना. ] मै वेग आदि: कारण . हुआ करते हैं ॥ जल के 
द्रवत्व को स्वाभाविक माना गया हे.। हिमं तथा ओढा आदि में जल का यह 
` स्वाभाविक द्रवत्व प्रतिरुद्ध हो जाया करता है |. . .- - ह ल 


| ( १४ ) स्नेह-निरूपण-- | Rpts i$ 
' (१४) स्नेहश्चिकणता । जलमात्रवृत्ति कारणगुणपूबेको गुरुत्वांदि- 


क 


वदू यावदूद्रच्यभावी। - 
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( १४) ( चिक्कगता ) चिकनापन ही ( स्नेहः ) स्नेह नामक “गुण? है । 
जल्मात्रदत्तिः ) वह केवळ जल में ही 


| रहा करता है | यह [कार्य मं] (कारण- 
गुणपूर्वकः ) कारण-गुण पूर्वक होता है [ अर्थात्‌ पहले कारणरूप द्वथणुकादि में 
और तदनन्तर उसके कार्यभूत त्र्यणुक आदि में उत्पन्न हुआ करता है। ] 
गुरत्वादिवत्‌ ) और गुरुत्व आदि के समान ( यावदूद्रव्यमावी. ) जव तक 


तर SEE के रूप में रहता है तबंतक उसमें “स्नेह? गुण रहा करता है १ 

परमाणु म रहने वाला स्नेह नित्य तथा अन्य जळ में रहने वाला स्नेह 
अनित्य हुआ करता है | यह अनित्य-स्नेह अपने आश्रय के समवायिकारण में: ~ 
विद्यमान स्नेह से उत्पन्न हुआ करता हे । अतः अनित्य स्नेह को कारणगुणपूर्वक' 
२ माना गया है । वह यावद्दव्यमाबी है अर्थात्‌ उसका आशयद्रव्य जव तक 
विद्यमान रहा करता है तब तक वह भी अपने आश्रय में वना रहा करता है | 
जन आश्रय का नाश हो जाया करता है तत्र वह भी नष्ट हो जाता है । 

. (१५) शब्द-निरूपण-- 

( १५ ) शब्द: शओरत्रम्रा्मो ुणः । आकाशस्य बिशेषशुणः | 

ननु कथमस्य श्रोत्रेण मरणं यतो भेयोदिदेशे शब्दो जायते, श्रोत्रन्तु 
पुरुष देशेऽस्ति। 

सत्यम्‌ । भेरी देशे जातः शब्दो वीचीतरङ्गन्यायेन कद्स्वसुकुल- 
न्यायेन वा सन्निहितं शब्दान्तरमारभते । स च शव्द: शब्दान्तरमिति- 
क्रमेण श्रोत्रदेरो जातोन्त्यः शबः श्रत्रेणगृह्यते न त्वाद्यो नापि मध्यम: | 
एवं वंशे पाट्यमाने दढद्वयबिभागदेशे जातः शब्दः शब्दान्तरारम्भ- 
क्रमेण श्रोत्रदेरेऽन्त्यं शाब्दं जनयति । सोऽन्यः शव्दः श्रोत्रेण गृह्यते 
नाद्यो न मध्यमः। भेरीशब्दो मया श्रत’ इति मतिस्तु भ्रान्वेव । 

( श्ोत्रगरह्ः शब्दः ) श्रोत्र द्वारा जिस गुण का प्रत्यक्ष किया जाता है उसे 
( शब्दः ) शब्द कहा जाता है । वह ( आकाशस्य ) आकाश का ( विशेष- 
गुण: ) विशेषगुग है । ` पौ 

[ प्रश्न ] ( अस्य ) इस [ शब्द ] का ( श्रोत्रेण ) श्रोत्र से ( ग्रहम्‌ ) 
ग्रहण अथवा प्रत्यक्ष ( कथम्‌ ) कैसे हुआ करता है ! ( यतः ) क्योंकि (शब्दः 
शब्द्‌ तो ( भेरी-आदि देशे ) भेरी आदि के स्थान अथवा देश में ( जायते ) 
उत्पन्न होता है और ( श्रोत्रम्‌ तु) श्रोत्र तो उस स्थान पर होता है कि जहाँ. 
( पुरुषदेरो ) पुरुष विद्यमान रहा' करता अस्तिः है [ I ss है कि 
दोनों के देश भिन्न-भिन्न हैं | अतः श्रोत्र द्वारा शब्द का ग्रहण कैसे किया जा 
सकता है ! ` प्‌ FP 4. 
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) ठीक. है (मेरी देशे जातः शब्दः ) मेरी के देश 


उत्तर] ( सत्यम्‌ ॥ 
में न होने वाला शब्द ( ्रीचीतरङ्गन्यायेन ) बीचीतरङ्गन्याय से (वा) 
अथवा ( कदम्बमुकुलन्यायेन ) कदम्बमुकुलन्याय से (सन्निहितम्‌ ) समीप मे 


र) दूचरे शब्द को ( आरमते) उसन करवा है (च) 
और ( संशब्दः ) वह शब्द ( शब्दान्तरम्‌) दूसरे शब्द को उत्पन्न करता 
है। (इति क्रमेण) इस क्रम से (ओत्रदेशे ) ओनदेश में ( जातः) 
उत्पन्न हुआ (अन्त्यः शब्द ) अन्तिम शब्दः: ( श्रोत्रेण ) श्रोत्र-इन्द्रिय 
द्वारा ( गृह्यते ) गीत होता है, (न ठु) न तो (आद्यः ) आदि का 
अर्थात पहला और (नापि मध्यमः ) न मध्य में उत्पन्न हुआ शब्द का 
्तरःद्रय दारा. ग्रहण किया जाता है। (एवम्‌) इसी प्रकार ( वंशम्‌ ) 
बाँस के ( पाट्यमाने ) फाड़े जाने पर ( दलद्वयविभागदेशे ) दोनों दों के 
विभाग-प्रदेश में ( ज्ञातः ) उत्पन्न हुआ ( शब्दः ) शब्द ( शब्दान्तरारम्म- 
क्रमेण ) दूसरे शब्द को उत्पन्न करने के क्रम से ( श्रोत्रदेशे ) श्रोत्र देश में 
[ सुने जाने वाले ] ( अन्त्यं शाब्दम्‌ ) अन्तिम शब्द को ( जनयति ) उत्पन्न 
करता है । (सः) वह (अन्त्यः शब्दः) अन्तिम शब्द ( श्रोत्रेण ) श्रोत्र" 
इन्द्रिय द्वारा ( ग्रह्मते ). ग्रहीत होता है, (न आश्य, न मध्यमः ) न आदि 
का और न बीच का ।” ( मेरीशाब्दः ) मेरी का शब्द ( मया ) मैंने ( श्रुतः ) 
सुना” ( इति ).इस प्रकार की ( मतिः ठु.) प्रतीति तो (श्रान्ता एवं) 
भ्रान्ति ही है। : | 

श्रोत्रेन्द्रिय द्वारा शब्द के ग्रहण किये जाने सम्बन्धी प्रक्रिया-- 

'शब्द केवल आकाश का ही विशिष्ट गुण हे । इसका विवेचन “आकाश” 
के वर्णन में किया. जा चुका है | इस शब्द! नामक गुण के सम्बन्ध में यह. 
प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि भेरी [ नगाड़े ] आदि से जो शब्द उत्पन्न होता है 
वह तो मेरी आदि के समीप ही रहा करता है तथा उसका श्रवण करने वाली 
शत्र नामक इन्द्रिय शरीर में रहा करती है। इस प्रकार दोनों के. स्थान 
पृथक्‌-पृथक्‌ हँ । ऐसी स्थिति में श्रोत्र-इन्द्रिय का शब्द [ अर्थ= विषय ] के 
साथ सन्निकषं होना संभव नहीं है । फिर श्रोत्रेन्द्रिय द्वारा शब्द का ग्रहण कैसे 
किया जा सकता है। आ: 

उक्त प्रश्‍न के उत्तर में यह कहा गया है कि भेरी आदि से जिस शब्द की 
उत्पत्ति हुआ करती है, उस शब्द से दूसरा शब्द उत्पन्न हो जाता है और 


फिर उसे [ दूसरे शब्द ] से. तीसरे शब्द की उत्पत्ति हुआ. करती है। यह 
प्रक्रिया उस समय तक बराबर चलती रहा करती है कि जब तक श्रोता व्यक्ति 
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जाता है | शब्द की इस प्र्गिय च नव 2 अनय अ ५2 
प्रस हो क किक मं जिस स्थल पर भेरी विद्यमान हे उस स्थळ 
र “५ आथ अथवा प्रथम शब्द हे । श्रोत्रेन्द्रिय द्वारा 
स्य तला च a भन्द अन्तिम अथवा अन्त्य है । बीच में उत्पन्न हुये 
१ _ “51 ह| ओत्रेन्द्रिय दवारा सदै अन्तिम शब्द का ही ग्रहण 
किया जाया करता है, प्रथम तथा मध्यम शब्द का नहीं | 
भेरी से उत्पन्न होने वालः शब्द “सयोगज -- शब्द? है क्योंकि उसकी 
उत्पत्ति मेरी और दण्ड के संयोग से हुआ करती है | 
__ अब 'विभागज-शब्द» का उदाहरण देखिये । चाँस के फाइने से उत्पन्न 
हान वाला शब्द “विभागज-शब्द» कहलाता है क्योंकि वह बाँस के टो द्लों 
के विमाग से उत्पन्न होता है। बाँस के फाड्ने से जो शब्द उत्पन्न होता है 
उससे भौ द्वितीय तृतीय आदि शब्दों की उत्पत्ति हुआ करती है । श्रोत्र देश में 
पहुँचने वाला शब्द ही “अन्तिम शब्द हुआ करता है तथा उसी “अन्तिम 
शब्द का ग्रहण श्रोत्रेन्द्रिय द्वारा किया जाया करता है। 
दूर देश में भेरी आदि से उत्पन्न होने वाला “शब्द” हमको किस भाँति 
सुनाई देता हे! इसका उपपादन करने के ढिये प्राचीन दाशनिकों ने आधुनिक- 
विज्ञान के समान ही शब्द को धारा' को स्वीकार किया है । न्याय में शब्द 
की उत्पत्ति की इस प्रक्रिया के दो प्रकार माने गये हें । इनमें से प्रथम 
प्रकार को 'बीचौतरङ्गन्याय” तथा द्वितीय प्रकार को ' "कदम्वमुकुलन्या यः? 
कहा है । 

( १ ) वीचीतरङ्गन्याय-वीची का अर्थ "ह्रः? होता है तथा “तरङ्ग? 
शब्द्‌ का भी यही अर्थ हे। ऐसी स्थिति में यहाँ तरङ्गः शब्द का अभिप्राय 
“छहर की गति” ही लेना उचित प्रतीत होता है । जैसे किसी ताळात्र के प;नी 
में एक पत्थर का इकड़ा फेंक दीजिये तो आप देखेंगे कि उस पत्थर के चारों 
ओर-इशों दिशाओं में एक लहर उठी है । और फिर उस लहर से दूसरी लहर 
पुनः उस दूसरी से तीरी लहर । इसी क्रम से आगे-आगे लहरें उठती जाती 
हैं । अतः एक के पश्चात्‌ दूसरी, तीसरी आदि लहरों के क्रम से उत्पन्न होने 
वाली तरज्ञों को ही “वीचीतरङ्ग” कहा गया है। इसी भाँति भेरी तथा दण्ड | 
के संयोग से अथवा बॉस के फाइने से जिस शब्द की उत्पत्ति हुआ करती है 
उसके द्वारा चारों ओर अविच्छिन्न रूप से अथवा इत्ताकारल्‍ूप से दूसरे-तीसरे 
आदि शब्द की उत्पत्ति होती चली जाती है। इसी क्रम से शब्द की तरडे 
उत्पन्न होती जाती हैं और श्रोत्र-स्थळ तक पहुँच जाया करती हैं। फिर श्रोत्र- 
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शब्द का ग्रहण श्रोता द्वारा किया जाता है अथवा यह 


मे म ये 2 द्ब्ट त्रेरि 
त में श्रोता ओत्रस्थळ तक पहुँचे हुये शब्द का शतेन्द्रि 
है। 
द्वारा प्रत्यक्ष किया करता ह सक 
( २) कदम्बसुकुलन्याय-सुङुल का अथ --“कली” | कदम्ब की 
कली | कदम्त्र की कली जब विकसित होने लगा करती हे तत्र उसके मध्यमाग 
| पुष्पदलों की एक पंक्ति सी वन 


= - क 
[ अथवा केन्द्रमाग ] के चारों ओर अने | | 
जाया करती है | पुनः उस पंक्ति के चारों ओर भिन्नभिन्न पुष्पद्‌छों की दूसरी 
पंक्ति और तदनन्तर.उस दूसरी पंक्ति के चारों ओर भिन्न भिन्न पुष्पदलां की 


तीसरी पंक्ति वना करती है। इस क्रम से विभिन्न पुष्पदळों की अनेक पंक्तियों 
का एक पूरा पुष्प ही खिलकर तैयार हो जाता हे । ठीक दसी भाँति किसी 
स्थान पर मेरी आरि वाद्य के बजने पर एक शब्द उत्पन्न हुआ करता है | 
वह शब्द अपनी परिधि के चारों ओर अपने जैसे अनेक शब्द उतपन्न किया 
करता है | पुनः ये शब्द भी अपनी-अपनी परिषि के चारो ओर अपने जैसे 
भिन्न मिन्न [अथवा एथक्‌-एथक ] शब्द उत्पन्न किया करते हे । शब्द की उत्पत्ति 
के इस क्रम को “कदम्बमुकुल्न्याय” शब्द द्वारा अमिहित किया गया है। 

उक्त दोनों प्रकार के न्यायो से शब्द की उत्पत्ति मानने म प्रमुख अन्तर 
यह है कि “वीचीतरङ्गन्याय” के अनुसार जिस शब्द की उत्पत्ति हुआ करती 
है वह शब्द वृत्ताकारतरज्ञ के रूप में “एक” ही हुआ करता है किन्तु 
“कदम्बमुकुरन्याय” के अनुसार सभी ओर उत्पन्न होने वाले शब्द एथक्‌'एथक 
तथा अनेक और सभी दिशाओं में भिन्न-भिन्न हुआ करते हैं । [ “कद्स्व- 
मुकुलन्याय?? सम्बन्धी मत में अनेक शब्दों की उत्पत्ति तथा उनके विन.श 
की भी कल्पना करनी होती है जो कि एक प्रकार से “गौरव” ही हे । ऐसी 
स्थिति में “वीचीतरङ्गन्याय” सम्बन्धी मत ही न्याय एवं वैरोषिक का अभिमत 
सिद्धान्त मत कहा जा सकता है ]। | 

निम्नलिखित चित्र द्वारा उपर्युक्त दोनों मतों का स्पष्टीकरण हो जाता है :- 


@) RS 
| चीचीतरङ्गञन्याय |] . [ कदस्वसुकुळन्याय ] 
नि अन यहाँ एक जिज्ञासा यह उत्पन्न होती हे कि मेरी प्रदेश से उत्पन्न हुये 
बद्‌ से दूसरा, तीसरा आदि शब्द उत्पन्न होते रहा करते हैं तथा इन शब्दों 
से उत्पन्न हुआ अन्तिम शब्द ही श्रोता को सुनायी पड़ा करता है। फिर 
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सुना? । क्योकि सुनाई पतीति क्यों हुआ करती है कि “मैंने भेरी का शब्द 
शब्दूज-शब्द ही ह पड़ने वाल वद तो भेरी का शब्द नहीं है। वह तो 


इसका समाधान यह है कि भेरी-स्थल से दर खडे दये. 
[a ९ 2 मनुष्य य को जो श 
तीति हो रही है कि “मने भेरी क i है 


न्य सुना??, यह उसका भ्रम ही है 

yl अस शब्द को वह सुनता है वह तो मेरी से साक्षात्‌ उत्पन्न होकर 
उत्पन्न होती हुयी शब्द परम्परा का अन्तिम शब्द हे । अतः वह शब्दज- 

शब्द्‌ ही हुआ । | किन्तु फिर भी म्रान्तिबदा ऐसा समझ लिया जाता है कि 
मैंने भेरी से उत्पन्न शब्द को ही सुना है ] | | ' 


इस विवरण से यह स्पष्ट हो गया कि श्रोता द्वारा शुरू 


| द्‌ को ग्रहण किये जाने 
प्रक्रिया है ! अब यहाँ बह विचार प्रस्तुत है कि शव्द की 
होती है और उसके विनाश की प्रक्रिया क्या है! 


शब्द्‌ की उत्पत्ति तथा उसके विनाश की प्रक्रियाः-- 


भेरीशव्दोत्पत्तो भेयोकाशसंयोगो$समबायिकारणं, भेरीदण्डसं 
निमित्तकारणम्‌ । एवं वंशोत्पाटनाच्चटचटादाव्दोत्पत्तो वंश- 
दढाकाशबिभागो5समवायिकारणम, दलद्यविभागो निमित्तकारणम्‌ । 
इत्थमादः शव्दः संयोगज्ञो विभागजो वा। अन्त्यमध्यशव्दास्तु 
शब्द्समवायिकारणका, अनुकूठवातनिसित्तकारणका: |. यथोक्तमू-- 
संयोगाद्‌ विभागाच्छन्दाच्च शाब्दनिष्पत्तिः इति । आद्यादीनां' 
स्वेशव्दानामाकाशमेकमेव समवायिकारणम्‌। कमेबुद्धिवत्‌ त्रिक्षणा- 
वस्थायित्वम्‌ । तत्नाथमध्यमशदाः कार्यशब्दनांइया: । अन्त्यस्तूपान्तेन 
उपान्तस्त्वयेन सुन्दोपपुन्द्न्यायेन विनऱ्येते । इदं त्वयुक्तम्‌ । उपान्त्येन, 
त्रिक्षणावस्थायिनो5न्त्यस्य द्वितीयक्षणमात्रानुगामिना तृतीयक्षणे चास- 
ता5*त्यनाशजननासस्भवात्‌ । तस्मादुपान्त्यनाशादेवान्त्यनाश इति । 


( मेरी शब्दोत्पत्ती ) भेरी से शब्द की उत्पत्ति में ( भेयाकाश संयोगः ) 
भेरी और आकाश का संयोग ( असमवायिकारणम्‌ ) असमवायिकारण है । 
( भेरीदण्डसंयोगः ) भेरी तथा दण्ड का संयोग [ अथवा दण्ड से भेरी का अभि- 
घात ] ( निमित्तकारणम्‌ ) निमित्तकारण हे । [और मेरी से अविच्छन्न आकाश 
ही समवायिकारण है | ] | ( एबम्‌.) इसी प्रकार ( वंशोत्पाटनात्‌ ) बॉस के 
फाड़ने से ( चटचराशब्दोसत्तौ ) जो चठ-चट का शब्द उत्पन्न होता है उस 

व्वट-चट शब्द की उत्पत्ति का | समवायि कारण बाँस के. दोनो से अवच्छिन्न 


उत्पत्ति कैसे 
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आकाश ही है तथा ].( बंशदछाकोशविभागः ) बॉस के | दोनों खण्डों [ दें] 
के साथ. विभाग ( अंसमवायिकारणम्‌ ) असमवायिकारण है, 
| पि 
( दळद्वयबिभागः ) बाँस के द र CN 
ततकारणम्‌ ) निमित्तकारग है। ( इत्यम्‌ ) इस प्र Re री: पहिल्या 
( शब्दः ) शब्द या तो ( 'संयोगज $ ) संयोग से उत्पन्न ह ८ क का डा ,संयोगज: 
होता है अयवा ( विभागजः ) विभाग से उत्पन्न होने क lh माग? 
होता है । ( अन्त्यमध्यशन्दाः ) अन्तिम और बीच के सभी शब्दों (तु) तो 
( शब्दसमवायिकारणकाः ) शब्द असमवायिकारणवाले [ अथवा अन्तिम और , 
बीच के समो शब्दों के असमवायिकारण उनके पूर्व पूर्व के शब्द हुआ करते 
है । ]. ( अदुकूलबातनिमित्तकारगकाः ) और अनुकूल वायु आदि निमित्त 
` कारण वाले [ अथवा अनुकूल वायु ही उनका निमिचकारण हुआ करता है। ] 
होते हँ । ( यथा-उक्तम्‌ ) जैसा कि [ वैशेषिक दर्शन के सूत्रकार ने ] कहा 
है-- ( संयोगात्‌ ) संयोग से; (विभागांत्‌ ) विभांग से ( च ) और (शब्दात्‌ ) 
शब्द से ( शब्दनिष्पत्तिः ) शब्द की उत्पत्ति होती है।  वैशे० सू २२॥३१॥ 
(आद्यादीनाम्‌ )-आच्य अथवा प्रथम आदि ( सर्वशब्दानाम्‌ ) सभी शब्दों का 
(एकम्‌) केबल. (:आकाशम्‌-एव:): आक्राश- ही ( समवायिकारणम्‌ ), सम- 
वायिकारण होता है ।।(.कर्मबद्विवत्‌.) कर्मः, और: बुद्धि [ज्ञान ] के समान 
शन्द भी ( ्रिक्षणाव्स्थायिखम्‌ ) तीन्‌, क्षणं स्थित रहने ` वाला है [ अभिमाय 
बह है कि शब्द क्षणिक: है. 1 न्याय और वैशेषिक के मत में क्षणिक का अर्थ 
हैन" तीन क्षण ठहरने वाला? क्षणिक पदार्थ प्रथमक्षण..में उत्पन्न होता है, 
दूसरा क्षण उसकी स्थिति का “हुआ करता. है तथा “तीसरा क्षण उसके-विनाश 
का क्षण हुआ करता: है: इस्‌ भाँति तीन, क्षण तक विद्यमान रहने पर भी वह 
“क्षणिक?” ही .-कहळाता: है | -बौद्धमतानुयायी... भी. प्रत्येक पदार्थ आदि को 
क्षणिक ही मानते हैं किन्तु उनके यहाँ जो उत्पत्ति.का क्षण है वही स्थिति और 
विनाश का भी क्षण है। अतः. उनके मत मे. क्षणिक्‌.का अर्थ तीन क्षण तक 
उहरने वाळा नहीं होता है । (तत्र ) उन [ तीनों शब्दों ] में से ( आद्यम- 
'्यमशञ्दाः ) आदि और मध्यम शब्द ` ('कार्यराव्दनास्याः ) [अपने उत्पन्न 
होने वाले. अगले, अगले. ] :कार्य शब्दों द्वारा नष्ट होते हैं। [जव अगला 
शब्द उत्पन्न होता है” तो.वह-अपने कारण भूत अपने सें पहले वाले शब्द को 
नष्ट कर दिया करता है.। परन्तु [ इस-सम्बन्ध में एक मत यह भी है कि] 
(अन्त्यः तु) अन्तिम शब्द का (उपान्त्येन) उपान्त्य [ अर्थात्‌ अन्तिम शब्द 
से पूव॑ ] शब्द द्वारा तथा ( उपान्तः तु ) उपान्त्य-शब्द का ( अन्त्येन.) 
अन्तिम शब्द के द्वारा (सुन्दोपसुन्दन्यायेन ) “सुन्दोपसुन्दन्यायः से (विनश्येते) 
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नाश हुआ करता है । ( तु) किन्तु ( इदम्‌ ) यह [ मत ] ( अयु 
रा (: दे त्तम्‌) ठीक 
नहीं है [ क्योंकि ] ( न तगावस्थायिनः ) तोन क्षण रहने बाळे ( अन्त्यस्य ) 
अन्तिम शब्द का ( द्वितीयक्षण 


अल ० मात्रानुगामिना ) केवळ द्वितीय क्षण में साथ 
रहने बाळे [ अर्थात्‌ ] ( तृतीयक्षणे ) तृतीय [ अन्तिम शब्द के विनाश ] 


क्षण में ( असता ) अविद्यमान ( उपान्त्येन ) उपान्त्य शब्द के द्वारा ( अन्त्य- 
गाशजननासम्भवात्‌ ) अन्तिम शब्द का नाश संभव नहों हो सकता है । 
( तस्मात्‌ ) इसलिये ( उपान्त्यनागात्‌-एव ) [ उपान्त्य से न होकर ] उपान्त्य- 
शब्द के नाश से ही ( अन्त्यनाशः ) अन्तिम शब्द का नाश हुआ करता है | 


उत्पत्ति के विचार से शब्द को तीन प्रकार का माना गया है (१) संयोगज 
( ° ) विमागज और (३) शब्दज । आद्य [ प्रथम ] शब्द के संयोग से अथवा 


विभाग से उत्पन्न हुआ करता है। [ इसका वर्णन ऊपर किया ही जा चुका 
है। ] किन्तु मध्य-शब्दों की सन्तति द था अन्तिम शब्द [ जिसे हम श्रोत्र द्वारा 
सुना करते हैं ] शब्द से ही उत्पन्न हुआ करते हैं। अतएव इनको 'शब्दजः 
कहा जाता है। - 


तकंभाषाकार ने शब्द को त्रिक्षणावस्थायी कहा दै । उनके अनुसार जैसे 

कमे और शान [ बुद्धि ] त्रिक्षणावस्थायी हैं, उसी प्रकार 'शब्द? भी तीन क्षण 

उहरने वाळा है। अभिप्राय यह है कि प्रथमक्षण में शब्द उत्पन्न होता है, 

'द्वितीयक्षण में वह स्थित रहा करता है तृतीय क्षण में उसका विनाश हो जाया 
करता है। “शब्द? गुण है और गुण का नावा दो प्रकार से हुआ करता है । 

(१) आश्रय के नाश से अथवा (२ ) विरोधी गुण की उत्पत्ति से | शब्द 

का आश्रय तो आकाश है और वह नित्य है। अतः उसका नाश होना संभव | 

ही नहीं है। अतएव प्रथम प्रकार से तो शब्द का नाश हो ही नहीं सकता 


है । ऐसी स्थित में “शब्द? के नाश की प्रक्रिया क्या है? इसी को तकभाषा- 
कार बतलाते हैं :— 


भेरी आदि के स्थंलों से मनुष्य के कान तक जिस शब्द-सन्तति के प्रवा- 
हित होने की बात कही जा चुकी है उसमें तीन प्रकार के शब्द होते हैं ( १). 
आद्य (२) मध्यम और ( : ) अन्तिम । जो मेरी के वजने पर सर्वप्रथम 
उत्पन्न होता है वह “आद्य शब्द! है । प्रथम तया अन्तिम शब्द के बीच के 
गाव्द--'मध्यम*शब्द कहे जाते हँ । श्रोत्र मं उत्पन्न तथा रत द्वारा सुना जाने 
वाला शब्द “अन्तिम-शब्द!ः कहलाता है । इन तीनों प्रकार के शब्दों मं से 
प्रथम तथा मध्यम शब्दों का नाश उनके 'कायभूत? शब्दों से हुआ करता है । 
कहने का अभिप्राय यह है कि प्रथम अथवा आद्य शब्द का नाश उससे 
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उत्पन्न होने वाले द्वितीय-शब्द से, द्वितीय-शब्द का नाश उससे ca होने 
वाळे तृतीयशब्द से होता है। इसी भोति पूर्व-पूर्व शब्द का उत्तर-उत्तर शब्द 


से नाश हुआ करता है । टि 
अन्त्य अथवा अन्तिम शब्द का नाश उसके “कारणभूत गन्द्‌' से हुआ 
करता है | [ क्योंकि अन्तिम शब्द का तो कोई कार्यभूत शब्द होता ही नहीं 
है। अतः उसका नाश उसके कार्यभूत शब्द के द्वारा होना संभव ही नहीं 
है | ] यह कारणभूत शब्द अन्त्य शब्द के अव्यवहित पूव के क्षण में उत्पन्न 
होने से समीपवत्तीं होने के कारण “उपान्त्य” कहा जाता है । अन्तिम शब्द 
के नाश के सम्बन्ध में दो मत हैं-( १ ) किन्हीं के मत में अन्तिम शब्द 
का उपान्त्य शब्द से नाश होता है और उपान्त्य का अन्तिम शब्द से । इन 
अन्त्य और उपान्त्य शब्दों में सुन्द-उपसुन्द जैसा विरोध है । अतः जिस भाँति 
सुन्द और .उपसुन्द नाम के राक्षस परस्पर विरोधी होने से आपस में छड़कर 
एक साथ ही नष्ट हो गये थे उस ही भाँति अन्त्य और उपान्त्य शाब्द भी 
परस्पर-विरोधी अथवा एक दूसरे के विनाशक होने से एक साथ ही नष्ट हो 


जाया करते हैं। किन्तु तकभाषाकार को अन्त्य और उपान्त्य शब्दों का उपयुक्त . 


नाइ्यनाशकमाव अभिमत नहीं है | उनका कथन है कि-- 
शब्द क्षणत्रयावस्थायी है। उपान्त्यशन्द की उत्पत्ति प्रथमक्षण में होती 
है और द्वितीयक्षण में उसकी स्थिति रहा करती है। उपान्त्य शब्द का यह 
द्वितीयक्षण ही अन्त्य शब्द का प्रथमक्षण है और इसी क्षण में अन्त्य शब्द की 
उत्पत्ति हुआ करती है। फिर जत्र तृतीयक्षण में उपान्त्य शब्द का विनाश 
होता है तव यह क्षण अन्त्य शब्द की स्थिति का क्षण हुआ करता है । इस 
तृतीयक्षण के पश्चात्‌ उपान्त्य-शब्द विद्यमान ही नहीं रहा करता है। ऐसी 
स्थति में रा आगामी क्षण में अन्तिम [ अन्त्य ] शब्द का नाशक कैसे हो 
सकता है १ अतः उपान्त्य शब्द से अन्त्य शब्द का नाश नहीं होता है । 


अतएव ( २ ) तकभाषाकार अपने मत कौ पुष्टि करते हुये कहते हैं 
“तस्मादुपान्त्यनाशादेव अन्त्यनाश इति” अर्थात्‌ तृतीयक्षण में होनेवाले 
उपान्त्य-शब्द के नाश से अन्त्य अथवा अन्तिम शब्द का नाश हुआ करता 
है । क्योंकि उपान्त्य-शब्द का नाश तो अन्तिम शब्द के द्वितीयक्षण में उत्पन्न 
होने के पश्चात्‌ तृतीयक्षण में भी विद्यमान रहा करता है। 


० [द ९ ~ शा ~ १ | 
हे मौमांसा-द्शन में शब्द को नित्य माना गया है। इस मत के खण्डन के 
अन्थकार ने न्यायमत की ्टष्टि से शब्द! के अनि 
| त्यत्व अथवा विनाशित्व 
को इस प्रकार सिद्ध किया है :— | 
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गुणा: 
शब्द के अनित्यत्व की सिद्धि-- 

“पद, विनाशिस्वञ्च रान्द॒स्याचुसानात्‌। दथा हि, अनित्य: शव्दःसामान्य- 
सा ग । क दिवाहेन्दरियराहात्वाद्‌ घटवदिति। शब्दस्यानित्यत्व॑ 
सतना ह त्यत्वच्व ति *नाशावाच्छन्नस्वरूपत्बं, न तु बिनाशावच्छिन्न- 
सत्य रि) आगभावे सत्ताहदीनेडनित्यत्वाभावप्रसज्ञात्‌ । सामान्यवत्वे 
ऽस्मदादिवाहयेः्रयगराहयतव देठ: । इन्द्रियप्राह्मत्वादित्युच्यमाने 
रः ह उक्त वाह्यति। एवमपि तेनैव योगिवाह्रो- 
पस्साण्वादा व्यभिचारः स्यादतो योरिनिसार्थसुक्त- 
मस्मदादीति । ह 
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हे ( च ) और ( शाब्दस्य ) शब्द का ( विनाशित्वम्‌ ) विनाशित्व अथवा 
आनेत्यत्व तो ( अनुमानात्‌ ) अनुमान से [ सिद्ध होता ] है। ( तथा हि ) 
जेसे कि--( शब्द; अनित्यः 2 शब्द अनित्य है? [ यह प्रतिश है। ] 
( सामान्यवत्त्वे सति ) सामान्य से युक्त होकर ( अस्मदादिवाह्मन्द्रियग्राह्मत्वात्‌ ) 
हमारी वाह्य-इन्द्रियो दवारा ग्राह्य होने से [ यह हेतु हे | ], ( घटवतू-इति ) 


` घट के समान [ यह उदाहरण है | ]। [ जैसे 'घटत्वः सामान्य से युक्त होने 
ॐ कारण घट? सामान्यवान्‌ः है तथा हमारी बाह्य-इन्द्रिय द्वारा ग्राह्य है तथा 
अनित्य है, उसी प्रकार 'शब्दत्व? सामान्य से युक्त होने के कारण “शाब्द? भी 
'सामान्यवान? है तथा हमारी बाह्य-इन्द्रिय श्रोत्र द्वारा गहौत होने के कारण 
अनित्य. है । ] यहाँ ( शब्दस्य-अनित्यत्वं साध्यम्‌) शब्द [रूप पक्ष ] में 
अनित्य साध्य है । ( च ) और ( अनित्यत्वम्‌) अनिल्वत्व [ का लक्षण है ] 
( विनाशावच्छिन्नस्वरूपत्वम्‌ ) नाशवान्‌ स्वरूपवाला होना अर्थात्‌ जिसके 
स्वरूप का विनाश हो; ( विनाशावच्छिन्नसत्तायोगित्वं न ) विनाशावच्छिन्न- 
सत्तायोगित्व [ अर्थात्‌ बिनाश से युक्त सत्तावाला होना ] को [ अनित्यत्वका 
लक्षण | नहीं [ कहा जा सकता है । ] [ 'विनाशाबर्छिन्नसत्तायोगित्व? को हदी 
यदि अनित्यत्व कहा जायगा तो ] ( सत्ताहीने ) सत्ता [ जाति ] से रहित. 
( प्रागभावे ) प्रागभाव में ( अनित्यत्वाभावप्रसज्ञात्‌ ) अनित्यत्व का प्रभाव 
प्राप्त होने से [ कहने का तात्पर्य यह हे कि यदि विनाश से अवच्छिन्न और 
सत्ता से युक्त होने को ही 'अनित्यत्व' कहा जायगा तो 'प्रागमावः का 
. अनित्यत्व न वन सकेगा क्‍योंकि 'प्रागभाव” विनाश से अवच्छिन्न तो है किन्तु 
सत्ता ( जाति ) से युक्त नहीं है । . अतः “विनाशावच्छिन्न स्वरूपत्व” को ही 
अनित्यत्व अथवा विनाशित्व मान लेने पर प्रागमाग का अनित्यत्व बना ही 
रहेगा। ]। ( सामान्यवत्वे सति) सामान्ययुक्त होकर ( अस्मदादिवाहन्द्रि 
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यआहवालम्‌ ) हम जैते पुरुषों की बाह्य इन्द्रिय द्वारा ग्राह्यत्व [ होने से ] यह 
( हेतः ) देव [ शब्द के अनित्यत्व की सिद्धि में दिया गया | है। [ अत्र 
इसका पदक्कत्य दिखलते हँ -] (दन्द्रियग्राह्यत्वात्‌) केवल 'इन्द्रियगराहतवात्‌? 
( इतिउच्यमाने ) इतना ही कहे जाने पर ( आत्मनि ) आत्मा [ के “मन? 
रूप अन्तःइन्द्रिय से ग्रहण किये जाने योग्य होने से उस (आत्मा) भे 
भी अनित्यख की उपस्थिति हो जाती। किन्तु आत्मा? तो नित्य है, अतः 
उस ] में ( व्यभिचारः ) [ इस हेतु का ] व्यभिचार ( स्यात्‌ ) हो जाता, 
(अतः ) इसलिये ( बा्-इति ) 'बाह्य' [ पद | ( उक्तम्‌ ) कहा गया है | 
( एवं- अपि ) इतना [ “बाह्मन्द्रियग्राह्मत्वात्‌”ः हेतु ] होने पर भी (तेन-एव) 
उस ही ( योगितरहमेन््रयेण ) योगी की वाह्म-इन्द्रिय [ चक्षु ] से (आह्ये) 
राह्म ( परमाणु आदी ) परमाणु आदि में [ 'बाह्येन्द्रियग्राह्मसय? होने पर भी 
बिनाशित्व न होने से ] ( व्यभिचारः ) व्यभिचार ( स्यात्‌.) होगा, ( अतः ) 
अतः ( योगिनिरासाथम्‌ ) योगी [ की बाह्य-इन्द्रिय ] के निराकरण के लिये 
( अस्मदादि-इति ) 'अस्मदादिः [ की वाह्म-इन्द्रिय से आह्य ] यह ( उक्तम्‌ ) 
कहा गया है । 
कि पुनः योगिसद्भावे प्रमाणम्‌ ? 
उच्यते | परमाणबः कस्यचित्‌ प्रत्यक्षाः प्रमेयत्वाद्‌ घटव दिंति । 
तथापि सामान्यादिना व्यभिचारोऽत उक्तं सामान्यवत्त्वे सती ते । 
सासान्यादित्रयस्य निःसामान्यत्वात्‌ । | 
| अइन-- ] (पुनः ) फिर ( योगिसद्मावे ) न मे 
योगी की सत्ता होने में 
( कि प्रमाणम्‌ ) क्या प्रमाण हे १ | ४ 
[ उत्तर-- ] ( उच्यते ) कहते हैं। [ योगी की सत्ता होने में :यह 
पा ह्यो पमाण है ऱ्य ( परमाणवः ) परमाणु ( कस्यचित्‌ ) किसी के 
हर यक्षाः “ त्यक्ष होते हैं [ यह प्रतिज्ञा है ], ( प्रमेयत्वात्‌ ) प्रमेय होने से 
र इ हेतु ह|], ( घट्वत्‌-इति ) घट के समान [ यह उदाहरण है । ] | 
00 तथापि ) फिर [ अस्मदादि बाह्येन्दरियग्राह्मत्व को विनाशित्व का साधक हेतु 
नने पर | भी ( सामान्यादिना ) सामान्य आदि [ के अ स्मदादि के वाह्य- 
इन्द्रिय द्वारा ग्राह्म होने पर भी नित्य होने | में ( व्या 
OI होने | में ( व्यभिचारः ) व्यमिचार 
Fs तः ) इसीलिये ( 'सामान्यवत्वेसति-इति ) ‹समान्यबस्वे सतिः 
[ विशेषण पद्‌ ] ( उक्तम्‌) क ने > डर 
आदि तीन [र ् हा गया हे । ( सामान्यादित्रयस्य ) ` सामान्य 
आदि तीन [सामान्य, विशेष और समवाया चे 
[जाति ] से रहित होने से [ 'सा मवाय| के. ( निःसामान्यत्वात्‌ ) सामान्य 
| से [ ग ] में “सामान्यवत्व? अंश न होने से | 


गुणाः 


हमारे जैसे पुरुषां के वाह्य-इन्द्रिय द्वारा आह्य होते हुये होने परु भी अनित्यत्व 
अथवा विनाशित्व प्रात नहीं होगा । अतः व्यभिचार नहीं होगा । ] | 
चन में पहले 'अनित्यत्वः के स्वरूप को स्पष्ट किया गया है। 
कुड रोगों के अनुसार ` विनाशावच्छिन्नसचायोगित्वम्‌ अनित्यत्वम्‌?? अर्थात्‌ 
नारा को प्राप्त होने वाढी सत्ता युक्त- होना दी “अनित्यत्व? है अथवा जिसमें 
नादावान्‌ सत्ता ( जाति ) रहा करती है उस पदार्थ को “अनित्यः कहा जाता 
| किन्तु अनित्यत् गि यह लक्षण 'प्रागमाव? में नहीं घट सकता है । 
परेछ को उत्ति से पूर्व जो उसका अभाव हुआ करता है, उस ही का नाम 
भागमावर है | ] । वस्तु की उत्पत्ति हो जाने प्र वह [ प्रागमाव ] नहीं रहा 
करता हे । अतः 'प्रागमाव? अनित्य हे । किन्तु 'अनित्यस्वः का उक्त लक्षण, 
. रसम नहीं घरता है क्योंकि 'प्रागमावः में सत्ता नामक जाति को नहीं माना 
गया है । न्याव, वेशेपिक के अउसार सत्ता तो केवल द्रब्य, गुण तथा कर्म में 
ही रहा करती है । “प्रागभावः तो द्रब्य, गुण तथा कम में से कुछ नहीं है। 
अतः ' 'विनाझावच्छिन्नसत्तायोगित्वम्‌?) अनित्यत्व का यह लक्षण "प्रागभावः में 


नहीं घटता है। अतः * 'विनाशावस्छिन्नस्वरूपत्व?; [ विनाश से युक्त स्वरूप 


होना ] ही 'अनित्यत्व' का लक्षण मानना उचित है | जिसका स्वरूप नष्ट हो 
जाया करता है वही “अनित्य? कहलाता है | ‘प्रागभावः के स्वरूप का भी 


विनाश हो जाया करता है । अतः विनाशित्व अथवा अनित्यत्व का यह लक्षण 
'ग्रागभाव? में टीकरूप से घट जायगा | 


३९७ 


'शब्द की अनित्यता’ को सिद्ध करने के लिये “सामान्यवत्वे सति, अस्म 
दादिवाह्ेन्द्रियग्राह्मत्वात्‌” हेतु दिया गया हे । इस हेतु में प्रत्येक पद की क्या 
उपयोगिता है १ इसका स्पष्टीकरण भी तर्कभापाकार द्वारा कर दिया गया है । 
इस भाति हेतु के निर्दोष होने से उसके द्वारा अनुमान प्रमाण से शब्द में 
अनित्यत्व की सिद्धि की गयी है। अतः मीमांसकों द्वारा मान्य शब्दनित्यत्व 
का सिद्धान्त स्वयं ही समाप्त हो गया है | 


( १६) वृद्धि-निरूपण-- हला 
(१६) अथप्रकाशो बुद्धिः । नित्याऽनित्या च । ऐसी बुद्धिनित्या, 
अन्यदीया त्वनित्या । र 
( अथेप्रकाशः ) अर्थ का प्रकाश [ शान ] ( बुद्धि ) बुद्धि? है । [ उसके 
दो. प्रकार होते हैं-] ( नित्या5नित्या च) ( १ ) नित्य और (२) अनित्य | 
(ऐसी) ईश्वर की (बुद्धिः) बुद्धि [ ज्ञान ] (नित्या) नित्व हैः और (अन्यदीया) 
अन्यों [ मनुष्य आदि. ] की ( दु) तो ( अनित्याः) अनित्य हे । 


३२ तकऊभाषा 


न्याय तथा वैशेषिक के अनुसार 'ज्ञान? तथा छ शब्द समानार्थक है 
जैसा कि न्याय के “बुदधिरुपळब्धिज्ञानमित्यनर्थान्तरम्‌' न्यायसूज र -१.१५।|?: 
इस सूत्र से स्पष्ट ही है | यह बुद्धि [ ज्ञान ] आत्मा का गुण है। । आत्मा? को 
ही अन्तः इन्द्रिय मन? तथा चक्षुरारि वाह्म-इन्द्रियों द्वारा अथ्थ” का अकाश 
अथवा ज्ञान हुआ करता है | इसी कारण “अर्थप्रकाशो बुद्धिः” यह बुद्धि का 


लक्षण किया गया है | | 
` वैदोषिक-दर्शन में न्याव-ददान के प्रमाण आदि पदार्थों का अन्तर्भाव 
इस वुद्धि" पदार्थ के अन्तर्गत किया गया है । वैशेषिक के प्रशस्तपाद-भाष्य 
में सर्वप्रथम “बुद्धि? के दो मेद किये गये हैं--(?) विद्या और (८) अविद्या | 
तद्नन्तर अविद्या के 'वार भेद किये गये हैं ( १ ) संशय ( २ ) विपर्यय (३) 
अनध्यवसाय, और (४) स्वप्न [“तस्याः अनेकविधत्वेऽपि समासतो द्वे विद्ये । 
विद्या चाविद्या चेति । तत्राविद्या चतुर्विधा, संदाय-विपर्यय-अनध्ययवसायस्वप्न- 
लक्षणा?” प्रशस्तपादभाष्य ॥ ] । संशय तथा अनध्यवसाय को प्रथक्‌ पृथक्‌ म:ना 
है । “स्थाणुर्वा पुरुषो वा” इस प्रकार के उभयकोटिकज्ञान को संशय” कहा गया 
है तथा “व्यासङ्गादनर्थित्वाद्वा किमित्यालोचनमात्रं अनध्यवसायः यह 'अनध्य- 
वसाय” का लक्षण किया गया है । 'स्वप्नः के भी तीन भेद किये गये हैं :-- 

“तत्त त्रिविधम्‌ (१) संस्कारपाटवात्‌ (२) धावुद्रोषात्‌ (3) अदृष्टाच्च |? 


अर्थात्‌ कारणभेद से स्वप्न के भी तीन भेद हो जाते हैं । (१) संस्कारों की 
प्रबता के कारण (२) धातुटोष के कारण (३) अदृष्टवश । साधारणतया मनुष्य 
जिस वात का अधिक ध्यान किया करता है अथवा सोचा करता है अथवा जिसको 
देखने से मन पर प्रबळ संस्कार पड़ा करता है, उसी वस्तु को वह स्वप्न में देखा 
करता है | इस.प्रकार कें स्वप्न 'संस्कार-पाटवः के कारण दृष्टिगोचर हुआ करते 
है। 'धातु' शब्द से आयुर्वेद में “वात”, “पित्त और “कफ” को माना गया 
है | वातप्रकृति अथवा वातवूषित व्यक्ति को प्रायः आकाश में उड़ने के स्वप्न 
दिखलाई पड़ा करते हैं। पित्तप्रक्कति अथवा पित्तबूषित व्यक्ति अग्नि के स्वप्न तथा 
कफप्रकृति अथवा कफदूषित व्यक्ति जळ के स्वप्न देखा करता है। यह सभी 
“धातुदोषात्‌ सम्बन्धी स्वप्नों के उदाहरण हैं । कभी-कभी पुरुष इस प्रकार के 
स्वप्नों को भी देखा करता है कि जिनको उसने अपने जीवन में कभी देखा ही 
न था- इस प्रकार के स्वप्न 'अदबशात्‌? दिखलाई पड़ा करते हैं | 


` बुद्धि के दो भेद माने गये हैं (१) नित्य ( २) अनित्य । ईइवर की बुद्धि 
नित्य है उसका जन्म तथा - विनाश नहों होता । वह एक तथा संर्वविषयक 
डुआ करतो है। जीव [ प्राणी ] की बुद्धि अनित्य हुआ करती है। : 


गुणाः `` 
(१७ सु (१८) दुःख (१९) इच्छा (२ 
(१७) प्रीति; सुखम्‌ । तच्च स्वास त्मनानुकूलवेदनी 


(१८) पोडा खम्‌ । तच्च सवोत्मनां अ 
(१२) ने स : मना प्रतिकूछवेद्नीयम्‌ । 


(२०) क्रोधो द्वेषः |. . 
(२१) उत्साहः प्रयत्न । 
उुश्याद्यः षट्‌ भानसप्रत्यक्षा: । 


के 0 प्रीति ठा ज नन्द का ही नाम ( सुखम्‌) सुख है । (व) 
/ वह (सव त्मनामनुकूल्वेदनीयम्‌ सम्पूर्ण आत्माओं दृ 
अचुकूछ रूप में अनुभव किये जाने योग्य है । Re 


[ सुख ही एक ऐसा विशिष्ट गुण है कि बिसे सभी छोग अनुकूल मानते 

नुकूल मानते 

तथा जिसकी समी कामना मी किया करते हे । न्याय तथा वेरोषिक की 
इष्टि से यह (सुख) आत्मा का एक विशेषशुण है ] | 

( पीडा ) पीडा का ही नाम ( दुःखम्‌ ) दुःख है। (च ) और ( तत्‌ ) 


वह ( सर्वात्मनाम्‌ ) समी आत्माओं द्वारा ( प्रतिकूल्वेदनीयम्‌ ) प्रतिकूल रूप 
म अनुभव किये जाने योग्य है । 


[ “दुःख? सभी प्राणियों को प्रतिकू रूप में ही प्रतीत हुआ करता है 
तथा समी के लिये वह त्याज्य भी होता है ] । 

( रागः ) राग का ही नाम (इच्छा ) इच्छा है। [ कामना अभिलाषा, 
छस, रहा आदि उसी के पर्यायवाची हँ । इसके भी दो भेद हैं (१) नित्य 
(२) अनित्य | ईश्वर की इच्छा नित्य होती हे तथा वह एक और सर्वविषयक 
हुआ करती है । जीव की इच्छा अनित्य हुआ करती है ]। 

( क्रोधः) क्रोध का ही नाम (द्वेषः) देष [ यह भी जीवात्मा का 
विशेष गुण है ]। - 

( उत्साहः ) उत्साह को ( प्रयत्नः ) प्रयत्न कहा गया है [ उसके भी दो 
भेद हैं (१) नित्य (२) अनित्य । ईइवर का प्रयत्न नित्य है तथा वह एक और 
सर्वविषयक है। अनित्य-प्रयत्न तीन प्रकार का होता है (१) प्रदृत्ति (२) निदृत्ति 
तथा (३) जीवनयोनि । इनमें से “प्रवृत्तिः का उदय 'राग? से, निवि का 
उदय द्विषः से तथा जीवनयोनि का उदय अदृष्ट अथवा प्रारन्धकम से होता 
है १ इनमें से प्रथम दो प्रयत्न जाग्रत अवस्था में हौ होते हैं और वह भी 
कमी-कमी । किन्तु तृतीय प्रयत्न निरन्तर होता रहा करता है। प्रारब्ध कमा 
के भोग की समाप्ति होने तक इस प्रयत्न की धारा चलती रहा करती ]। . 


३९९, 


(२०) द्वेष और (२१) प्रयत्ननिरूपण- 


तकंभाषा [ 
ho १) बुद्धि (२) सुख (२) दुःख 
( बुद्धघादयः ) बुद्ध क Mei 1 डत 


५) द्वेष तथा 
र विषम | अर्थात्‌ इन ६ का मानस-्रत्यक्ष होता है । 


[ये बुद्धि (ज्ञान ) आदि ६ गुण आत्मा के हैं । आत्मा. में ये बुद्धि आदि 
गुण समवाय-सम्बन्ध से रहा करते हैं। मन तथा आत्मा का -संयोग-सम्बन्ध 
होता है। अतः संयुक्त-समवाय-सन्निकर्ध के द्वारा बुद्धि आदि ६ गुणों का 

प्रत्यक्ष मन? नामक इन्द्रिय के द्वारा हुआ करता हे । इसी कारण इन द गुणो 
को मानसम्रत्यक्ष वाला कहा गया है ] । न 

(२२) धर्स तथा (२३) अधमं का निरूपण | 

(२२-२३) धमीधमौ सुखहुःखयोरसाधारणकारणे। तो चाम्रत्य- 
क्षावप्यागमगम्यावचुसानगम्यौ च । तथा हि देवदत्तस्य शरीरादिक 
देवदत्तबिशेषगुणजन्यं कायेत्वे सति देवदत्तस्य भोगहेतुत्वात्‌ । देवदत्त 
प्रयत्नजन्यवस्तुवत्‌ । यश्च शरीरादिजनकः आत्मविशेषशुणः स एव 
घर्मोऽधर्सरच । प्रयत्वादीनां शरीराद्यजनकत्वादिति । 

[ आत्मा के ] ( सुखदुःखयोः ) सुख तथा दुःख के ( असाधारणकारणे ) 
असाधारण-कारण ( धर्माधमों ) धर्म तथा अधम कहलाते हैं। ( च ) और 
( तौ ) वे दोनों ( अप्रत्यक्षो अपि ) प्रत्यक्ष न होने पर भी ( आगमगम्यौ ) 
आगम [ प्रमाण ] द्वारा समझे जानेयोग्य होते हैं ( च ) और (अनुमानगम्यौ) 
अनुमान-प्रमाण द्वारा सिद्ध किये जाने योग्य होते हैं। (तथा हि) जैपेकि. 
| अनुमान का प्रयोग यह हो सकता है | ( देवदत्तस्य.) देवदत्त के ( शरीरा- 
दिकम्‌ ) शरीर आदि ( देवदत्तविरेषशुणजन्यम्‌ ) देवदत्त के विशेषगुणों [धर्मा- 
धर्म ] से जन्य [ उत्पन्न होने योग्य ] हैं [ प्रतिज्ञा ] ( कार्यत्वे सति ) कार्य 
होते हुये ( देवदत्तय ) देवदत्त के. ( भोगहेत॒त्वात्‌ ) भोग [ सुख-दुःख के 
साक्षात्कार | के हेतु [ साधन ] होने से [ 'हेतु” है ], ( देवदचमयलजन्य- 
.वस्दुवत्‌ ) देवदत्त के प्रयत्न से उत्पन्न होने वाळे घट-पर आदि वस्तु के समान 
| उदाहरण |। ( च ) और जो ( शरीरादिजनकः ) शरीर आदि का जनक 
| उत्पादक ] ( आत्मविशेषशुणः ) आत्मा का विशेषगुण है ( स एव ) वही 
( घर्मोषमः ) घम और/अधम हे । [ उनसे भिन्न ] ( प्रयलादीनाम्‌ ) प्रयत्न 
| हर यापे के | ( शरीरादि-अजनकत्वातू-इति ) शरीर आदि के जनक न 


७००: 


घम तथा .अघम दोनों ही- अतीन्द्रिय हैं ।. मन ज भी उनका प्रत्यक्ष 
किया जाना सम्भव नहीं है-। अनुमान द्वारा ही उन [ धम और अधम ] का 


से हु 
९५ 
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ज्ञान हमें परात होता हे। अनुमान का प्रयोग यह है--“देवदत्त के शरीर 
आदि आत्मा के विशेषयुगों से जन्य होते ह” यह साथ्य है । “कार्य होते हुये 
देवदत्त की आत्मा के सुख-दुःख रूप भोग के साधन होने से? यह हेतु है 
इस हेतु में यदि ५ 'कार्येत्वेसतिः इतना भाग न रखा गया होता तो इस 


का आत्मा में ही व्यभिचार हो जाता क्योंकि आत्मा? भी भोग का साधन 
अमावायी-कारण ) हे । इस हेतु में देव 


“दत पद॒ केवळ उपचार की दृष्टि से 
जा गया है क्योंकि जो शरीर आदि जिसके घर 

र ` जिसके भोग का साधन हुआ करता 
वेह उसके ही विशेष ड है 


गुण से जन्य हुआ करता हे । इस अनुमान द्वारा केवल 
यह ही सिद्ध होता है कि शरीर आदि आ 


| तमा के विशेषगुग से जन्य अथवा ` 
श हुआ करते हैं । वसे प्रयतन आदि भी आत्मा के वि३षशुण हैं किन्तु 

विशेषगुण शरीर आदि के जनक नहीं हुआ करते हैं क्योंकि किसी भी 
शरीर की उत्पत्ति से पूय किसी भी आत्मा के प्रयत्न आदि का होना संभव 


नहीं है। इस भाँति परिशेषानुमान दारा घम-अघमे की सिद्धि हो जाती है । 
इसक अतिरिक्त इन [ धर्म अधर्म ] के होने मे आगम-प्रमाण मी है । 
(२४) संस्कार-- 


( २४ ) संस्कारव्यवहाराऽसाधारणं कारणं संस्कार: | 
_ संस्कारख्चिविधो वेगो भावना स्थितिस्थापकरच । तत्र वेगः 
पथिव्याडिचतुष्टयमनोवृत्तिः । स च क्रियाहेतुः । भावनाख्यस्तु संस्कार 
आस्मसात्रशृत्तिरनुभबजन्यः स्मृतिद्देतुः। स चोदूवद्ध एव स्मृति जनयति । 
उद्घोधश्च सहकारिलाभः । सहकारिणञ्च संस्कारत्य सदृशदर्सनादयः । 
तथा चोक्तमू-- 
“साइऱ्यादृष्टचिन्ताद्याः स्सृतिवीजस्य बोधकाः |” 


इति । स्थितिस्थापकस्तु स्पशेवरद्द्रव्यविशेषवृत्ति: । अन्यथाभूतस्य 
स्वाश्रयस्य धनुरादेः पुनस्तादवस्थ्यापादकः। एते च वुद्धयादयो5घमोन्ता- 
भावना च आत्मविश्येषगुणाः । 

गुणा उक्ताः । 

( संस्कारव्यवहारासाधारणं कारणम्‌ ) संस्कार सम्बन्धी व्यवहार का 
असाधारण कारण ( संस्कारः ) संस्कार है । ( संस्कारः ) संस्कार ( त्रिविधः ) 
तीन प्रकारका है ( वेगः) (१) वेग (भावना) (२) भावना (च) 
और ( स्थितिस्थापकः ) ( ३ ) स्थितिस्थापक । . ( तत्र ) उनमें से .( वेगः ) 
वेग ( पथिव्यादिचतुष्टयमनोवृत्तिः ) पृथिवी आदि चार (पृथिवी, जल, तेज 


षा 
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औ तथा मन में रहा करता है। (व) और (स ) वह (क्रिया | 
ह्या र होता है [ अर्थात्‌ वह ( वेग नामक संस्कार ) इन है 
क्रिया का जनक होता है। ]। ( भावनाख्यः ) “भावना ? नामक ( संस्कार; 
संस्कार (तु) तो (आत्ममात्रवृत्तिः ) केवळ आत्मा में रहा करता है | 
( अनुभवजन्यः ) वह अनुभव से उत्पन्न होता है ( स्मृतिहेतुः ) तथा स्मृति 
का हेतु होता है [ अर्थात्‌ स्मृति का उत्पादक होता है। |। (च )अ 
(स) वह ( उद्‌वुडः एव ) उद्बुद्ध होकर ही ( स्मृति जनयति ) स्मृति को 
उत्पन्न करता है [ अभिप्राय यह है कि वह जब उद्वुद्ध होता है तभी उससे 
स्मृति का उदय होता है।]। (व) और (उद्घोधः ) [ संस्कार के ] 
उद्बुद्ध होने का अर्थ है (सहकारिलामः ) सहकारिका का मास होना । (च) 
और ( संस्कारस्य ) संस्कार के (सहकारिणः) सहकारी हैं-- (सदशदशनादयः) 
'सहशद्शन? आदि । ( तथा 'च ) जैसा कि ( उक्तम्‌ ) कहा भी गया है :-_ 

“( साइच्यादष्टचिन्ताद्याः ) साहश्य, अदृष्ट और चिन्ता आदि ( स्मृति- 
Sl) स्मृति के बीज [ भूत संस्कार ] के ( बोधकाः ) उद्दोधक [ सहकारि ] 


| कहने का तात्पर्य यह है कि पूर्वातुभव से जिस वस्तु का संस्कार 
` उत्पन्न होकर आत्मा में सुप्तवत्‌ रहा करता है, उस बस्तु के समान किसी 


अन्य वस्तु का जब दर्शन, हुआ करता है तत्र इस समानदर्शनरूप सहकारी 
का सन्निधान ( समीपता ) प्रात होने से उक्त संस्कार से उस वस्तु की 


स्मृति हो जाया करती है | यदि अनुभव के पश्चात्‌ आत्मा में किसी संस्कार 
की उत्पत्ति न हुआ करती तो पूर्वानुभूत वस्तु का स्मरण होना भी संभव नहीं 
हो सकता था। अतः अनुभव से उत्पन्न भावना नामक संस्कार ही. स्मृति 
के जनक हुआ करते हैं। किन्तु ये स्मृति के उत्पादक तभी होंगे कि जब 
उद्बुद्ध होंगे। इन संस्कारों के उद्बुद्ध होने में साइश, अदृष्ट आदि ही 
सहायक हुआ करते हैँ । ] 
` ( स्थितिस्थापकः तु) स्थितिस्थापक नामक संस्कार तो ( स्पशवद्दरव्य 
विशेषबृत्तिः ) स्पशेयुक्त द्रव्यविशेषों में रहा करता है । और [ खींचने से झुक 
जाने के कारण ] ( अन्यथाभूतस्य ) अन्ययाभूत ( स्वाश्रयस्य ) अपने आश्रय 
[ भूत 1 ( धनुरादेः ) धनुष आदि को ( पुनः ) फिर ( तादवस्थ्यापादकः ) 
पत अवस्था को प्रास कराने वाला हुआ करता है | [ अर्थात्‌ स्थितिस्थापक . 
नामक यह संस्कार धनुष आदि जिस आश्रय में रहा करता है वह आश्रय 
खींचने के कारण कुछ समय के लिये यदि किसी अन्य प्रकार की स्थिति में हो 
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जाया करता है तो यह संस्कार उसे स्थिति में पुनः 
करता है |] र उसे उसकी पूर्वस्थिति मे पुनः पहुँचा दिया 
( एते ) ये ( वद्धयादयव: अधर्मान्ता ) चढि से छे र 
वुद्याद्यवः बुद्धि से लेकर अधमे पर्यन्त 
| योत (१) बुद्धि २ खुज (२) दुःख (४) इच्छा (५) देष | 
2 प्रयत्न (७) घे और (८) अधमं--ये आर ] (च) और 


आत्मविरेषगुणः ) ये ९ 
नवासा ] के rr ( आत्मविशेषगुणः ) आत्मा 


इस प्रकार ( गुणा: ) गुणों का ( उक्ताः) कथन किया गया 
[ अर्थात्‌ गुणों का निरूपणपूर्ण हुआ | ] 


आजब य्य 
अन कर्मा का निरूपण प्रारम्भ होता है £-- 
कमे-निरूपण-- 
कर्माणि 


कमणि -उच्यन्ते। चढनात्मक कर्मे, गुण इव द्र्यमात्रवृत्ति॥ 
अविसुद्र्यपरिमाणेन मूतेत्वापरनास्ना सहेकाथेसमवेतं, विभागद्वारा 
पूषसंयोगनाश सच्चुत्तरदेशसंयोगहेतुरच । त्च उत्क्षेपण-अपक्षेपण- 
हा. सारकम्‌ पञ्चविधम्‌ । अमणादयस्तुगमनप्रहणेनैव 
गृह्मन्ते । 
अब ( कर्माणि ) कमों' का ( उच्यन्ते ) वर्णन करते इ | (कर्म) कर्म 
( 'चळनात्मकम्‌ ) चलनात्मक अर्थात्‌ गतिरूप होता है। (गुण इव ) 
[ वह ] गुण के समान (द्रव्यमात्रवृत्ति ) केवळ द्रब्य में ही रहा करता है। दह 
( अविशुद्रव्यपरिमाणेन ) अविभु अर्थात्‌ विभुमिन्न द्रव्य के परिमाण, 
( मूतत्वापरनाम्ना ) जिसे 'मूतत्व”ः इस दूसरे नाम से भी कहा जाता है, 
( सह ) के साथ ( एकार्यसमवेतम्‌ ) एक ही अर्थ में समवाय-सम्बन्ध से 
रहता है | (च ) और ( विभागद्वारा ), विभाग के द्वारा (पूवंसंयोगनाशेसवि) 
पूर्वसंयोग का नाश हो जाने पर ( उत्तरदेशसंयोगहेतुः ) उत्तरदेश के साथ 
संयोग का हेतु होता है । ( च ) और (तत्‌ ) वह (१) उत्क्षेपण [ अपने 
आश्रय द्रव्य को ऊपर की ओर ले जाने वाली क्रिया अर्थात्‌ उध्वगति, 
२-अपक्षेपण--[ नीचे की ओर ले जाने वाढी क्रिया अथवा कर्म ) 
३-आकुश्चन-[संकुचित करने वाढी क्रिया--जैसे हाथ आदि का सिकोड़ना], 


€ 
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४-प्रसारण-- [ फैलने वाली क्रिया अथवा कम--फैलाना ] तथा 
५ ) गमन--[ साधारण प्रकार का गमन ] इन पाँच ( भेदात्‌ ) भेदों से 
( पञ्चविधम्‌.) पाँच प्रकार का होता है। ( भ्रमणादयः द॒) भ्रमण आदि 
[ भ्रमण, रेचन, स्यन्दन, उध्बेचळन तथा तियंग्गमन | का तो ( गमनगहणेन 
एव ) गमन के ग्रहण में ही ( यहान्ते ) ग्रहण हो. जाता हे अर्थात्‌ ये पाँचों 
कर्म तो 'गमन' में ही अन्तर्भूत हो जाते हैं । 
कर्म का अर्थ है क्रिया अथवा गति अथवा घलना । "अविसु? को ही 
भ्ूर्तत्व” नाम से कहा । मूर्त से यहाँ अभिप्राय है--परिच्छिन्न--परिमाण से 
युक्त । यह “कर्मः केवळ मूते-्रव्यों में ही रहा करता है | किन्तु आकाश 
आदि, जो 'परममहत्‌? परिमाण से युक्त हैं, में कमं नहीं रहा करता है | 
“कर्म? किसी द्रव्य के पूर्वेसंयोग को नष्ट कर उचरदेश के साथ संयोग को 
कराने का हेतु हुआ करता है। 
सामान्यस्‌ 
अनुव्ृत्तिप्रत्ययदैठुः सामान्यम्‌ । द्रव्यादित्रयदृत्ति, नित्यमेकमने- 
कातुगतञ्च। तञ्च द्विविधम्‌-परमपरञ्च। परं सत्ता बहुविषयत्वात्‌ । 
सा चानुवृत्तिप्रत्ययमात्रहेतुत्वात्‌ सामान्यमात्रम्‌। अपरं द्रव्यश्वादि, 
अल्पविषयत्वात । तच्च व्यावृत्तेरपि हेतुत्वात्‌ सामान्यं सदू विशेष । 
(अनुवृत्तिप्रत्ययहेतुः) अनुगतप्रतीति [ एकाकार प्रतीति, दस घट व्यक्तियों 
में होने वाळी “अथं घटः, “अयं घटः इस प्रकार की समानाकारक प्रतीति ] 
का कारण ( सामान्यम्‌) सामान्य [ जाति ] है । वह ( द्रव्यादित्रयवृत्तिः ) 
द्रव्य आदि तीन [ (१) द्रव्य (२) गुण (३) कर्मं ] में रहने वालो ( नित्यम्‌ ) 
नित्य ( एकम्‌ ) एक ( अनेकानुगतम्‌) तथा अनेकों में समवेत रहती है । 
(च) और ( तत्‌.) वह [ सामान्य अथवा जाति ] ( द्विविधम्‌ ) दो पकार की 
होती है (१) ( परम्‌ ) पर (*) ( अपरम्‌ ) अपर । उनमें से (बहुविषयत्वात्‌) 
अधिक विषय वाला [ व्यापक ] होने से (सत्ता) [ द्रव्य, गुण और कर्म 
तीनों में रहने वाळी | सत्ता? जाति ( परम्‌) “पर' सामान्य है । (व) और 
(सा ) वह ( अनुदृत्तिप्रत्ययमात्रहेतुत्वात्‌ ) अनुगत प्रतीति का ही हेतु होने से 
(सामान्यमात्रम्‌ ) केवळ सामान्य ही है [ विशेष कभी नहीं होता है। 
इसकी अपेक्षा अधिक देश में रहने वाला अन्य कोई सामान्य नहीं हुआ 
करता है ]। ( द्रव्यत्वादि ) द्रव्यत्व आदि [ अन्य सामान्य उसकी अपेक्षा 
अल्पदेश म रहने वाला होने से ( अपरम्‌ ) अपर?" | [ सामान्य | है | (च) 


अनेक घर आदि जे एक | डि 
8203 ददि स समानधमं रहा करता है जिरुको “सामान्य? अथवा 
जात कहा जाता है-समानां भावः 


L २ सामान्यम्‌? | इस सामान्य का लक्षण 
करते हुये तकंभाषाकार ने लिखा है--“नित्यम्‌ , एकम्‌, अनेकानुगतं च ।” 
अर्थात्‌ सामान्य [ अथवा जाति ] नित्य होता है, एक होता है तथा अनेक 


आश्रयों में समवाय सम्बन्ध से रहा करता है । इसीलिये 'न्यायमुक्तावली' आदि 
म॑ सामान्य? का “नित्यत्वे सति अनेक समवेतत्वम्‌ः लक्षण किया गया है । 
'सामान्य' के उपर्युक्त लक्षण में यदि नित्यम्‌? पद न रखा गया होता तो 
“संयोग? आदि भै उक्त लक्षण की अतिव्यासि हो जाती क्योंकि संयोग भी एक 
होते हुये अनेक द्रव्यो में रहा करता है । उपर्युक्त लक्षण में “नित्यम्‌? पद रखने 


से उक्त दोष नहीं आता है क्योंकि संयोग? नित्य नहीं होता है, अनित्य 
ही होता है। 


इसी प्रकार यदि उपयुक्त लक्षण में "एकम्‌? पद न रखा गया होता तो 
जलीय-परमाणु के रूप आदि में उक्त लक्षण अतिव्याप्त हो जाता । क्योंकि जलीय 
परमाणु का रूप नित्य होता है तथा वह [ रूप ] जलीय-परमाणओं में समवाय- 
सम्बन्ध से रहता मी है। 'एकम्‌? पद को लक्षण में रखने पर यह दोष नहीं 
आता है क्योंकि जलीय-परमाणओ का रूप तो मिन्न-मिन्न परमाणओं में प्रथक्‌- 
पृथक माना गया है--एक नहीं । 

इसी भाँति यदि “सामान्य? के उपयुक्त लक्षण में “अनेकानुगतम्‌? इस पद्‌ 
को न रखा गया होता तो आकाश के “परिमाण? आदि में उक्त लक्षण अतिव्यास 
हो जाता । क्योंकि आकाश का परिमाण “परममहत्‌? परिमाण है--वह नित्य 
तथा एक भी है । किन्तु 'अनेकानुगतम्‌? पद रखने पर उक्त दोष नहीं आयेगा 
क्योंकि आकाश तो एक है । अतः उसका परिमाण 'एक' में ही रहता है 
Core का १ | 
वह हि 2 (अनुगद' शब्द का अर्थ 'समवेत' करना होता कर 
यही ठीक मी दै । यदि “अनुगत” शब्द का अर्थ समवेत? न किया जाय तो . 


७०६ तकभाषा 


उच लक्षण “अत्यन्तामाव” में अतिव्यास हो जायगा। क्योकि न्याय एवं 
वैशेषिक दर्शनों के अनुसार 'अत्यन्तामाव? नित्य हुआ करता है FE साथ ही 
बह एक होकर अनेकों में रहा भी करता है । किन्तु वह समवाय-सम्बन्ध से 
कहीं मी नहीं रहता दै । वह तो स्वरूपसम्बन्ध से रहा करता है। अतः 
«अनुगत? पद का “समवेत? अर्थ करना उचित तथा दोषरहित ही है। 
सामान्य के उपयुक्त विवरण में यह भी बतलाया गया है कि "सामान्य? 
द्रव्य, गुण तथा कम॑ में ही रहा करता है । सामान्य, विशेष और समवाय में 
सामान्य नहीं रहा करता है क्योंकि 'सामान्य' की परिभाषा ही यह हे कि 
जो एक तथा नित्य हो और अनेकों में समवाय सम्बन्ध से रहता हो। 
सामान्य, विशेष और समवाय में तो कोई भी पदाथ समवाय सम्बन्ध से नहीं 
रहा करता है । यद्यपि न्याय और वैशेषिक फे अनुसार सामान्य, विशेष और 
समवाय तीनों ही भावात्मक अर्थात्‌ “सत्‌? पदार्थ हैं किन्तु फिर भी उनमें 


“सत्ता? नामक जाति को नहीं माना जाता है | उन्हें तो स्वरूप से ही सत्‌ 
[ विद्यमान ] माना जाता है । अतः तकमाषाकार द्वारा लिखित सामान्य 


[जाति ] सामान्य, विशेष और समवाय में नहीं रहा करता है । इसी कारण 
उन्होने “सामान्य? की 'द्रव्यादित्र यवृत्ति? कहा है | 
इस सामान्य को "पर? और “अपर? की हृष्टि से दो प्रकार का माना गया 
है | अधिक देश में रहने वाला सामान्य “पर? कहलाता है तथा उसकी अपेक्षा 
अल्प देश में रहने वाले सामान्य को 'अपर' कहा जाता है। अत्र इम इन 
दोनों प्रकार के सामान्य को उदाहरण द्वारा स्पष्ट करते हैं :— 
दस घट व्यक्तियों में “अथं घटः, "अयं घटः? इस प्रकार की अनुगत-प्रतीति 
अथवा एकाकार-प्रतीति हुआ करती है । इससे 'घर? में रइने वाले 'घरत्व? 
सामान्य की सिद्धि होती हे । परन्तु यह घट” एक पार्थिव पदार्थ है | अतः 
उसमें 'प्रथिवीत्व” सामान्य भी रहा करता है | इन 'घटत्व? और “पृथिवीत्व? 
सामान्या में अन्तर केवळ यही है कि 'घटत्व? सामान्य तो केवल घरों में ही रहा 
करता है | किन्तु १थिवीत्व' सामान्य घरों के अतिरिक्त पट, मठ आदि अन्य सभी 
पार्थिव पदार्थों में रहा करता है । अतः 'प्रथिवीत्व सामान्य, “'घटत्व? सामान्य 
की अपेक्षा अधिक देश में रहने वाळा हुआ | अतएव “पुथिवीत्वः सामान्य 
'पर-सामान्य हुआ और घटत्व-सामान्य 'अपर-सामान्य' हुआ । इसी प्रकार 
(यिवील' सामान्य भी 'द्रव्यत्व सामान्य की अपेक्षा अल्पदेशवृत्ति होने ते 
अपर सामान्य है और 'रव्यत्व-सामान्य पर-सामान्य हे । क्योंकि पुथिवी की 
अगना नौ द्रव्यों में की गयी है । अतः परथिवी मी एक द्रव्य है। तथा उस 


के अतिरिक्त जल, वायु, अभि आदि अन्य सामान्य पृथिवी 
अतः वह 'पृथिद॑ ४ 


कु आठ द्रव्यों में भी रहा करता है। 
च 3 ष्टि न 
नल ता इस माडा देश में , रहने वाळा होने के 
अपेक्षा, 'अपर-समान्य हुआ । bene 
एथिवी आदि द्रव्यो में द्रव्यत्व-सामान्य के अतिरिक्त 'सत्ता-सामान्य? मी 
रहा करता है । क्योंकि परथिवी आदि समी रव्य “सत्‌? हैं | अतः पृथिवी आदि 
द्रव्यो मे सचा-सामान्य' मी माना जाता है | इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि 
रन्यो में द्रव्यत्व-सामान्य' तो रहता ही है। साथ ही इनमें 'सत्ता-सामान्य? भी 
रहा करता है । इससे यह स्पष्ट हो गया कि द्रव्या में (द्रव्यत्व-सामान्यः तथा 
'सत्ता-सामान्य? दो सामान्य रहा करते हैं । इन दोनों सामान्यो में 'द्रव्यत्व- 
सामान्य तो केवल द्रव्यो में ही रहा करता है | किन्तु 'सत्ता-सामान्यः तो नौ 
रव्या के अतिरिक्त गुणों और कमों' में भी रहा करता है। अतः 'सचा-सामान्य 
द्रव्यत्व सामान्य? की अपेक्षा पर सामान्य हुआ और 'द्रव्यत्व सामान्य? “सत्ता- 
सामान्य की अपेक्षा 'अपर-सामान्य? हुआ । 


उपयुक्त विवरण से यह स्पष्ट हो गया कि “घर' में ( १ ) घरत्व-सामान्य 
( २) एथिवीत्व सामान्य ( ३ ) द्रव्यत्व सामान्य और ( ४ ) सत्तासामान्य- 
ये चार सामान्य रहा करते हैं। इन घारों में 'सचासामान्य' सबसे पर- 
सामान्य हैं और 'घटत्व-सामान्य' सबसे 'अपर-सामान्यः है । मध्य में विद्यमान 
“पुथिवीत्व'-सामान्य और &्वव्यत्व-सामान्य में आपेक्षिक “परत्व? अथवा 
“अपरत्व? रहा करता है । 'परथिवीत्व-सामान्यः 'घटत्व-सामान्य' की अपेक्षा 
“प्र-स!मान्य? है किन्तु 'द्रव्यत्व-सामान्यः को अपेक्षा “अपर-सामान्य है । इसी 
भाँति 'द्रव्यत्व-सामान्य? 'प्रथिवीत्व-सामान्य” की अपेक्षा 'पर-सामान्यः है और 
“सप्ता-सामान्य' की अपेक्षां अल्पदेशवृत्ति वाला होने के कारण “अपर-सामान्य' 
है । किन्तु “सत्ता-सामान्य' तो किसी की भी अपेक्षा “अपर” नहीं है । इसी कारण 
“सत्ता? को 'परसामान्यः कहा गया है । सामान्य का कार्य हे--अनुदृत्तिप्रत्यय 
अथवा एकाकार'प्रतीति को उत्पन्न कराना । सत्ता तो सदैव "एका कार प्रतीति? 
का ही कारण हुआ करती दै । अतः उसे सदा 'सामान्य' ही कहा जाता है । 


घरत्व आदि 'अपर-सामान्य? एकाकार'प्रतीति के तो कारण हुआ ही करते 
हैं, साथ ही वे भेद-बुद्धि के मी उत्पादक हुआ करते हैं । “घटत्व-सामान्य? दस 


तकभाषा 


घट व्यक्तियों में “अयं घटः “अयं घटः इस प्रकार की एकाकार-बुद्धि को उत्पन्न 
करता है । इसी कारण “सामान्य? कहळाता है | किन्तु यही घटत्व पटत्व आदि 
घट को पट से भिन्न करने वाला मी होता है। घट पट से मिन्न कि इसीलिये 
कि 'घटत्वर घट में ही रहता है पट में नहीं। इसी प्रकार पटत्वर पट में ही 
रहता है, घट में नहीं । इससे यह सिद्ध हो जाता है घटत्व एकाकार प्रतीत 
का तो कारण है हौ; साथ ही वह भेद-बुद्धि का मी जनक हे । अतः जब 
वह एकाकारःप्रतीति को उत्पन्न करता है तव उसे सामान्य” कहा जाता है। 
और जव वह मेद-बुद्धि का जनक होता है तब उसे “विशेष? कहा जाता है | 
धत्तासामान्यः के अतिरिक्त शेष सभी सामान्य दोनों ही कार्य किया करते 
हैं। अतः दे सामान्य' होते हुए “विशेष” भी कहलाते.हँ--सामान्य सद्‌ 
विशेषाख्यामपि छमते” | किन्तु सत्तासामान्य' तो केवळ 'अनुदृत्ति-प्रत्यय’ 
का ही कारण हुआ करता है । अतः केवल 'अनुद्दत्ति-प्रत्यय? का कारण होने 
से वह केवळ सामान्य ही है, विशेष नहीं--“सा तु अनुदृत्ेरेव हेतुत्वात्‌ 
सामान्यमेव? । 
बौद्धमतावल्म्त्री लोग सामान्य अथवा जाति को नहीं मानते हैं । नेयायिकों 
के अनुसार “सामान्य? नित्य है तथा अनेक-समवेत-धर्म है-“नित्यत्वेसति अनेक 
समवेतं सामान्यम्‌?? | इसके अनुसार सामान्य “नित्य” ही होता है। किन्तु 
बौद्धजन तो क्षणमङ्गवादी हुआ करते हैं | उनके सिंद्वान्तानुसार 'सव क्षणिक? 
सब कुछ क्षणिकं ही हुआ करता है । अतः वे जाति. जैसे नित्य पदार्थ को कमी 
स्वीकार नहीं कर सकते हैं तथा सामान्य अथवा जाति का कार्य वे “अपोह? 
से चलाते हँ । अपोह का अर्थ 'अतदूव्याबृत्तिः अथवा 'तद्विन्न भिन्नत्व’ है । 
उनकी दृष्टि में अनेक घर व्यक्तियों में जो “अयं घटः “अथं घटः? इस प्रकार 
की अनुगतप्रतीति हुआ करती है उसका कारण उनमें रहने वाला 'घरत्व” 
सामान्य नहीं है अपितु 'अतदूब्याइत? 'अधरव्यावृतः अथवा घटमिन्नभिन्नत्व? 
ही हृ | अतत्‌ अर्थात्‌ अघर अथवा घट से भिन्न सारा बिश्व, फिर उससे 
[ उश समस्त विश्व से ] भिन्न “घर? ही हुआ | यह अतद्व्यावृत्ति? अथवा 
'तद्‌मिन्नमिन्नत्व' ही अनेक घटों में अनुयत्प्रतीति अथवा एकाकार प्रतीति 
का कारण है इसी को बोद्ध-दाशनिक अपोह? शब्द द्वारा कहते हैं । 
९ चढ 
उपयुक्त स्थिति में यह विचारणीय बात है कि नैयायिको की दृष्टि में 

अ वा का कारण 'घटत्व-सामान्य' है तथा बौद्धों की दृष्टि में इस 
एकाकार प्रतीति का आधार “अपोह” है। इन दोनों में नाम के अन्तर के 
अतिरिक्त अन्य तात्विक अन्तर क्या है ! इसके उतर में यह कहा जा सकता 
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सामान्य 


है कि नेयायिक्रो का सामान्य’ अन्य पदाथा से भिन्न एक भावात्मक, नित्य 
hes वौद्धों का "अपोह? 'अन्योन्यामाव’ रूप है । न्याय तथा वैशेषिक 
772 2: 

व्यावृत्तिः अथवा तद्भिन्नभिन्नत्वः आदि शब्दों द्वारा 
कथन करते हें | फिर ऐसी स्थिति में कि जब नेयायिक “अन्योन्यामाव? को 
मानते ही हैं तथा इसी 'अन्योन्यामावरूप अपोइ से जब्र एकाकार प्रतीति 
का उपपादन किया जाना संभव है तो फिर. सामान्य, नाम के एक नवीन 
पदाथ की कल्पना करने से क्या लाम १ 


अतः इस सामान्य के विषय में वौद्धों का कहना है :-- 
अत्र कर्चिदाह “व्यक्तिव्यतिरिक्त सामान्यं नास्ति इति । 
पत्र नय ब्रूमः किमाळम्वना तर्हि भिन्नेपु विलक्षणेषु पिण्डेष्वेका- 
सवोचुगतमेक ७ 
कारा वृद्धिः बिना म्‌ । यच्च तदालम्चनं तदेव सासा- 
न्यमिति । 


ननु तस्याऽतद्व्यावृत्तिकृतेवैकाकारा वुद्धिरस्तु । तथाहि , सर्वेष्वेव 
हदि गोपिण्डेषु, अगोभ्योऽङवादिभ्यो व्या बृत्तिरस्ति। तेनागोव्यावृत्ति- 
विषय एवायमेकाकारः प्रत्ययोच्नेकेपु, न तु विधिरूपगोत्वसासास्य- 
विषयः । 

मेवम्‌ । विधिमुखेनैवे हकारस्फु(णात्‌ । ु 

(अत्र ) इस [ सामान्य ] के विषय में ( कश्चित्‌) कोई [वौद्ध 1 
(आह) कहता है कि ( व्यक्तिव्यतिरिक्तम्‌ ) [ घट आदि | ब्यक्ति से 
अतिरिक्त [ उसमें रहने वाला “घटत्व” आदि] ( सामान्यम्‌) सामान्य 
( नास्ति ) नहीं दै। र गि 

(तत्र ) [ बौद्ध द्वारा कथित ] उपयुक्त विषय के वारे म ( बयम्‌ ) हम 
नैयायिक ( ब्रमः ) [ यह ] कहते हैं कि [ यदि सामान्य नहीं है 1( तहि ) 
तो ( भिन्नेषु ) मिन्न-मिन्न ( बिलक्षणेषु ) [ और | विलक्षण [ घट-आदि 1 
( पिण्डेषु ) पिण्डों में [ होने वाली ] ( एकाकारा बुद्धिः ) एकाकार-प्रतीति 
का ( सर्वानुगतं एकम्‌ ) सब में रहने वाले एक [ घटत्व-आरि बा ]के 
( विना) बिना ( किम्‌) क्या ( आलम्त्रना ) आधार है! (च) ओर ( गत) 
जो ( तत्‌ ) उस [ एकाकार प्रतीति ] का ( आलम्त्रनम्‌ ) आधार [ र 
आालम्त्रन अथवा विषय ] है ( तदेव ) वही ( सामान्यम्‌ ) सामान्य है की, 

[ इसके उत्तर में बौदध-दार्शनिक कहता हे-- ] (तस्य) उस Se र 
बुद्धिः ) एकाकार प्रतीति को ( अतदूब्याइत्तिक्ता ) अतदून्याद 
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तकभाषा 


हि) जैसे कि ( सवंघु एव न व; (गोपिण्डेषु) 
+ ( अगोभ्यः ) अगो अर्थात्‌ गोमिन्न ५ अश्वादम्यः / अश्व आदि 
ते (रो ) भिन्नता ( अस्ति ) [ हुआ करती ] है > ( तेन ) इसलिये 
अगोव्याइृत्तिविषय एव ) अ-गोव्यावृत्ति अर्थात्‌ गोमिन्नभिन्नत्व विषयक ही 
( अनेकेषु ) अनेक [ गोपिण्ड आदि ] में ( अयम्‌.) यह (ए.काकारः प्रत्यय: ) 
एकाकार ज्ञान दै ( विधिरूपगोत्वसामान्यविषयः ) भावभूत [ गोत्व-आदि ] 
सामान्य विषयक ( न ) नहीं । 
नैयाविक इसका उत्तर देता हैः--( एवम) आपका यह कथन (मा ) 
ठीक नहीं है । ( विधिमुखेन एवं ) भावरूप [ विधिमुख ] में ही ( एकाकार- 
स्फुरणात्‌ ) एकाकारता की प्रतीति होने से । [ कहने का तात्पय यह है कि 
एका कार-प्रतीति में 'अतद्व्यावृत्ति' स्पष्ठरूप से अनुभव में नहीं आती है! 
इसके विपरीत भावभूत 'सांमान्यः ही उस प्रतीति का विषय हुआ करता है]! 
मैयायिक का कहना है कि “घट? आदि की प्रतीति में “अपोह? को 
कारण मानना अनुमवसिद्ध प्रतीत नहीं होता हे । जव हम एक साथ दस 
बडो को देखते हैं तब उन सभी [ घड़ों ] में एक अनुगतधम की हमको 
प्रतीति हुआ करती है। उन सभी बड़ों में रहने वारे समानधर्म अथवा 
'सामान्य के आधार पर ही उन घड़ों में एकाकार-प्रतीति हुआ करती है | 
“अयं घट”, “अयं घटः इत्यादि एकाकार की प्रतीति के समय में 'अतद्व्याडृत्ति’ 
अथवा 'तदूमिन्नभिन्नत्व? का बोध नहीं हुआ करता हे । अतः उक्त एकाकार- 
प्रतीति का कारण 'अपोह' को मानना अनुभव सिद्ध नहीं है । ऐसी स्थिति में 
उक्त एकाकार-प्रतीति का कारण "सामान्य? को ही मानना उचित है । 
= 


विशेषः 

विशेषो नित्यो नित्यद्रव्यशृत्तिः। व्यावृत्तिवद्धिमात्रह्वेतुः । नित्य- 
द्रव्याणि त्वाकाझादीनि पञ्च । प्रथिव्यादयरचत्वारः परमाणुरूपाः । 

( नित्यद्रव्यवृत्तिः ) नित्यद्रव्य [ परमाणु आदि ] में रहने वाला ( नित्यः ) 
नित्य [ अन्तिम भेदक धम ] “विशेष” है। वह ( व्यावृत्तिबुद्धिमात्रहेतुः ) 
केवळ व्यावृत्ति | मेद-प्रतीति अथवा ] बुद्धि का हेतु होता दै । ( नित्सद्रव्याणि ) ' 
नित्यद्रव्य (तु) तो ( आकाशादीनि ) आकाश आदि ( पञ्च ) पाँच हैं 
ट ( य ) एयिवी आदि ( चलारः ) चार (परमाणुरूपाः) 

प | हो नित्य | हैं । में न्तिम भेदकधर्म 
रब [ इनमें रहने वाला अन्तिम भेदकधर्म “विशेष 
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( अस्तु ) कहा जाय । (तथा 


विशेष: २११ 
६ विशे है ह्‌ 
> (प ३ इसी दाथ बे ९ 

“वैशेपिक”» पड़ा होगा । ९ पदाथ क आधार पर उक्त दर्शन का नाम भी 


र अवयव के भेद के आधार पर ही हुआ करता 

यही कर र सरे घड़े से भिन्न दृष्टिगोचर होता है। इसका कारण 
क दोनों घड़ों का निर्माण भिन्न-भिन्न अवयवो अथवा कपालों से 

। उन कपालो में भी भिन्नता का कारण है उनके अवययों अथवा 
इसी प्रकार इन कपालिकाओं की 

भिन्नता ही है। इस भाँति क्रमशः 
हं। ये परमाणु भी भिन्न-भिन्न हैं । 
अवयवों की भिन्नता नहों कहा जा 


कपाछिकाओं की पारस्परिक भिन्नता | 
"प का कारण भी उनके अवयवों की 
चढते चलते हम परमाणुओं तक पहुँचते 
किन्तु इनकी मिन्नता का कारण उनके 


सकता है 4योंकि परमाणु के तो अत्रयव होते ही नहीं है। अतः इन परमाणुओं 
को भिन्नता का उपपादन करने के लिये 


ही उनमें “विशेष? नाम के पदार्थ 
को स्वीकार किया गया है । इस “विशेष, नामक पदार्थ के विद्यमान होने 


के कारण ही एक पार्थिव-परमाणु को दूसरे पार्थिव परमाणु से भिन्न 
माना गया है | 

अत्र यहाँ यह प्रश्‍न उपपन्न होता है कि यह “विशेष? क्यों भिन्न हैं १ इसका 
उत्तर भी यही है कि विशेष? का स्वरूप ही हे--“स्वतो-व्याबृत्त» | उसका 
` मेद करने वाला कोई दूसरा धर्म नहीं है । यह विशेषः ही नित्य द्रव्यों में 
रहने वाळा अन्तिम भेदक-धर्म है । यह “बिशेष” परथिवी आदि [ प्रथिवी, जळ, 
अग्नि और वायु ] चार नित्य द्रव्यो के पामाणुओं में तथा आकाश में रहा 
करता है । इसीलिये कद्दा गया है -“नितद्रव्याणि त्वाकाशादीनिपश्च” । 


द्रव्य नौ माने गये हैं । शेष चार द्रव्य हैं ( १ ) काळ (२) दिक ( ३ ) 
आत्मा और (४ ) मन । इनमें से प्रथम दो | काळ और दिक्‌ ] तो एक ही 
एक हुआ करते हैं। उनका कोई सजातीय नहीं हुआ करता है। अतः 
उनमें सजातीय किष अन्य के भेद के उपपादन की आवस्यकता ही नहीं 
हुआ करती है । इसी कारण इन दोनों में बिशेष के मानने कौ आवश्यकता 
नहीं है | आत्मा तथा मन के मेदक-धम तो उनके अपने गुण [ हु - र 
अधर्म, संस्कार आदि ] ही हो जाया करते हैं। अतः इनमें भी विशेष 
मानने की आवश्यकता नहीं हुआ करती है | 


तकंभाषा 


य से यह स्पष्ट हो जाता है कि एथिवी आदि [ एथिवी,. जल, 
ह त याक ] पाँच द्रव्य ही ऐसे हैं कि जिनमें विशेष? नामक 
पदार्थ के मानने की आवश्‍यकता हुआ करती है | 
——— 
ससवाय; 

समवाय पद॒थे का निरूपण-- 

अयुतसिद्धयोः सम्बन्धः समवायः | स चोक्त एव । 

नन्वबयवावयबिनावप्ययुतसिद्धी, तेन तयोः सम्बन्धः समवाय 
इत्युक्तम्‌ । न चेतद्‌ युक्तस्‌ , अवयवातिरिक्तस्यावयबिनोऽभाबात्‌ । 
परमाणव एव वहवस्तथाभूता सन्निक्गष्टाः घटोऽयं घटोऽयमिति. 


गृह्यन्ते । 
अत्रोच्यते । अस्त्येकः स्थूलो घट इति प्रत्यक्षा बुद्धि । न च सा 


परमा णुष्वनेकेष्वस्थूळेष्वतीन्द्रियेषु भवितुमह॑ति । ्रान्तेयं बुद्धिरिति 
चेत्‌ । न । बाधकाभावात्‌ । 
_( अधुतसिद्ध्योः ) अयुतसिद्ध अथवा अप्रथक्‌ सिद्ध दो पदार्थो के बीच 
जो ( सम्बन्धः ) सम्वन्ध हुआ करता है । उसी को ( समवायः ) "समवाय? 
कहा जाता है (स च उक्तः एवं ) उसका वर्णन प्रसङ्गवश पहले ही किया 
जा चुका है| 
[ प्रश्‍न ]1--( ननु अवयवावयविनो ) अवयव और अवयवी ( अपि ) भी 
( अयुतसिद्धौ ) अयुतसिद्ध हँ, ( तेन ) इसीलिये (तयोः ) उन दोनों [ अवयव 
और अत्रयवी | का (सम्बन्ध; ) सम्बन्ध ( समवायः ) समवाय है (इति) 
यह वात [ आपने पहिले समवाय-सम्भन्ध के वर्णन के प्रसङ्ग में ] ( उक्तम्‌ ) 
कहा था किन्तु ( एतद्‌ ) यह (युकम्‌) ठीक (न) नहीं है। क्योंकि 
( अवयवातिरिक्तत्य ) अवयव के अतिरिक्त ( अवयविनः) अवयवी का 
( अभावात्‌ ) अमाव होने से। [ वौद्धों का यह मत है कि अवयवो के 
अतिरिक्त अवयवी | घट-आदि | की कोई सत्ता नहीं है । क्योंकि घट-इत्यादि 
मं अवयवी नामकी कोई वस्तु दृष्टिगोचर नहीं होती है | उनका कहना है कि] 
( वहवः परमाणवः एवं ) बहुत से परमाणु ही ( तथाभूताः ) उस [ घर-आदि 
के | रूप में ( सन्निकृष्टा: ) एकत्रित होकर ( अयं घरः, अयं घटः ) “यह घड़ा 
है?, यह घड़ा है? (इति ) इस रूप में ( ग्ह्मन्ते ) ग्रहीत होते हैं । [ अतः 
कॉ अवयवों के अतिरिक्त “घर? रूप में विद्यमान कोई “अवयवी? 
नद है | | | 
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छि ३१३ 
( अत्र) इस वारे में [ उत्तर के रुप उ 05 
एक ( स्थूलः) स्थूल, (घट; ) घड, 1 (उचयते) यह कहते हैं-(एक) 
र, ( घरः ) घड़ा (अस्ति) है (इति 
( प्रत्यक्षावुद्धिः ) प्रत्यक्ष प्रतीति होती ४ ( इति ) इस प्रकार की 
( अनेकेषु ) अनेक ( अस्थूलेषु ) असू ळा सा in 
क्ये बा [ सूक्ष्म ], ( प्रतोन्द्रियेपु ) अतीन्द्रिय 
परमाणुओं में एक, अस्वूल भा पण 2 छि मे ( शा) 
९ अ टे च र णुआम स्थूल; र्‌ 
- ¬ पति अप्रत्यक्ष परमाणुओं में प्रत्यक्ष प्रतीत होने सी फल 1; 
प्रतीति | ( भवितं न अईति १ दानवा टः यह 
कि उन महत) होना संभव नहीं है। ( चेत्‌ ) यदि यह कहो 
( इयम्‌ ) यह [ एक, स्थूछ तथा प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर होने 
(दिः) इदि [ अथवा इ क 
नो ठता र्‌ 2. का ज्ञान ] ( श्रान्ता ) भ्रम है (इति) 
कहा जाना ( न ) ठीक नहीं बा 
अभाव होने से. [ अर्थात्‌- क्योकि हे ( बाघकाभावात्‌ ) त 0) 
"५७ कि इस प्रकार की प्रतीति का कोई वाधक 
: म्रमाण भी उपलब्ध नहीं होता है ।] | 
अवयव तथा अवयवी--इन दोनों के सम्बन्ध को अयुतसिद्ध कहा गया 
| अत अवयव और अवयवी अयुतसिद्ध होते हें । इन दोनों के सम्बन्ध 
का नाम "समवाय? है । इस सम्बन्ध में चौडों का कथन है कि यह कथन ठीक 
नहीं है क्योंकि अवयव से भिन्न, अवयची के होने में कोई प्रमाण नहीं है । 
हम जिसे घट, पट आदि अवयबी के रूप में कहते अथवा समझते हैं वह तो 
विशेष प्रकार से सन्निकृष्ट अनेक परमाणुओं का एक पुज्ञमात्र है, अन्य कुछ 
भी नहीं है क्‍योंकि परमाणुओं का पुञ्ज परमाणुओं से भिन्न नहीं होता है । 
इसके उत्तर में नैयायिकों का यह कथन है कि "एकः, स्थूल, प्रत्यक्ष: 
घटः? इस प्रकार की प्रतीति का होना केवल परमाणुओं में कमी संभव नहों 
हे । अनेक परमाणुओं में “एकः यह प्रतीति अथवा सूक्ष्म परमाणुओं में स्थूलः 
घटः--इस प्रतीति को यदि मान भी लिया जाय तो इसको “भ्रम” ही कहना 
होगा । किन्तु भ्रम प्रतीति’ उसको कहा जाता है कि जिसका वाध हो । जैसे 
अँचेरे में पड़ी हुयी रस्सी को देखकर सर्पका भ्रम हो जाया करता है किन्तु 
प्रकाश के लाने पर उस सपं की प्रतीति का वाघ हो जाता है । यह “सप? 
न होकर “रस्सी? ही है, ऐसा अनुभव होने छगा करता हे। किन्तु “एकः, 
स्थूल:, प्रत्यक्ष, घटः? इस प्रतीति को तो भ्रम कमी भी नहीं कहा जा सकता 
है क्योंकि इसका बाधक कोई प्रमाण उपलब्ध ही नहीं होता हे । अतः इस 
- प्रतीति को यथार्थ प्रतीति ही कहा जायगा | इस यथार्थ प्रतीति के उपपादन 
के लियि परमाणु-पुज् के अतिरिक्त “घट आदि? अवयवी को इयकूरूप में स्वीकार 


अतीन्द्रिय अ 
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रना आवश्यक है। अतः अवयव-समुदाय से “अवयवी? को थक्‌ मानना 
उचित ही है । इसको विना स्वीकार किये अनेक परमाणुओं में “एकः, सूक्ष्म 
परमाणुओं में स्थूल? और अप्रत्यक्ष परमा णुओं में प्रत्यक्ष: घट? इस प्रतीति 


का होना संभव नहीं है | | 
॥ देब षटपदाथीः द्रव्यादयो वर्णिताः | ते च विधिमुखग्रत्ययवेद्यत्वादू 


भावरूपा एव । र हा 
( एवम्‌ ) इस प्रकार ( द्रव्यादयः) (द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष 
और समवाय इन ( षट्पदार्थाः ) ६ [ भाव ] पदार्थो का ( वर्णिताः ) वर्णन 


किया गया | (ते) ये [ ६ पदार्थ ] ( विधिमृखग्रत्ययवेद्यत्वात्‌ ) विधिरूप-ज्ञान 
का विषय होने से ( भावरूपाः ) भावरूप ( एव) ही हैं । 

'विधिमुखप्रत्यय” शब्द की व्युत्पति--विधिः--सत्ता, तद्वोधकः शब्दूः 
विधिः-- 'सदूः इति शब्दः, स मुखं अमिलापकः यस्य स विधिमुखः, छ चासो 
प्रत्ययः | इसका अर्थ हुआ--'सत्‌? शब्द द्वारा अभिळाप किया जाने वाळा 
ज्ञान; वह ज्ञान जो “नञ्‌? शब्द्‌ का उल्लेख न कर विधि-सत्‌ शब्द के अथ का 
- ही उल्लेख करता है। ऐसे ज्ञान का जो विषय होता है वह 'मावरूप” होता 

है । उपर्युक्त छहों पदाथ इस ही प्रकार के ज्ञान के विषय हुआ करते हैं | 
अतः ये भावरूप कहलाते हैं । 
[ अभावरूपः सप्तमः पदार्थः ] | 
इदानीं निषेधमुखप्रमाणगम्योऽभावरूपः सप्तमः पदार्थः प्रतिपाद्यते । 
सच अभावः संक्षेपतो द्विबिधः। संसगोभावोऽन्योन्याभावइचेति । 
संसगोभावोऽपि त्रिविधः । प्रागभावः, प्रध्वंसाभावोऽत्यन्ताभावइचेति । 
_  [ अभावरूप सातबाँ पदाथ ] | 

उपयुक्त भावरूप-प्रतीति के अतिरिक्त एक और भी प्रतीति हुआ करती है 
जिसका रूप है--““इस स्थान पर घड़ा नहीं है? अथवा “यह घट है, कलश 
नहीं हे --इत्यादि । इसीको “निषेधमुख-प्रतीति? अथवा अमावात्मक प्रतीति 
कहा जाता है। इस प्रकार के अनुभव के आधार पर न्याय एवं वेशेषिक में 
एक अमाव' नाम के ससम पदार्थ को मी स्वीकार किया गया है|. अब 
उसी अभाव? तथा उसके प्रकारों का वर्णन करते हैं:-- 

अभाव तथा उसके प्रकार-- 

( इदानीम्‌ ) 120 ( निषेधमुखप्रमाणगम्यः ) निषेधमुखप्रमाण से गम्य 
( अमावरूपः ) 'अभाव' रूप ( ससमः ) सातवें (पदार्थः) पदार्थ का ( प्रति- 


मदाय ३१५ 
पाद्यते ) प्रतिपादन 
अमाव ( संक्षेपतः ) bee जाई । (च) और (स) वह ( अभावः ) 
भावः ) ( १ ) संसर्गामा म ( द्विविधः ) दो प्रकार का होता दै । ( संसर्गा- 
संसर्गाभ वः ( च ) और ( अन्योन्याभावः ) ( र्‌ ) अन्योन्या- 
होता है । (१) ' अपि ) संसर्गामाब भी ( त्रिविधः ) तीन प्रकार का 
उत्पत्तेः न ही ) मध्वंसामाव ( च ) और अत्यन्ताभाव | 

पत्तेरभावात्‌। विनाशी च दाऽ 

उपपन्नस्य कारणेज्साव, „९-1२. च कार्यस्यैव तट्विनाशरूपत्वात्‌ । 
यथा भर्ने घटे फपाल्सालायां 


यन्ताभावः। यथा :। अन्योन्याः 
भावस्तु तादास्म्यप्रतियोरिताकोऽभाबः | अ सा न 
( है ) प्रागभाव--( उत्पतेः ) उत्पत्ति से ( प्राक ) पहले ( कारणे ) 
कारण में जो ( कार्यस्य ) कार्य का ( अभावः ) अभाव हुआ करता है उसे 
( प्रागभावः ) “प्रागभाव कहा जाता है | ( यथा ) जैसे [पट की उत्पत्ति से 
पहले ] ( तन्तुषु ) तन्हुओं में [ विद्यमान ] ( पटाभावः ) पट का अमाद | 
( च ) और ( उत्पत्तेः ) उत्पत्ति के ( अमाबात्‌ ) न होने से (स) वह 
( अनादिः ) अनादि होता है । ( च) और ( विनाशी ) [ अनादि होने पर 


भी | वह विनाशी है ( कार्यस्य एव ) कार्य के ही ('तद्विनाशरूपत्वात्‌ ) उसके 
विनाशरूप होने से । 


( उत्पन्नस्य ) उत्पन्न हुये का जो [ उसके ] (कारणे) कारण में (अभावः) 
अभाव होता दै वह ( प्रध्वंसाभावः ) प्रध्वंसामाव कहलाता है । ( प्रध्वंसः ) 
प्रध्वंस का अर्थ ( विनाश-इति यावत्‌ ) विनाश है। ( यथा ) जैसे (घरे 
भग्ने ) घड़े के टूट जाने पर ( कपालमालायाम्‌ ) कपालों में विद्यमान ( घरा- 
भावः) घरामाव । ( च ) और ( स ) वह ( मुद्गरप्रहारजन्यः ) मद्र आदि 
के प्रहार से उत्पन्न हुआ करता है । (व) और ( स) बह ( उत्पत्तिमान्‌ 
अपि ) उत्तत्तिमान्‌ होने पर मी ( अविनाशी) नाशवान्‌ नहीं हुआ करता 
है । क्योंकि ( नष्टस्य ) नष्ट हुये ( कार्यस्य ) कार्यं की (पुनः) फिर (अनुतपत्तेः) 
उत्पत्ति नहीं हुआ करती है । [ उस मिट्टी | से अथवा उन कपालों से यदि 
दुबारा घड़े का निर्माण कर मी लिया जाय तो वह दूसरा ही घडा होगा | 
पहले नष्ट हुआ घड़ा दुबारा कमी उत्पन्न नहीं हो सकता है। अतः प्रध्वं- 
साभाव 'सादि? होने पर भी अनन्त ही हुआ करता है । | 
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रहने वाळा ( अभावः) अभाव 
है । (यथा) जैसे (वायौ) 
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(्रेकालिकः ) तीनों कालों में 
( अत्यन्ताभावः ) अत्यन्ताभाव कहलाता. 
वायु में ( रूपामावः ) रूप का अभाव | त 
( अन्योन्यामावः तु ) अन्योन्यामाव तो (तादात्म्यप्रतियोगिताकः अभावः) 
“तादास््यप्रतियोगिताकः [ अर्थात्‌ जिसका प्रतियोगी तादात्म्य [ अभेद ] 
सम्बन्ध से युक्त हुआ करता है । ] अभाव हुआ करता है । जेसे--( घट: ) 
घड़ा ( पटः ) पट (न भवति इति ) होता है | 
अभाव का लक्षण है “निषेधमुखप्रमाणगम्यत्व? | इसकी व्युत्पत्ति इस 
प्रकार से होगी-“निषेधः निषेधाथकः 'नञ्‌? शाब्दः मुखं अभिलापकः यस्य, 
तच्चेदं प्रमाणं--प्रत्ययः, तेनगम्यत्वम्‌-वेद्यत्भम्‌ ० इस व्युत्पत्ति के अनुसार 
अभाव का लक्षण होगा “नञ्‌? शब्द द्वारा अमिलाप किये जाने वाले ज्ञान का 
विषय होना [” जैसे “इदं इह नास्ति”, “इदं इदं न भवति? इस प्रकार 
के ज्ञान ही नषेधमुख-प्रत्यय कहे जाते हैं। इन ज्ञानों में 'नज? शब्द द्वारा 


बिस पदार्थ का उल्लेख किया जाया करता है उसी को “अभाव”? कहते हैं। 
अधानतः उसके दो भेद हैं (१ ) संसर्गाभाव और ( २ ) अन्योन्याभाव | 


संसर्ग का अथ है--“सम्बन्ध” [ सम्बन्ध दो प्रकार के होते हैं ( १ ) संयोग 
और ( २) समवाय । जहाँ संयोग, अथवा समवाय सम्बन्ध से एक वस्तु में 
दूसरी वस्तु का अमाव हुआ करता है वहाँ “संसर्गाभाव? नामक “अभाव? 
हुआ करता है | जैसे--“भूतल में घटामाव है” | इस उदाहरण में भूतळ में 
संयोग सम्बन्ध से “धड़े के अभाव” को कहा गया है । इसी प्रकार पट (वस्र ) 
की उप्पत्ति से पूव तन्तुओ में पट का अमाव है |? इस उदाहरण में- 
तन्तुओं में समवाय-सम्मन्ध से पराभाव दिखलाया गया है । इसी माति घड़े. 
के नष्ट हो जाने पर 'कपालों में घटाभाव हे । इसमें भी कपालो में समवाय- 
सम्बन्ध से घड़े के अभाव को दिखलाया गया है | इसी आधार पर संसर्गाभाव 
के तीनभेद किये गये हैं । ॒ 

'अन्योन्यामाव' शब्द का अर्थ ही हे--एऐक वस्तु ( के रूप ) में दूसरी 
वस्तु का अमाव। जैसे--घट पट नहीं है? अथवा “पट घट नहीं है? यहाँ 
क्रमशः घट का पटके रूप में तथा पट का घट के रूप में अभाव प्रदर्शित 
किया गया है | 

तीन प्रकार का “संसर्गाभाव? तथा एक प्रकार का "अन्योन्याभाव? मिळकर 
4340 चार प्रकार का हो जाता है।.अब इन घारों का क्रमशः वर्णन 
करते हैं :-- 
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(१) प्रागभाव--कार्य की में जो कार्य 
छा क्य भु 
उत्पत्ति हो बजा तोडा जगा नहीं रहा करता है। जब कार्य की 
नावम ता उसका पागमाव नहीं रहा करता है। अर्थात्‌ 
वा यार ह जाया करता है | अतएव प्रागमाव विनाशी है। जैसे 
बेट की उत्पत्ति हो जाने से घट का ग्रागमाव' नष्ट हो जाता है। घट का 
यहद प्रागभाव कव से प्रारम्भ हुआ, यह नहीं कहा जा सकता । जब घट 
चना, उसके पूव अनादिकाळ से ही उस घरका अभाव था। अतः ह 
प्रागभाव अनादि है ऐसा नियम है कि जो पदार्थ अनादि होता है बह जल 
भी होता है तथा जो पदार्थ सादि होता है वह - 


है वह सान्त मी । किन्तु यह सा 
जर द प्र र र मान्यं 
नियम भावपदार्थो के विषय में ही ढा 


र गू होता है; अभाव के विषय मैं लागू 
नहीं होता । अमाव में तो प्रागभाव? अनादि होने पर भी सान्त अथवा विनाशी 
होता है । किन्तु प्रध्वंसामाव सादि होने पर भी अनन्त हुआ करता है : 


( २ ) प्रध्य॑स।भाव--किसी वस्तु की उत्पत्ति के अनन्तर उसके कारण 
म उस वस्तु का जो अभाव हो जाया करता है उसी को 'प्रश्‍्वंसाभाव? कहा 
जाता है । जैसे--कोई व्यक्ति घड़े पर मुद्गर का प्रहार करता है, घट का 
नाश हो जाता है कैथा कपालमात्र ही अवशिष्ट रह जाते हैं। इसी को घट 
का ध्वंस कहा जाता है | इसी वात को दूसरे शब्दों में यह कह दिया जाता 
है कि “कपालों में घट का अभाव है |” इसी को “घळ का प्रध्वंसाभाव 
कहते हैं । यह प्रध्वंसाभाव घर के विनाश से उत्पन्न होता है। अतः यह 
उत्पत्ति वाळा हुआ । किन्तु यह प्रध्वंसाभाव उत्पन्न होने के पश्चात्‌ सदा 
के लिये रहा करता है। इसका नाश कमी नहीं हुआ करता दै इसका 
कारण यह है कि जो कार्य नष्ट हो जाया करता है उसही [ कार्य ] की 
उत्पत्ति पुनः कमी नहीं हुआ करती है । यदि प्रध्वंसाभाव का विनाश होने 
ररे तत्र तो वही कार्यं भी फिर से उतपन्न होने ढगे क्योंकि “घटाभाव? का 
अभाव ही “घटरूप? हुआ करता है। इसी कारण प्रध्वंसाभाव को उत्पन्न 
होने वाला होने के साथ ही अविनाशी भी माना जाता है । 

प्रागमाव तथा प्रध्वंसामाव--दोनों ही अभावों के छक्षणों में “ कारणे? 
पद का प्रयोग किया गया है । यदि “कारणे? पद्‌ इन दोनों अमावों के लक्षणों 
में न रखा गया होता तो इन लक्षणों की अतिव्याति अत्यन्तामाव तथा 
अन्योन्यामाव में भी हो जाती । इन दोनों अमावों में कार्यं का अपने कारणों 


में समवाय सम्बन्ध से अमाव हुआ करता दै । 


उत्पत्ति से पूर्व कारण 





२ 
४१८ :सकभाषों 
__जो अभाव भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ तीनों कालो मे 


अत्यन्ताभाव 
'अत्यन्ताभाव” नाम से कहा जाता है। 


निरन्तर विद्यमान रहे उस संसर्गाभाव को 
ब्रेकाळिक का अर्थ होता है नित्य । अतएव यह अमान नित्य है । यह अनादि 


तथा अनन्त हुआ करता है। इसको सूक्ष्मशब्दों में इस प्रकार कहा जा 
कता है कि जिस अभाव का अभाव कभी न हो | जेसे--वायु में रूप का 
अमाव | वायु में रूप का अभाव सदा से है अतः वह अनादि हुआ तथा इस 
अभाव का कभी अन्त मी न होगा, अतः वह अनन्त भी है। अतएव वायु में 
रहने वाला रूपाभाव रूप का “अप्यन्तामाव? ही है । 
उपर्युक्त तीनों प्रकार के अभावों में संयोग तथा समवाय-इन दोनों ही 
प्रकार के संसर्ग अथवा सम्बन्धों का अभाव स्पष्टरूप से दृष्टिगोचर होता है | 
इसी कारण इन [ उपयुक्त ] तीनों अभावों को 'संसर्गामाव' नाम से कहा 
जाता दै । 
अन्योन्याभावो अभाव अपने प्रतियोगी के तादात्म्य का विरोधी 
हुआ करता है उसे 'अन्योन्यामाव? कहा गया है । त'दात्य का अथे है 
तद्रूपता अथवा अभेद । जिस वस्तु का अभाव हुआ करता है वह वस्तु उस 
अभाव की प्रतियोगी कही जाती है । इस भाँति दो बस्तुझों के तादात्म्य का 
अमाव ही 'अन्योन्यामाव? है। जेसे-'घटः पटो न भवति? एवं “पटः घटो न 
भवति? इस भाँति प्रतीत होने वाला घट में पट का तथा पट में घट का भेद । 
यहाँ घट तथा पट के अभेद का निषेध किया गया है। घट का स्वस्वरूप के 
साथ तादात्म्य तो है किन्तु पट के साथ तादात्म्य नहीं है । अतः घट और 
पट के तादात्म्य का अमाव हो “अन्योन्याभाव है । 
अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव का अन्तर-- 
अत्यन्तामाव और अन्योंन्याभाव-ये दोनों ही अभाव त्रेकालिक तथा नित्य 
अभाव हुआ करते हैँ । इन दोनों में प्रमुख अन्तर यही हे कि तादात्म्य-सम्बन्ध 
से जो अभाव हुआ करता है वह “अन्योन्याभाव? कहलाता है तथा संयोग- 
समवाय सम्बन्ध से जो अभाव हुआ करता है वह “अत्यन्ताभाव? कहलाता है। 
तदेवमथोः व्याख्याताः । 
( एवम्‌ ) इस प्रकार [ वैशेषिक-दशन के ] ( अर्थाः ) द्रव्य आदि सात 
पदाथों' का ( व्याख्याताः ) वर्णन समास हुआ । 


प्या 


विज्ञानबादनिरास: 


४१९ 
बिज्ञानवादनिरास; 

«खु ज्ञानाद्‌ ब्रह्मणो वा अर्था व्यति मे 
अथौनासपि परत शादिसिकेन यो र न सन्ति। मेवम्‌ ! 
विज्ञानवाद्‌ का निरा करण--- 

[ प्रर ] ( जानात्‌ ) विशन (वा) अथवा ( ब्रह्मण ) ब्रह्म हे 


सर ) अतिरिक्त ( अर्थाः ) [द्रव्य आदि] अर्था की (न सन्तः} 

"हा दै [अतः आप द्वारा उनका वर्णन किया जाना उपयुक्त नहीं है । ]। 
[ उत्तर-- ] ( एवम्‌ ) आपका ऐसा कहना (मा) उचित नहीं है 
[नाम्‌ ) [ द्रव्य आदि ] अर्थो' के (अपि) मी ( प्रत्यक्षादिसिद्धत्वेन 9 


होने से ( अशक्यापलापत्तात्‌ ) उनका 
निषेध [ अपलाप ] नहीं किया जा सकता हे | र 


वा नहीं १ क्योंकि कुछ दाशैनिक- 
उम्पदाय इन पदार्थो की वाह्मसत्ता स्वीकार नहीं करते हैं। इस प्रकार के 
दाशनिक-सम्परदायों में वौड-दर्शन तथा शांकर-वेदान्त के सम्प्रदाय प्रमुख हैं | | 
बोद्धों के चार मुख्य सम्प्रदाय हैं--(?) सौत्रान्तिक (२) वेभाषिक (३) 
योगाचार और (+) माध्यमिक । इन चारों सम्परदायों में, सम्पूर्ण जगत्‌ में जो 
कुछ भाव-रूप में ज्ञेय है, उस सभी को क्षणिक स्वीकार किया गया है । ये 
सभी सम्प्रदाय “सव क्षणिकम्‌?) के सिद्धान्त में विश्वास करते हे । इन चारों 
में प्रथम दो सम्प्रदाय तो अथ की वाह्म-सत्ता को स्वीकार करते हैं । इन दोनों 
में अन्तर केवल इतना ही है कि सौत्रान्तिक के मतानुसार “अर्थ? प्रत्यक्षरूप से 
अनुभव किये जाने योग्य हैं और वैभाषिकमत में अनुमेय हैं। 'योगाचारः 
सम्प्रदाय में केवल ज्ञान ही प्रमाणसिद्ध वस्तु हैं । अर्थ? तो उस ही का आकार 
हे । उसके अतिरिक्त अर्थ की कोई सत्ता नहीं है। इसी कारण इस सम्प्रदाय 
के उक्त सिद्धान्त को 'साकार-ज्ञानवाद? के नाम से कहा गया है। माध्यमिक- 
सम्प्रदाय में तो 'ज्ञानः की मी सत्ता स्वीकार नहीं की गयी है। इस सम्प्रदाय 
में ज्ञान तथा अर्थ दोनों को ही कल्पित माना गया है। इनकी दृष्टि में सर्व- 
शुन्यता ही सत्य हे । “सर्वे शत्यम्‌? यही इस सम्प्रदाय का स्वीकृत-सिद्धान्त है। 
'ऊपयुक्त चारों सम्प्रदायो में योगाचार का “साकारज्ञानवाद” अपेक्षाकृत 
अधिक मनोवैज्ञानिक तथा तर्कपूर्ण है और विशेषरूप से प्रचलित है। इसी 


भाषा 
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कारण तर्कमाषाकार द्वारा इसी मत का सरम विवेचन तथा उसका निराकरण 


प्रस्तुत किया गया है । 
साकारज्ञानवादी ' 
घट, पंट आदि अर्था की 


थोगाचार-सम्प्रदाय” में केवळ शान का ही अस्तित्व है, 
कोई वास्तविक सत्ता नहीं है | इन सभी अर्थो की 
प्रतीति स्वप्न में दृष्टिगोचर होने वाली वस्तुओं के समान केवल कल्पित तथा 
पमरप ही है। उनके मतानुसार अर्थ और ज्ञान दोनों के अस्तित्व को 
स्वीकार करने की कोई भी आवश्यकता नहीं है । लौकिक व्यवहार की पूर्ति 
ठी एकमात्र ज्ञान के आधार पर हो की जा सकती है। जिस प्रकार से स्वृप्त- 
काल में घट, पट आदि पदार्थो का अस्तित्व नहीं हुआ करता दै, केवल 
उनका “जान? ही हुआ करता दै, उसी प्रकार जाएत-काळ का भी सम्पूर्ण 
व्यवहार अथों' के बिना केवल ज्ञान से ही चला करता है। अतः ज्ञान से 
अतिरिक्त अर्था का कोई अस्तित्व ही नहीं है। वास्तव में ज्ञान ही एक 
यथार्थवस्तु है तथा सम्पूर्ण हष्यमान जगत्‌ स्वझ के समान परिकहिपत और - 
मिथ्या है । साकारबादी योगाचार सम्प्रदाय के मत का सार यही है । 
शांकर-वेदान्त का 'ब्रह्मवाद? भी उपर्युक्त योगापचार-सम्प्रदाय के साकार- 
ज्ञानवाद अथवा विज्ञानवाद से मिल्ता-जुळता है । क्योंकि “विज्ञान? और ब्रह्म? 
दोनों ही ज्ञान हैं तथा जगत्‌ तो उसमें उदित होने वाला एक कल्पनामात्र 
ही है | दोनों में अन्तर केवळ इतना ही है कि योगाचार-सम्प्रदाय का विज्ञान 


क्षणिक तथा आकारयुक्त है और शांकर-वेदान्त का 'ब्रह्म' नित्य तथा आकार- 
हीन है | अर्थ की बाह्य-सत्ता को दोनों ही स्वीकार नहीं करते हें । इसी 
कारण तर्कभाषाकार ने दोनों मतों का एक साथ उल्लेख कर एक ही युक्ति 
द्वारा दोनों का निराकरण करते हुये स्पष्टरूप से कहा है कि प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाणो द्वारा अर्थ की सत्ता ज्ञान से भिन्न रूप में सिद्ध है। अतः अर्थ की 
उस सत्ता का निषेध नहीं किया जा सकता है | 

तर्कभाषाकार ने यह सुस्पष्टरूप से सिद्ध किया है कि जेसे प्रमाणसिद्ध 
होने के कारण ज्ञान के अस्तित्व का निषेध नहीं किया जा सकता है उसी 
प्रकार प्रमाणसिद्ध होने के कारण “अथ? की बाह्य-सत्ता का भी निषेध नहीं 
किया जा सकता है । | 

तकभाषाकार के इस कथन पर यह अवश्य पूछा जा सकता है कि अर्थ 
की बाह्य-सत्ता में क्‍या प्रमाण है! इसके उत्तर में “भूतले घटः अस्ति” 
इत्यादि प्रत्यक्ष को प्रस्तुत किया जा सकता है | इस प्रत्यक्ष प्रतीति में “भूतल 
में घट को सत्ता विद्यमान है । साथ ही भूतल भी निश्चितरूप से बाह्य-अथ है । 


विज्ञानवादनिरासः ४२ दृ 
यदि 

कास्य जाय कि “भूतल” तो वाह्म-पदार्थ नहीं है, वह भी तो ज्ञान का 
जो भी र थ है व कहा जायगा । इसी प्रकार 
य ष्‌ तरह सत्र आन्तर-पदार्थ ही 
स्थिति में किसी मी अर्थ थे ही कहा जायगा। ऐसी 


क सत्ता को बाह्य नहीं कहा जा सक 
द हा जा सक 
विज्ञानवादी योगा'चार-सम्प्रदाय का हा जा सकता है। तो 


1 यह कथन भी उचित नहीं कहा जा 
सकता है क्योंकि ज्ञान तथा उसके विषयभूत “घट” आदि पदार्थ--ये दोनों ही 
याद समानरूप से आन्तरिक होंगे तो उनमें न्‍ | 

३ षा उनम य्‌ [ भेद वे 
सकेगा कि 'घटः के र के क री 


~ a 
लिये "अयं घटः? इत्यादि प्रकार से अङ्खुढी द्वारा निर्देश 
| किया जा सके तथा 'ज्ञान? का अद्भुली द्वारा निदेश न किया जा सके । 
इसके अतिरिक्त यदि हम यह स्वीकार मी क 


द त च र लें कि ज्ञान तथा उसके 
विषय [ ये दोनों ही ] समानरूप से आन्तरिक है तथा विषय की बाह्य सत्ता 
नहीं है तो फिर ऐसी स्थिति में 'घरः आदि विषयों की खोज बाहर क्‍यों की 
जाती है १ जैसे ज्ञान शरीर के भीतर 


् ॥ ही उपलब्ध होता है वैसे ही ज्ञान का 

विषय? भी शरीर के अभ्यन्तर ही उपलब्ध होना चाहिये। जल आ दे पदाथ 
यदि ज्ञानाकार हैं तव तो ज्ञाता को उनकी उपलब्धि शरीर के अन्दर ही होनी 
चाहिये। उसकी ग्राप्ति के लिये नल अथवा कुये अथवा नदी तक जाने की 
क्या आवश्यकता है १ ऐसी स्थिति में ज्ञान 


और विषय की स्थितियों को 
दथकप्रुथक मानना ही होगा । अतः ज्ञान एक आन्तरिक वस्तु है और उसके 
विषय घट, पट आदि पदार्थ वाह्म-सत्तावाली वस्तुयें है । 
इसी प्रकार व्रझवादियो का ब्रह्म एक सत्यवस्तु है और जगत्‌ उसका 
‘विवर्त’ है। “विवत्त) से अभिप्राय है वह कार्य जो अपने कारण को तनिक 
भी विचलित न करते हुये उसमें उत्पन्न होता है। जेसे अस्पष्ट प्रकाश में 
रास्ते में पड़ी हुयी रस्सी की पहचान न होने की अवधि पर्यन्त उसमें सर्प की 
प्रतीति होने लगा करती है । अतः यह सप ही उस रस्सी का 'विवचः होता 
है। इसी भाँति ब्रह्म की पहचान न होने की स्थिति में उसके स्वरूप को 
थोड़ा भी विचलित न करते हुये उसकी पहचान न होने की अवधि तक के 
लिये उकमें जगत्‌ के प्रादुर्भूत होने और दृष्टिगोचर होने की कल्पना है । 
इसी को 'ब्रह्म का विवत्त? कहा जाता है। इस 'विवत्तंवाद? में भी अर्थ की 
` वास्तविक बाह्य-सत्ता का बोध नहीं हो पाता हे । तर्कमाषाकार को उक्त वाद 
भी अभिमत नहीं है क्‍योंकि रस्सी में दृष्टिगोचर होने वाले सर्प तथा जगत्‌ को 
एक ही रूप में देखना उचित प्रतीत नहीं होता क्‍योंकि रस्सी वाला सपं तो 
कुछ ही क्षणो में समाप्त हो जाता है और जगत्‌ तो अनेक युगों तक भी समास 


र 
श्र्र तकभाषा 


नहीं हुआ करता | इसके अतिरिक्त एक अन्य बात यह मी हे कि रस्सी तो 
एक दृश्गोचर होने वाली वस्तु है । अतः किसी कारणवश किसी समय अपने 
ई पड़ने पर कुछ कारणोंवश उसमें दृष्टिगोचर होनेवाले 


स्वस्वरूप में न दिखला । 
सर्प कौ उदभूति मानने में कोई बाधा उपस्थित नहीं प्रतीत होती, किन्तु ब्रह्म 


वो अतीन्द्रिय तत्व दै । वह दृष्टिगोचर होने वाली वस्तु नहीं हे । अतः उसमें 
इृष्टिगोचर होने वाळी अन्य वस्तुओं का जन्म कैसे स्वीकार किया जा सकता 
है। अतः 'जगत्‌? को ब्रह्म का विवर्तं मानना युक्तियुक्त प्रतीत नहीं 
होता है ! 

परिणामस्वरूप यह स्पष्ट हो जाता है कि ब्रह्म तथा “योगाचार सम्बन्धी 
“विज्ञान? से अतिरिक्त अर्थ की सत्ता प्रमाणों द्वारा सिद्ध है। अतः अर्थ के 
सम्बन्ध में जो कुछ भी लिखा गया वह पूणरूपेण उपयुक्त ही है । 

न्याय के प्रथमसूत्र द्वारा प्रमाण, प्रमेय सोलह पदाथों' का उल्लेख किया 
गया | तदनुसार प्रमाण के निरूपण के पश्चात्‌ प्रमेयो के बारह प्रकारों का 
कथन किया गया । इन प्रमेयों में चतुर्थ प्रमेय “अर्थ? का वर्णन वैशेषिक- 
दर्शन के आधार पर किया गया । अब आगे क्रम प्रास पञ्चम प्रमेय “बुद्धि” 
का निरूपण किया जाता है | यद्यपि वैशेषिक सम्बन्धी गुणों के वर्णन में बुद्धि 
का संक्षेप में वर्णन किया जा चुका है किन्तु 'न्याय-दर्शन? में तो उसे अलग 
से ही प्रमेय? माना गया है। अतः अब क्रम से प्राप्त बुद्धि? नामक पंचम 
का ही वर्णन प्रस्तुत है :-- 

(५) बुद्धि-निरूपण-- 

बद्धिरुपलब्धज्ञोनं प्रत्यय इत्यादिभिः पर्यायशब्दैयौ.भिधीयते सा 
बुद्धि । अर्थप्रकाशो वा ब॒द्धिः। सा च संश्षेपतो द्विविधा । अनुभव: 
स्मरणं च । अनुभवो$पि द्विविधो, यथार्थोऽयथार्थरचेति । 

( बुद्धिरपलब्धिशानं प्रत्ययः ) बुद्धि, उपलब्धि, ज्ञान, प्रत्यय (इत्यादिभिः) 
इत्यादि ( पर्यायशब्देः ) समानार्थक शब्दों द्वारा ( या ) जिसका ( अभिधीयते ) 
कयन किया जाता है (सा) वह (बुद्धिः ) बुद्धि है। ( वा) अथवा 
( अयप्रकाशः ) अर्थ के शान को (बुद्धि) बुद्धि कहते हैं । ( च ) और (सा) 
वह [ बुद्धि | ( संक्षेपतः ) संक्षेप से ( द्विविधा ) दो प्रकार की है [एक ] 
( अनुभवः ) अनुमव ( च) और [ दूसरी ] ( स्मरणम्‌) स्मरण | [ उनमें से | 
आपि ) अनुभव भी ( द्विविधः ) दो प्रकार का होता है-- 

2 ( यथाथः ) यथार्थ ( च ) और ( २) ( अयथाथीः ) अयथार्थ! 
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हर र प्रथम वाक्य में बुद्धि के कुछ पर्यायवाची शब्दों का कथन किया 
| किन्तु इनके कथनमात्र से ही बुद्धि का लक्षण हो जाता हो, ऐसा 
नहीं है। इसी कारण आगे बुद्धि के वास्त 


विकस्वरूप को बतलानेवाला लक्षण 
किया गया है--“अर्थप्रकाशो वा बुद्धि” । किसी विषय का ज्ञान ही बुद्धि? 
है । घर, पट आदि रूपों में जो घर, पर भादि का आत्मा को मान होता है 
उसीकाना 


टादिज्ञानम्‌ । घूमलिङ्गकमग्निज्ञानम । गोसाहइय- 
| ''षेयशव्दवाच्यताज्ञानम्‌ ।” ज्योतिष्टोमेन स्वगकामो यजेत्‌” 
इत्याद वाक्याउञ्योतिष्टोसस्य स्वगंसा धनताज्ञानङःच । 

(तन्न ) उनमें ( यथार्थः ) यथा थे [ अनुभव ] ( अर्याऽविसंवादी ) अर्थ 
का अविसंवादी अर्थात्‌ अर्थ के विपरीत न होने वाला अथवा अर्थ के 
अनुसार चलने वाळा होता है। (च) और (स) वह [ यथार्थ 
अनुभव | ( प्रत्यक्षादिपमाणैः ) प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से ( जन्यते ) उत्पन्न 
होता है। (यथा) जैसे (१) ( अदुष्टैः ) दोषरहित ( चक्षुरादिभिः ) 
चक्कु आदि के द्वारा ( घरादिज्ञानम्‌) घट आदि का ज्ञान [ यह प्रत्यक्ष 
'यथार्थानुमव' है।]। (२) (धूमलिज्ञकम्‌) धूम आदि - रिङ्ग से 
( अभिज्ञानम्‌ ) अभि आदि का ज्ञन [ यह यथार्थ अनुमानरूप-अनुभव हुआ । 
अथवा अनुमिति हुयी। ] (३) ( गोसाइस्यदर्शनात्‌ ) [ गवय में ] 
गोसाइश्य को देखने से ( गत्रयशन्दवाच्यताज्ञानम्‌ ) [ यह प्राणी ] गवय शब्द 
का वाच्य है । इस प्रकार का ज्ञान [ अर्थात्‌ उपमिति, अथवा उपमान 
प्रमाण से उत्पन्न यथार्थ-अनुमव हुआ । ] (४) ( खगक्ामः ज्योतिष्टोमेन 
यजेत्‌ ) स्वग की इच्छा रखने वाला [ व्यक्ति ] ज्योतिष्टोम यज्ञ करे ( इत्यादि 
वाक्यात्‌ ) इत्यादि [ वेद्‌ | जाक्य से ( ज्योतिष्टोमस्य ) ज्योतिष्टोम-यज्ञ की 
( स्वगसाधनताज्ञानञ्च ) स्वर्गसाधनता का ज्ञान [ यह शब्द प्रमाण से उत्पन्न 

थे अनुमव हुआ ]। 
यथा हन र ही नाम प्रमा है, यह पहले बतलाया जा वन है। 

यथार्थ? थे किया गया है 'अविसंवादी? | 'बिसंवादीः उस 
इस स्थल पर 'यथाथ? का अ | य त 
शान को कहते हैं कि जो अर्थ का संवादी नहीं होता RR मेळ 
नहीँ खाता । इसका उल्टा अबिसंवादी होता दै-अर्थात्‌ जो अर्थ नै र 
1 है वैसा ज्ञान--“तद्गति तख़रकारक ज्ञानम्‌? । यह 
खाये-अथवा जैसा पदार्थ है वैसा ज्ञान a तिर 
ज्ञान चार प्रकार का होता है--( १ ) प्रत्यक्ष-शञान 
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उपमिति-शन तथा (४) शान्द-शान | इन चारों प्रकार के ज्ञानो अथवा यथाथं- 

अनुभवों के उदाहरण अभी ऊपर दिये जा चुके हैं | , 
अयथार्थस्तु अर्थेव्यमिचारी, अप्रमाणजः । सत्रिबिधः । संशयस्तको 


निपर्ययदचेति, संशयतकौ वक्ष्येते । 
विपर्ययस्तु अत स्सिस्तद्अहः । भ्रम इति यावत्‌ । यथा पुरोवर्तिन्य- 
रजते शक्तिकादौ रजतारोपः, इदं रजतम्‌? इति। . 

( अयथार्थः दु ) अयथार्थ [ अनुमव ] तो ( अर्थव्यमिचारी ) अर्थ का 
अनुसरण नहीँ किया करता हे तथा ( अप्रमाणजः ) वह किसौ प्रमाण से 
उत्पन्न नहीं हुआ करता दै। (स ) वह ( त्रिविध ) तीन प्रकार का होता 
है (२ ) ( संशयः ) संशय (२) ( तर्क) तर्कं ( च ) और ( २) ( विप- 
ययः ) विपर्शय । [ इनमें से ] ( संशयतर्को ) संशय और तक | इन दोनों 
की गणना न्याय के षोडश पदार्थो में की गयी है । अतएव थे दोनों आगे ] 
( बक्ष्येते ) कहे जावेंगे । [ विपर्यय का वर्णन यहाँ करते हं] ( अतस्मिन्‌ 
तद्‌महः ) अतत्‌ में तत्‌ [ अर्थात्‌ अरजत थुक्ति का आ दि में रजत | की 
प्रतीति ( विपर्ययः ) विपर्यय अथवा ( भ्रम इति यावत्‌ ) भ्रम है । (यथा) 
जैसे ( पुरोवर्तिनि ) सामने स्थित ( अरजते शुक्तिकादौ ) अरजत शुक्ति का 
आदि में ( रजतारोपः ) रजत का आरोप “( इदम्‌ ) यह (रजतम्‌) रजत है ।: 
( इति ) यह 'भ्रम' कहलाता है । 

जो अनुभव, जैसा अर्थ होता है वैसा न होकर, उसके विपरीत ( उल्टा ) 
हुआ करता है उसे 'अयथार्थ? कहा जाया करता है । यह अर्थ का व्यभिचारी 
हुआ करता है क्योंकि जो अर्थ जहाँ विद्यमान नहीं हुआ करता है वहाँ भी 
इसकी उत्पत्ति हुआ करती है । जेसे-सीपी में चाँदी नहीं हुआ करती है 
विन्तु चाँदी का अयथार्थ अनुभव उसमें भी हुआ करता है। यह किसी 
प्रमाण से उत्पन्न नहीं हुआ करता है । यह दोषथुक्त चक्षु आदि से .उत्पन्न 
हुआ करता है। 

इस अयथार्थ के तीन भेद होते हैं ( १) संशय (२) तक और ( ३) 
विपर्यय । इनमें से प्रथम दो का वर्णन प्रमाण षोडश पदार्थो के क्रम में किया 
जाता है । अतः अवरिष्ट 'विपर्यय? का वर्णन यहाँ करते हैंः--- 

विपयेय-- 

` जहाँ जिस वस्तु का अभाव हुआ करता है . वहाँ यदि उस वस्तु का अनु- 
भव होने छगे तो उस अनुभव का नाम ही “विपयंय? होता है । इसी को 'भ्रमः 
शब्द द्वारा मी कहा जाता है । इस विपर्यय-ज्ञान अथवा भ्रम-ज्ञान का विश्लेषण 


~ 
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जच गिरे Mi ना से किया गया है। इन सभी 
है। थे ख्यातियाँ पाँच है ८ ख्याति” नाम से अभिहित किया गया 
अख्याति (४) आ १ A (२) असत्ख्याति (३) 

स्यात और ( ५ ) अनिर्बंचनीयस्याति-- 

आत्मख्यातिरसत्ख्यातिरख्याति र्त्यातिर*यथा | 

_तथा5निषेचनीयख्यातिरत्येतत्‌ त्यतत्‌ ख्यातिपञ्चचकम्‌॥7 
° शब्द का अर्थ है “ज्ञान? | भ्रम सम्बन्धी स्थळ में किसका ज्ञान 
हुआ करता है! इसको ध्यान में रखते हुये उपयुक्त पाँच प्रकार की 
ज्यातियों ? की स्थापना की गयी । इन पाँचो में से 'आत्मख्यातिः और 
“असत्ख्यातिः ये दो ख्यातियाँ बौद्धो से सम्बंधित हैं । 'आत्मख्यातिः में 'आत्मः 
शब्द से “विज्ञानवादीः वौद्धों के “बिज्ञान नामक तत्व का ग्रहण किया गया है। 
'विज्ञानवाद? के अनुसार घट, पट आदि वाह्मविषयों का कोई अस्तित्व नहीं 
हुआ करता है | केवल विज्ञान? ही इन सभी पदार्थों के रूप में मासित हुआ 
करता है । इसका विवेचन इससे पूर्व किया जा चुका है। अत? भ्रमस्थल 
सें भी स्वयं 'विज्ञान हौ भ्रान्त घट आदि के रूप में भासा करता है । “आत्म- 
ख्याति? सम्बन्धी सिद्धान्त का सार यही है। (इतीय “असत्‌ख्याति”? नाम 
का पक्ष 'झूज्यवादी” माध्यमिक वौद्धो का पक्ष है। उनके मतानुसार 'बिज्ञान' 
का भी अस्तित्व नहीं है, केवल शून्य ही सब रूपों में भासा करता है । अतः 
भ्रम-स्थल में भी शून्य ही मासा करता है! ' “असत्‌-ख्याति” नामक पक्ष का 
सार यही है | 


तृतीय “अख्याति” पक्ष प्रभाकर-सम्प्रदाय में विश्‍वास रखने वाले मीमां- 
सको का है | “अख्याति” का अर्थ है “ज्ञान का अमाव? अथवा “मेदा- 
ग्रह” । प्रभाकर में मतानुसार भ्रम रूप ज्ञान होता ही नहीं है। जेसे-घुक्ति में 
रजत वी प्रतीति को भ्रम कहा जाता है | तकंभाषाकार ने मी भ्रम-ज्ञान का 
यही उदाहरण दिया हे । प्रभाकर का कहना है कि यह वस्तुतः एक ज्ञान 
नहीं'है | अपितु इसमें इृदम? तथा "रतम्‌? यह दो ज्ञान एथकपथक्‌ हैं | 
। | के सन्निक५ से उत्पन्न होने वाला 
“इद्म्‌? अंश का ज्ञान इन्द्रिय और अथ के र 
(प्रत्यक्षः ज्ञान है तथा यह ज्ञान 'यथाथ-शञान है । रज तम्‌ मा 
`इदम्‌? यह अंश प्रत्यक्ष-अनुभव का बिषय है तथा इन्द्रियाथ 
जन्य है । अतएव 'इद करा तक गरजे 
न्निकर्ष से गैने के कारण “यथाथ? ही है । ४ 
RR भी 'यथाथ' हे। ऐस 
संस्कारजन्य होने के कारण स्भरणात्मक है तथा यह 
स्थिति में दोनों में से किसी भी अंश में भ्रम है ही नहीं | 


हँ ९ 
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` “क्ति? को “रजत? समझ कर उसको उठाने में मनुष्य की जो प्रदत्त हुआ 
करती है, उसका कारण यह है कि "इदमू? यह अंश अचमतात्म रु अ है 
तथा “रजतम्‌? यह अंश 'स्मरणात्मक? । 'अनुमव' और . 'स्मरणरूप द्विविध 
ज्ञान के भेद का ग्रहण न होने के कारण ही मनुष्य की उस सीप को उठाने में 
प्रवृत्ति हुआ करती है । अतः इस व्यवहार का भेद का शान न होना ही है । 
इसी को भेदाग्रह अथवा “अख्याति? [ भेद की अख्याति ] कहा जाता है। 
यही प्रभाकर का 'अख्यातिवाद? नामक सिद्धान्त है । 
चतुर्थ अनिर्वचनीय ख्याति? नामक पक्ष वेदान्तियो का है । जँसे स्वप्न 
में न रथ होते हैं और न रथयुक्त मार्ग ही । किन्तु फिर भी स्वप्नदृष्टा रथों 
तथा रथयुक्त मार्गो' की सृष्टि कर लिया करता है । जागने पर यह सव स्वयं 
ही समास हो जाते हैं । इसी भाँति भ्रम के स्थल में भी रजत” को स्थिति 
उतने ही समय तक रहा करती है जितने समय तक भ्रम की स्थिति हे । अतः 
इसको 'प्रातिमासिक रजत” कहते हैं | इस 'प्रातिमासिक रजत? को सत्य नहीं 
कहा जा सकता है क्योंकि आगे चलकर उसका बाघ हो जाया करता है । 
साथ ही उसको नितान्त “असत्‌? भी नहीं कहा जा सकता है क्योंकि उसकी 
प्रतीति तो होती ही दै । ऐसी स्थिति में इस 'प्रातिभासिकर रजत? को “सत्‌? और 
असत्‌? दोनों ही दृष्टियों से कुछ भी न कह सकने के कारण अनिर्वचनीय- 
रजत? कहा जाया करता है । अतः भ्रम स्थल में 'अनिवंष्चनीय-रजत? इत्यादि 
का ही मान हुआ करता है। इसी कारण इस सिद्धान्त को “अनिर्वचनीय- 
ख्याति? नाम से कहा गया है । 


पा'ववाँ है--“अन्यथाख्यातिवादः । यह नेयायिकों को अभिमत है। 
उनका कहना है कि 'शुक्ति-रजत? स्थल में प्रातिमासिक-रजत की उत्पत्ति 
मानना उचित नहीं है । किसी दोष के प्रभाव से ऐसा हो जाया करता है। 
जेसे पाण्डुरोग के रोगी को इवेतवर्ण का “शंख? भी 'पीला? दिखलायी पड़ता है । 
पाण्डुरोगी को तो सत्र पीला-पीला हौ दिखलायी पड़ा करता है । यही दोष है । 
इसके कारण उसे इवेतवण का शंख पीला-पीला दिखलायी पड़ा करता हे | इसी 
प्रकार किसी अन्य दोष के प्रभाव से ही शुक्ति में मी रजत की प्रतीति होने 
रगा करतो है | इसी का नाम “अन्यथाख्याति? है । इस “अन्यथाख्याति को 
ही न्यायवेशेषिक मत में “भ्रमः अथवा 'विपयय कहा जाता है । 

यह अन्यथाख्याति' ही अन्य ख्यातियों कौ अपेक्षा अधिक तर्कसंगत 
तथा बुद्धिआह्य होने से तकमाषाकार को भी मान्य है। 


विज्ञानवादनिरास; 
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स्मरण-निरूपण--- 
“गणमपि यथाथैमयथाश्रेज्चेति द्विविधम्‌ । 


स्वप्ने तु सबै ज्ञान र 2 तढुभयं जागरे। 
क मरणमयथाथङ्च | 
मेल्युदयात्‌ दे 


षबरोन तदिति स्थाने इद- 


र मात से उत्पन्न होने वाले ज्ञान का हौ नाम स्मरण? है | ] 
म्‌. अपि ) 'स्मरणः मी ( द्विविधम्‌ ) दो प्रकार का होता है--( १) 

( यथार्थम्‌ ) यथाथ (च) और (२) ( अयथार्थम्‌ ) अयथार्थ | ( जागरे ) 
अत अवस्था में ( तत्‌ उभयम्‌ ) यह दोनों प्रकार का [ स्मरण ] होता है। 
( स्वप्ने तु) स्वप्न में तो ( सवेशानम्‌ ) सम्पूर्ण ज्ञान ( स्मरणम्‌ ) स्मरणात्मक 
तथा ( अयथार्थम्‌ ) अयथार्थ ही होता है । ( दोषवशेन ) [ क्रिसी ] दोष के 
निमित्त से ( तत्‌-इति-स्थाने ) वह? के स्थान पर ( इदम्‌ ) “यह? ( इति- 
उदयात्‌ ) की प्रतीति होने से । 
स्वप्न का शान संस्कारमात्रजन्य है । अतः उसे स्मरण ही कहा जायगा | 
निद्रा आदि दोष के कारण दूर स्थित तथा अविद्यमान वस्तु ( तत्‌ ) मी समीप 
में स्थित तथा विद्यमान ( इदम्‌-इति ) प्रतीत होने लगा करतो है । अतः यद 


ज्ञान अयथार्थ ही कहा जायगा | अतएव स्वप्न में केवल 'अयथाथ-स्मरण' ही 
हुआ करता है। 


साकारज्ञानवाद्‌ का निराकरण-- ५ 

जिस विषय का ज्ञान हुआ करता है उस विषय का आकार ज्ञान में हुआ 
करता है | ज्ञान की यह साकारता ही विषयता की नियामक है। बौद्धो के 
इस साकारशानवाद का उल्लेख पीछे किया जा चुका है। इसी साकारज्ञानवाद 
का निराकरण करते हुये तकभाषाकार कहते हैं :-- 

स्वंञ्च ज्ञानं निराकारमेव, न तु ज्ञानेऽर्थेन स्वस्याकारो जन्यते । 
साकारज्ञानवादनिराकरणात्‌ । अतएवाकारेणाथोनुमानमपि निरस्तम्‌ | 
प्रत्यक्षसिद्धत्वाद्घटा देः । सवे ज्ञानमथेनिरूप्यं, अथप्रतिबद्धस्यव तस्य 
मनसा निरूपणात्‌। घटज्ञानवानह, इत्येतावन्मात्रं गम्यते न तु 
'ज्ञानवानहम” इत्येतावन्मात्रं ज्ञायते । 

(पच) और ( सवम्‌ ) सम्पूर्ण ज्ञानम्‌) ज्ञान ( निराकारम्‌-एव ) 
निराकार ही होता है। ( अथन ) अर्थ [ विषय ] के द्वारा (ज्ञाने ) ज्ञान में 
( स्:स्य ) अपना ( आकारः ) [ कोई'] आकार ( न जन्यते ) उत्पन्न नहीं 
किया जाया करता है [ अर्थात्‌ अथ ( विषय ) शान में अपना कोई आकार 
उत्पन्न नहीं किया करता है | ] (साकारशानवादनिराकरणात्‌ ) साकारज्ञानवाद 


४२८ ' तकभाषा 


का खण्डन दो जाने से। ( अतएव ) इसीलिये ( आकोरण ) [ज्ञान में 
स्थित ] आकार के द्वारा ( अर्थानुमानम्‌) अर्थ का किया जाने वाळा 
अनुमान ( अपि ) मी ( निरस्तम्‌ ) खण्डित हो जाता है। ( घट आदेः ) घट 
आदि [बाह्य अथा ] के ( मत्यक्षसिद्धत्वात्‌ ) प्रत्यक्ष से सिद्ध होने से। 

विषयता सम्बन्धी नियम के लिये भी साकारशानवाद की काई आवश्यकता 
नहीं है क्योंकि-] ( सवे ज्ञानम्‌) सारा ज्ञान ( अर्थनिरूप्यम्‌ ) अथ [ विषय ]. 
द्वारा ही निरूपित किया जाता है। ( अर्थप्रतित्रद्धस्य एव ) अथ से युक्त 
(तस्य ) उस [ ज्ञान ] का दी ( मनसा निरूपणात्‌ ) मन के द्वारा निरूपण 
किये जाने से ( घटशानवानहम्‌ ) “मैं घरञ्ञानवान्‌ हूँ” ( इति एतावत्‌ मात्रै 
गम्यते ) [ विषय सहित ] केवल यही प्रतीत हुआ करता है । ( ज्ञानवानहम्‌ ) 
“मैं ज्ञानवान्‌, हुँ”. ( एतावन्मात्रै न ज्ञायते) केवल इतना ही प्रतीतः 


७०, 


नहीं हुआ करता है । [अतः सम्पूर्ण ज्ञान अर्थ से ही निरूपित' 
हुआ करता है | | | 

उपर्युक्त बोडो के अतिरिक्त सांख्य आदि के मतानुसार बुद्धि विषयाकार 
में परिणत हो जाती है। अतः ज्ञान में घट आदि अर्थों ( विषयों ) का 
आकार रहा करता है। इन समौ मतों का खण्डन आवार्यो द्वारा किया 
जा चुका है ' | 

न्याय-वैशेषिक आदि के मतानुसार ज्ञान निराकार है । ज्ञान की 
साकारता किसी भी रूप में युक्तियुक्त नहीं है |? ज्ञान स्वतः साकार है, अतः 
उसी से जगत के सम्पूर्ण व्यवहार की सिद्धि हो जाने से मिन्न अर्थका 
अस्तित्व पूर्णतया अनावश्यक ही है; तथा “अथे अतौन्द्रिय होता है, ज्ञान के 
अनुभवसिद्ध आकार से उसका अनुमान किया जाता है??; ये दोनों बातें इस 
एक ही तक से कट जाती हैं कि जिस भाँति ज्ञान तथा उसमें ग्रहीत होने 
वाले आकार के प्रत्यक्ष सिद्ध होने के कारण उनकी सत्ता को स्वीकार करना 
होता है उसी भाँति घट, पट आदि वाह्म-विषय भी प्रत्यक्ष ही सिद्ध है। अतः 
उन घट, पट आदि की सत्ता को भी स्वीकार किया जाना ठीक ही है । 


सभी शान अध से ही निरूपित हुआ करते हैं । मन उसे उसके विषयभूता 
अर्थ के साथ ही ग्रहण किया करता है क्योंकि जब भी ज्ञान का ग्रहण किया 
जाता है तब “'मुझे घट का ज्ञान है? अथवा “मुझे पट का ज्ञान है? इन 
रूपों में ही ज्ञान का ग्रहण हुआ करता है, केवल इस रूप में कि “झे ज्ञान 
हे? ज्ञान.का ग्रहण नहीं हुआ करता है । | 


विज्ञानवादुनिरास; ३२९ 
€ ६) अन्तरिन्द्रियं मनः । तच्चोक्तमेव | 
( अन्तः पान्तरिक इः 
क (क) 
का ला खा उस मन का ] ( उक्तं एव ) वर्णन 
-सन-निरूपण-- 


वस्तुतः मन एक आन्तरिक इन्द्रिय म 
नय है इसी कारण उसे “अन्तःकरण' 
भी कहा जाता है| यह प्रत्ये बर पक गले 


क प्राणी में प्रथक-पृथक होता है | वे 
| रड क. म पृथक्‌.प्रथक्‌ शरीर के 
है. हुआ करता हे । नित्य तथा अणु होता है । इसका सम्बन्ध आत्मा के 

[थ उस समय तक रहा करता है कि जव तक आत्मा की मुक्ति नहीं हो 
जाया करती हे । यह मन स 


। भी बाह्य-इन्द्रियां का सहायक होता है तथा सभी 
भकार क ज्ञान के उदय का भी साधन यही है। इस मन के वा 


रे में पहले भी 
'बहुत कुछ लिखा जा चुका है । 
( ७ ) प्रवृत्ति: 

रततः घमांधसंसयी यागादिक्रिया, तस्या जगद्व्यवहार- 
साधकत्वात्‌ । 

(७) प्रबृत्ति 

( घर्माघर्ममयी ) घर्म, अधमे की जनक ( यागादिक्रिया ) याग, हिंसा 
“आदि शास्त्रा में विहित और निषिद्ध क्रियाओं [अथवा उन क्रियाओं से उत्पन्न 
होने वाले घर्म और अधर्म ] ( प्रवृत्ति) प्रवृत्ति[ कहलाते ] हैं । ( तस्याः ) 
उस [ धर्माधर्मेरूप प्रवृत्ति ] के ( जगद्व्यवहारसाधकस्वात्‌ ) जगत के व्यवहार 
का साधक होने से | 

यह प्रवृत्ति संसार के सम्पूर्ण व्यवहार को सिद्ध करने वाढी है । यह तीन 
प्रकार की होती है- वाणी, मन तथा शरीर से होने वाळी । इस प्रदत्त से 
ही विश्व के सभी व्यवहार सम्पादित होते हैं। पूर्व प्रबृत्तियों से नवीनकम 
और नवीनकमों' से नवीन प्रबृत्तियो का जन्म होता है । कम और प्रद्धत्ति की 
यह श्रृंखला निरन्तर घला करती है | इसी के परिणामस्वरूप मानव का उत्थान 
पतन हुआ करता है। यह प्रवृत्ति ही घम और अधम कौ निमित्त होती है । 


(८) दोपाः 


दोषा रागद्वेषमोहाः । राग इच्छा । देषोमन्युः क्रोधः इति यावत्‌ । 
मोहो मिथ्याज्ञानम्‌, विपयय इति यावत्‌ । 
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(८) दोषाः | | | 

. (रागद्वेषमोहाः ) राग) देष और मोह ( दोषाः ) ये दोष हैं। (राग 

इच्छा ) राग इच्छा को कहते हैं । ( द्वेषोमन्युः, क्रोधः इति यावत्‌ ) द्वेष? 

मन्यु अर्थात्‌ क्रोध के कहते हैँ । ( मोहः मिथ्याज्ञानम्‌ ) 'मोह' मिथ्याज्ञान 
को कहते हैं । 


( विपर्यय इति यावत्‌ ) अर्थात्‌ विपर्यय 
इन तीनों से संसार की कारणभूत “प्रृत्तिः का उदय हुआ करता ह । 


( ९ ) प्रेत्यभावः 
पुनरुत्पत्तिः प्रेत्यमावः। स चात्मनः पूवेदेहनिबत्तिः, अपूबदेह- 
सङ्घातळाभः । 


(९ ) प्रेत्यमाव-- 
( पुनः उसच्तिः ) पुनः [ मुत्यु के अनन्तर ] उत्पन्न होना ( मेत्यमावः ) 


प्रेत्यमाव? [ प्रेत्य अर्थात्‌ मरकर, 'भाव' अर्थात्‌ उत्पन्न होना ] है। ( च) 
और (स ) वह [ पुनर्जन्म ] (आत्मनः) आत्मा के ( पूवदेहनिद्वत्ति: ) 
पूर्व शरीर की समासि ( अपूरवेदेहसङघातलाभः ) नवीन शरीर आदि समूह 
की प्राप्ति ही है। 

यहाँ पुनः उत्पत्ति अथवा पुनर्जन्म से अभिप्राय है--देह, इन्द्रिय आदि 
के साथ आत्मा का पुनः सम्बन्ध होना । आत्मा का पुनः जन्म अथवा पुनः 
उत्पत्ति नहीं हुआ करती है क्योंकि आत्मा तो नित्य है, वह कभी उत्पन्न 


नहीं होता है | 


( १० ) फलम्‌ 
फळं पुनर्भोगः, सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कारः । 


( १०) फल-- 
( पुनः भोगः ) पुनः भोग का नाम ही ( फलम्‌ ) फल है | और भोग का. 


अर्थ है ( सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कारः) सुख अथवा दुःख का प्रत्यक्ष अनुभव 
करना । [ अतः सुख अथवा दुःख में से किसी अनुभवरूप भोग का ही नाम 
“कळ? है ] । 
( ११) दुःखम्‌ 
पीड़ा दुःखम्‌ । तच्चोक्तमेव। : 


(११) दुःखम्‌ | 
( दुःखम्‌ ) दुःख का अर्थ दै (.पीडा.) पीड़ा । . (च).और (तत्‌) उसका . 


( उक्तम्‌ एव ] वर्णन किया जा चुका है । 
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बम ती हे | बारह प्रकार के प्रमेये प 
गदी 
पीड़ित सा (र | इसे विशेषरुप से जान लेना है | यही जीव को 
मो आप १२ ) अपदग 
निवृत्तिः । दिलि । स चेकविंशतित्रभेद भिन्नस्य दुःखस्यात्यन्तिकी 
डक नरशातप्रभदास्वु शरीरम्‌, पडिन्त्रियाणि, षट विषयाः, 
३ 3349 सुखे ढुःखब्बेति गौणसुख्यभेदात्‌। सुखं तु दुःखमेब 
उ'खाचुषाङ्गत्वात्‌ । अचुपङ्गोऽविनाभाबः । स चाय पचारो मधुन 
विषसंयुक्ते मधुनोऽपि विषपक्षरि क्षेपवत । भु 
( १२) अपवरेः मोक्ष-- 
[ मोक्षः ] मोक्ष का ही नाम [ अपवर्गः ] अपवर्ग है। [च] और [स] वह 
[ एकविंशतिप्रभेदमिन्नस्य दुःखस्य ] इक्कीस प्रकार के दुखों की [आत्यन्तिकी] 
अत्यन्त [ निवृत्ति: ] निदृत्ति हो है। [ एकविशतिप्रभेदाः तु ] [ गौगमुख्य- 
मेदात्‌ ] गौणदुःख तथा मुख्य दुख [ +१] के भेद से वे इक्कीस भेद ये 
हैं:--[ शरीरम्‌ ] शरीर + [ षड्‌ इन्द्रियाणि | ६ इ्द्रियँ [ ष्‌ विषयाः ] 
| उनके | ६ विषय + [ षड्‌ बुद्धयः ] ६ ज्ञान तथा [ सुखं दुःखं च इति ] 
सुख ओर दुःख [ ये ही इक्कीस प्रकार के दुःख हैं जिनसे छुटकारा प्रात कर 
लेने का ही नाम “अपवग? अथवा “मोक्ष? है ]। [ दुः्डानुषङ्कित्वात्‌ ] दु ख से 
मिश्रित होने के कारण [ लौकिक ] ( झुखम्‌ तु) सुख तो ( दुःखं एब ) 
दुःख ही है । ( अनुषङ्गोऽविनामावः ) अनुषङ्गः का अर्थ अतिनामाव है 
[ अर्थात्‌ दुःख के विना सुख नहीं होता ]। ( मधुनः विषसंयुक्ते | मधु के 
विष से युक्त होने पर ( मधुनि अपि) मधु को भी ( बिषपश्षनिक्षेपवत्‌ ) 
बिष समझे जाने के समान [ लौकिक सुख को दुःख से अविनाभूत- 
मिश्रित होने से दुःख समझने का ] ( उपचारः ) गौण व्यवहार होता है | 
न्याय के सूत्र “तदत्यन्त विमोक्षोपवर्गः? [ १-१-२२ ] का अर्थ ही है कि 
उस दुःख की अत्यन्त निदृत्ति ही अपवर्गं अथवा मोक्ष है | दुःख के दो भेद 
हे ( १) गौण (२) मुख्य । मुख्य दुःख जीवात्मा का विशिष्टगुण है जो 
स्वभावतः द्वेष्य है तथा अधर्म से उतपन्न हुआ करता है । गौण दुःख २० 
प्रकार के हैं प्राण, रसना, चक्कु, त्वक्‌, भोव और मन ये घर्‌ नेन्द्रिय, 
गन्ध, रस, रूप, स्पशं, शब्द और योग्य आममगुण--ये ६ उनके विषय, इन 
विषयों के इन्द्रियजन्य ६ अनुमव, शरीर और सुख [ दुःखानुविद होने के 
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कारण ] | इस भाँति ये २१ प्रकार के दुःख हुये। इन इक्कीस प्रकार के दुःखो 
की आत्यन्तिक निवृत्ति कां ही नाम मोक्ष हे | 

उपयुक्त २१ प्रकार के दुःखों में मुख्य दुःख तो स्वभाव से ही दुःख है । 
इन्द्रियो, विषय, विषयानुभव और शरीर--ये सभी उस डुःख क साधन हैं। 
अतएव ये भी दुःख कहे गये । [ लौकिक ] सुख तो प्राणिमात्र का चाहा जाने 
जिसकी प्राप्ति हेतु मानव सव कुछ किया करता है; वह सुख भी दुःख 
से अनुषक्त [ मिश्रित ] होने के कारण दुःखरूप ही है। फिर जैसे विषमिश्रित 
मधु की गणना विष में ही की जाया करती है और वह त्याज्य भी होता है 
उसी प्रकार सम्पूर्ण सांसारिक सुख भी दुःख से ही मिश्रित हे । अतएव 
उसकी गणना भी दुःख में ही की जाती है और वह त्याज्य हो हुआ करता 
हे । अतः लौकिक सुख को गोणइत्ति से दुःख कहना ही उचित है 
तथा ढुःख के ही समान उसका त्याग करना भी उचित ही है। 

स पुनरपवर्गः कथं भवति ? र वाती 

उच्यते । शाखाद्‌ विदितसमस्तपदाथेतत्वस्य, विषयदाषदशन- 

_ बिरक्तस्यमुमुक्षोध्योयिनो ध्यानपरिपाकबशात्‌ साक्षार्क्ृतात्मानः छरा- 
हीनस्य निष्कामकमोतुष्ठानादनागतथमोऽधमंबनजयतः पूर्वापात्त्च 
घर्माऽधर्मप्रचयं योगद्धिप्रभावाद्‌ विदित्वा, समाहृत्य भुञ्जानस्य पूवकस- 
निवृत्तो वत्तमानशरीरापगमे पूर्वशरीरोभावाच्छरीराद्येकबिशतिदुः्ख- 
सम्बन्धो न सर्वात कारणाभावात्‌। सोऽयमेकविंशातिप्रभेदभिन्नदुःख- 
हानिर्मोक्षः। सोऽपवग इत्युच्यते । 

अपवगे अथवा सोक्षप्राप्ति की प्रक्रिया- 

[ प्रश्‍न-- ] ( पुनः ) फिर ( स ) वह ( अपवर्गः ) मोक्ष ( कथम्‌ ) कैसे 
( भवति ) प्राप्त होता है ! 

[ उत्तर ] ( उच्यते ) कहते हैं । [ सर्वप्रथम ] ( शास्राद्‌ ) शास्त्रा के 
अध्ययन से ( विदितसमस्तपदार्थतत्वस्य ) सम्पूर्णं पदार्था' के तत्वज्ञान को 
प्राप्त कर लेने वाले ( विषयदोषद्शनविरक्तस्य ) विषयों के दोषों को देखने से 
[ सांसारिक विषयों के प्रति | विरक्त हुये [ अतएव | ( मुमुक्षोः) मोक्ष की 
इच्छा करने वाले [ तथा उसकी प्राप्ति के निमित्त योगशास्त्र में वर्णित रीति से ] 
( ध्यायिनः ) ध्यान करने वाले मुमुक्षु-साधक-पुरुष के ( ध्यानपरिपाकवश्चात्‌ ) 
ध्यान के परिपक्व अवस्था को प्रास हो जाने से ( साक्षाक्कृतात्मानः ) आत्म- 
साक्षात्कार करने वाले [ अतएव आत्म-शान हो जाने के कारण अविद्या, 
अस्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेशरुप पाँच ( “अविद्याउस्मितारागद्वेषामि- 


वाला है, 
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निवेशा पञ्चङ्केशाः? केशरीन 
५... अलशा/ )। ( छ्लेशहीनस्व ) छेशों से 
के अभाव मं] ( नि न केशं से रहित [ पुनः राग, द्वेष आदि 
अनुष्ठान करने के कारण [ ची) ) निष्काममाव के साथ कर्मी के 
है। अतः ] ( अनागतधर्माघर्मी-अनरज ७2 कोचित्वा 
अजित करने वाले (पूर्वापात्त यतः ) नबोन घर्म और अधर्म को 
हू नाः पूट त्त च्‌ धमाघमप्रच यम्‌ ) चं सञ्चित c 
अधमं के समूह को ( योगर्डिप्रमावात्‌ ) योग की सिद्धि के प्रभाव से र 
जानकर हः शन र 
के हो ( समाहत्य ) एक साथ ( सुज्ञानस्य ) भोग डालने वाले तिता) 
॥ जाने पर राग, इंष आदि हों > [ तत्वज्ञान 
| ° ऽप आद न्हा रहा करते हे तथा निष्कामभाव के 
, साथ किये जाने वाले कर्मा' से नये घर्माञ्धम की उत्पत्ति नहीं हआ क्ती दद 
अतएव | ( पूवकर्मनिदौ ) पूर्व कर्मों! की निदृत्ति हो जाने प्र ( र 
शरीरापगमे ) वर्तमान शरीर के नष्ट हो जाने पर (पूर्वशरीरामाबात्‌ ) नवीन 
शरीर की उत्पत्ति न होने के कारण ( शरीर-आदि-एकर्बिश्यतिदु, 
शरीर आदिका 5 १2 आदि-एकविशतिदुःखसम्बन्ध: ) 
दिय 04 स प्रकार के दुःखों का सम्बन्ध ( कारणामावात्‌ ) [ आत्मा के 
/ धर्माधमंरूप ] कारण के विद्यमान न होने से ( न भवति ) नहीं होता है । 
के स ) यह ही वह ( एकबिंझतिम्रमेदभिन्नदुःलह्ानिः ) इक्कीस प्रकार के 
दुःखों का न होना ( मोक्षः ) मोक्ष हे। (स ) वही ( अपवर्ग इति ) अपदर्ग 
९ उच्यते ) कहा जाता हे । 
इस विवरण द्वारा “अपवर्ग? की प्राति तथा उसके साधन और क्रमों का 
वर्णन किया गया है । न्यायदशन में यह सूत्र आता हें--“दुःखजन्मप्रदृत्ति- 
दोषमिथ्याश्ञानानां उत्तरोत्तरापाये तद्नन्तरापायाद्‌ अपवर्ग:?? ॥ न्यायसूत्र १।१।९॥ 
अर्थात्‌ दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्या्ान--इनमें से उत्तर-उत्तर के 
विनाश से पूव-पूव का विनाश हो जाया करता है तथा 'अपवगे' की प्राप्ति 
होती है। जैसा कि भाष्यकार आदि ने भी स्पष्ट किया हे कि मिथ्याज्ञान को 
निवृत्ति “तत्वज्ञान? से हुआ करती हे । 
यह तत्वज्ञान शाख्रों का मलीमाँति अध्ययन करने से प्रास होता है। 
ज्ञा द्वारा प्राप्त पदार्थों के तत्वज्ञान से सांसारिक विषयों में दोष अर्थात्‌ 
दुःखों में बैंधा रहना आदि का दशन हुआ करता है। विषयों के दोषों का 
दर्शन हो जाने पर उनके प्रति विरक्ति उत्पन्न हुआ करती हे । फिर इस 
विरक्ति के कारण दुश्खों से छुटकारा प्रात करने अथवा मोक्ष की प्राप्ति को 
इच्छा उत्पन्न हुआ करती है । परिणाम यह होता है कि फिर आत्मा सांसारिक 
विषयों का चिन्तन न कर अपने वास्तविक स्वरूप को जानने की ओर प्रदत्त 
हुआ करता है । यह अपना वास्तविकस्वस्प उपनिषद्‌ आदि शास्रो के अध्य- 
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यन से शात हुआ करता है । तत्पश्चात्‌ योगशाज्र में वर्णित प्रकार से चिरकाल- 
पर्यन्त चिन्तन करने के उपरान्त उसमें परिपक्कता आ जाया करती है। इस 
चिन्तन के फलस्वरुप साधक पुरुष को आत्मा के स्वरूप का साक्षात्कार हो 
जाया करता है । आत्मा के इस साक्षात्कार से अविद्या आदि पाँच क्लेशो 
[ जिन्हें न्यायशाख्र में राग, द्वेष और मोह इन तीन प्रकार के दोषों के रूप में 
वर्णित किया गया है । ] की निवृत्ति हो जाती है । फिर साधक पुरुष जो भी 
कर्म किया करता है वह निष्काम भाव से ही किया करता है । निष्कामभाव 
ले किये गये कर्मों से नवीन धर्म-अधर्म का संचय नहीं हुआ करता हे । ऐसी 
स्थिति में उसे पूर्व जन्मो में उपार्जित घर्माधमे से ही छुटकारा प्राप्त करने की 
चिन्ता रह जाया करती है । इसके निमित्त वह योगाभ्यास द्वारा प्रात शक्ति के 
द्वारा उन समी पूर्वसंचित धर्माधर्मो' की जानकारी प्राप्त कर उन सभी का 
एक साथ भोग करने की इच्छा करेगा | एतदर्थ जिन-जिन योनियों से सम्बन्धित 
शरीरों की उसे अपेक्षा होगी उन सभी योनिथों से सम्बन्धित शरीरों की वह 
योगबछ द्वारा रचनाकर लेगा तथा उन शारीरों द्वारा पूर्व जन्मों के संचित सभी 
कर्मो' को फल-भोग द्वारा वह एक साथ ही समाप्त कर देगा | 

इसके साथ ही वह प्रारब्धकर्मों [ जिसके फल-भोग हेतु उसे वर्रमःन 
शरीर प्राप्त है। ] का भी भोग साथ ही प्राप्त कर लेगा । परिणाम यह होगा 
वर्तमान शरीर का सम्बन्ध विच्छेद होने तथा धर्म-अघर्मरूप कारणों का अभाव 
हो जाने से, नवीन शरीर की भी प्राप्ति होने से शरीर आदि इक्कीस प्रकार 
के दुःखों की आत्यन्तिक हानि हो जायगी । सम्पूर्ण दुःखों से प्राप्त होने वाळी 
इस आत्यन्तिक-निबत्ति का ही नाम अपवर्ग अथवा मोक्ष है । उपरिवर्णित 
विधि ही अपवग-प्रासि की विधि है जिसे अति संक्षेप में यहाँ प्रदर्शित 


किया गया हे । 


कर्मों के प्रकार 
मनुष्य के कर्म, कि जिनसे वह बँधा हुआ दै, तीन प्रकार के हैं ( १ ) 


प्रारन्ध [ २ ] सञ्चित और [३) क्रियमाण । जिन कर्मो' के फल को भोगने के 

लिये इस शरीर की प्राप्ति हुयी है तथा जिनका भोग भी प्रारम्भ हो चुका 

है, ऐसे कमों' को 'प्रारब्ध-कर्म कहा जाता है । इन कर्मों का नाश भोग की 

पूर्णता पर ही निर्मेर हुआ करता है। 'क्रियमाण? कर्म वे हैं कि जो इस 

समय में किये जा रहे हैं | इस कमों' के संस्कार सञ्चित? होते रहा करते हैं । 

| च भविष्य में हुआ करता है । अतएव इन्हें 'सञ्चित-कर्मः कहा 
जाता है | 


विज्ञानब।दनिरस; ४३५ 
आत़साक्षात्कार नहीं हो जाया करता है 
स्कार बना करते हैं किन्तु आत्मसाक्षात्कार 
से संस्कार नहीं वना करते हैं । अतः आत्म- 
की प्राप्ति के लिये 'प्रारब्ध' कर्म तथा सञ्चितः 
अवशिष्ट रह जाता है। इन दोनों प्रकार के कमो 
को भोग पा 'मोक्ष' होता हे | इन दोनों में मौ 'प्रारब्धः कर्मो' 
माग ता वत्तमान शरीर की निर्धारित आयु तक्र चळता ही है । जेसे कोई 
उम्भकार | कुम्हार ] जव एक वार अपने चाक को घुमा दिया करता है तो 
वह [ चाक ] अपने वेग-संस्कार के कारण बहुत देर तक घूमता रहा करता 
हे । इस ही भाँति अपने प्रारब्ध कमा के कारण यह शरीर भी उन कर्मा के 
भोग की समासिपर्येन्त बना रहा करता हैः. 


जिस समय तक तत्वज्ञान अथवा 

उस समय तक किये गये कर्मा' से सं 
अनन्तर किये जाने वाले कर्मों' 
साक्षात्कार के पश्चात्‌ मोक्ष 
कमा को समाप्ति का कार्य 
की समाति हो जाने पर ही 


तिष्ठति संस्कारवशाचक्रभ्रमिवद्धृत शरीर? | सां्यकारिका-६७ || 

आत्म-शान के पश्चात्‌ जितने समय तक साधक-पुरुष इस वर्तमान शरीर 
को धारण किये रहता है उस समय तक की उसकी अवस्था को 'जीवन्मुक्ता- 
वस्था” कहा जाता है। इस अवस्था में वह जो भी कर्म क्रिया करता हे 
उसके उन कर्मो' से नवीन संस्कारों का निर्माण नहीं हुआ करता है। 


अब “सञ्चित” कर्मा से छुटकारा प्राप्त करने की वात शेष रद्द जाती हे। 
इस सम्बन्ध में दो प्रकार के मत प्रचलित हैं | प्रथम तो यह कि तत्वज्ञान की 
अग्नि [ अथवा शानाग्नि ] से सम्पूर्ण सञ्चित कम स्वयं दी मस्मसात्‌ हो जाया 
करते हैं | जेसा कि गीता में कहा मी गया हे--“'ज्ञानाग्निः सर्वकर्माणि मस्म- 
सात्‌ कुरुतेजुन? । इस मत के अनुसार तत्वज्ञान के अनन्तर योगी साधक- 
पुरुष के लिये कुछ भी करना शेष नहीं रह जाता है। उसकी मोक्ष प्राति में 
वत्तमान शरीर के पात होने तक का ही विलम्व शेष रह जाया करता है | 
सञ्चित कर्मों के नाश का जो दूसरा प्रकार है उसी का वणन तकभाषा 
में किया गया है । उसका सार यह है कि तत्वज्ञान हो जाने के पश्चात्‌ योगी 
साधक पुरुष को अपनी योगसामथ्य से इस वात का भो ज्ञान हो जाया करता 
है कि इस समय तक पेरे 'इतने-इतने? सञ्चितकम शेष पड़े हैं तथा फल- 
भोग-प्रक्रिया के अनुसार इन सञ्चित कर्मा का भोग मुझे अमुक-अमुक योनियों 
में करना होगा । इस ज्ञान के हो जाने पर योगीपुरुष अपने योगसामथ्य व 
एक ही साथ उन सभी शरीरों का निर्माण कर डाला करता है कि bs उसके 
संचितकर्मों का भोग भोगना होता ह । इस भाँति बह सम्पूण सञ्चित य 
का भोग समास कर लिया करता है । ऐसी स्थिति म उसका कोई भी सडिः 


¢ 
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कर्म शेष नहीं रह जाता दै। नया कर्म उत्पन्न नहीं हुआ करता हैं तथा 
तो भोग से हौ विनाश हो जाया करता हे जत्र कोई किसी 
एकार का कर्म शेष ही नहीं रहा तो फिर नवीन शरीर आदि की उत्पत्ति भी 
नहीं हुआ करती हे तथा वह साधक मोक्ष भी प्राप्ति कर लिया करता है | 
कसो की ही साति मोक्ष के स्वरूपविषयक दो मत-- 

मोक्ष-प्रात्ि के बारे में अमी दो प्रकार के मतों का विवरण दिया जा चुका 
ई। इसी माति मोक्ष के स्वरूप के सम्बन्ध में भी दो प्रकार के मत हैं। 
नैयायिको की दृष्टि में दुखों की अत्यन्तःनिडृत्ति को ही मोक्ष कहा गया हैं । 
किन्तु 'वेदान्ती-मोक्षः में 'दुख-निद्गत्ति? के अतिरिक्त नित्य सुख को प्रासिं को भी 
स्वीकार करते हैं । उनके अनुसार आत्मा नित्य, विसु तथा आनन्दस्वरूप हे | 
संसार-काल में वह शरीर आदि के सम्बन्ध के कारण नित्य-सुख को अनुभूति 
नहीं कर पाता है किन्दु मोक्षप्रासि के पश्चात्‌ वह स्वस्वरूप भूत उस नित्य- 
सुख अथवा आनन्द की भी.अंनुभृति किया करता है | 

किन्तु नैयायिक मोक्ष में निस्य-सुख की प्रतीति में विश्वास नहीं करते हें । 
यही दोनों मतों में अन्तर हे | 

३-संशयः 

एकस्मिन्‌ धर्मिणि विरुद्धनानाथोविमशेः संशयः । स च त्रिविधः । 
बिशेषादर्षने सति समानधसंद्शेनजः, विप्रतिपत्तिजः, असाधारण- 
धर्मद्चेति । तञ्रैको विशेषादशने सति समानधसंदशनजः यथा-- 
“स्थाणुवी पुरुषो बा” इति । एकस्मिन्नेव हि घुरोवर्तिनि द्रव्ये स्थाणुत्व- 
निइचायकं वक्रकोटरादिकं पुरुषत्वनिरचायकञ्च शिरःपाण्यादिकं 
विशेषमपश्यतः स्थाणुपुरुषयोः समानधमंमू््वेत्वा दिकः््च पयतः पुरुषस्य 
भवति संशयः “किमयं स्थाणुवा पुरूषो वा” इति । 
३--संशय [ ठृतीय-पदाथ ]-निरूपण-- 

` “आत्म-शरीर-इन्द्रिय - अथ-चुद्धि-मनः-प्रबृत्ति-दोषःप्रेत्यमाव-फळ-दुः्ख-अप- 

वर्गास्तु प्रमेयम्‌? इस सूत्र में वर्णित १२ बारह प्रकार के प्रमेयों का वर्णन इस 
“अपवर्ग? के वर्णन के साथ समाप्त होता है। इस भाँति यहाँ तक न्याय के 
सोलह प्रदार्थों में से “प्रमा और "प्रमेय? इन दो पदार्था' का निरूपण भी 
समाप्त हो जाता है । अतः अब न्याय-प्रतिपादित तृतीय 'संशय” नामक पदार्थ 
का निरूपण करते हैं :-- 

(एकस्मिन्‌) एक (घर्मिणि) धर्मी में (विरुद्धनानार्थाबिमशः) अनेक बिरुद्ध 
चर्मो का शान [ बोध ] ( संशयः) संशय कहलाता है। (च) और (स) वह 


ग्रारू्धकर्मों का 
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(त्रिविध,) तीन प्र 
कार का हे | (२) (विक्षेषाशने सति दु 
प्र ( समानघमंदशनजः ) दव शन सति) विशेष का ददान न होने- 


९ 
हे शन से उत्पन्न [संशय] (२) [विशेष 
बचनों से र पर ( विमतिपत्तिजः ) विप्रतिपत्ति अथवा विरुद्धार्थप्रतिपादक 
बि न्न [ संशय ] (३) [विशेष का दर्शन न होने पर ( असाघारण- 
नइति ) असाधारण धर्म के दर्शन से उत्पन्न [संशय ]1 


( तत्र ) उनमें से (एकः) प्रथम--(विशेषादर्श ने 
> र `) प्रथम--(विशेषादशने सति समानधर्मदर्शनबः 
विशेष का दर्शन न होने पर स च याळ 


रे मानधमे के दर्शन से उत्पन्न संशय का 
। यथा) जैसे--[ उदाइरण- ] [ यह ] ( स्थाणुः वा ) स्थाणु है अयवा 
पुरुषः वा इति ) पुरुष । (पुरोवतिनि) सामने स्थित (एकस्मिन्‌ एंव द्रव्ये) 


एक ही [ ल्म्वे ल्म्वे ] द्रव्य ( स्थाणुखनिश्चा यकम्‌, ) स्थाणुत्व का निश्चय 
स्व के निइप्च ( , दि 
हाथ आदि ( विशेषम्‌ ) विशेषो [अक्क को य विरा 
देखते हुये (च) और (स्थाणुपुरुषयोः) स्थाणु और पुरुप के ( ऊर्ध्वत्वा दिकम्‌ } 
ऊँचाई आदि ( समानधर्मम्‌ ) सामानधर्म को ( पञ्यतः) देखते हुये 
( पुरुषस्य ) पुरुष के अन्दर ( संशयः ) [ उस पदार्थ के बारे में ] संशय 
( भवति ] होता है कि ( किम्‌ अयम्‌ ) क्या यह ( स्थाणुः ) स्थाणु [ वृद्ध 
का ठूंठ ] है (वा) अथवा (पुरुषः) पुरुष दै! [ इनमें विशेष घर्म 
वक्रकोटर आदि अथवा हाथ, पैर आदि का दिखलाई न देना तथा समानधम 
लमवाई-चौड़ाई आदि दिखलाई पड़ना संशय का कारण बनता है| इस प्रकार 
विशेषों का दृष्टिगोचर न होना ही सत्र प्रकार के संशयो का कारण है ] । 
द्वितीयस्तु संशयो विशेषादशने सति विप्रतिपत्तिज्ञः। स यथा 
“शब्दो नित्य उत अनित्य’ इति। तथाह्येको जते 'शब्दो नित्य” इति, 
अपरो ब्रते “शब्दोऽनित्यः इति । तयोर्विप्रतिपत्त्ा सध्यस्थस्य पुंसो 
बिशेषमपदयतो भवति संशयः “किमयं शाब्दो नित्य उतानित्यः इति। 
(२) ( द्वितीयः संशयः तु ) दूसरे प्रकार का संशय तो (विशेषादर्शनेसति) 
विशेष का दर्शन न होने पर ( विप्रतिपत्तिजः ) विग्रतिपत्ति [ विपरीता विविधा 
वा प्रतिपत्तिः विप्रतिपत्तिः । अर्थात्‌ एक ही पदाथ आदि क ल 
क्तियों अथवा भिन्न-भिन्न प्रकार का ज्ञान ह विमात्‌ 
कहलाता है hen अर्थ के प्रतिपादन करने वाले वाक्यों से 
उत्पन्न होता है । ( स ) वह ( यया ) जैसे--( “शब्दो नित्य उत अनित्यः 
इति ) शब्द नित्य है अथवा अनित्य। (तथाहि ) क्योंकि ( एकः ) एक 
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५४ बादी-वैयाकरण ] ( रते ) कहता है । (“शब्दो नित्यः?? इति) “शब्द नित्य” 
है और ( अपरः) दूसरा |. प्रतिवादी नैयायिक ] कहता है कि 'शब्द अनित्य' 
दै । (तयोः) उन दोनों की ( विप्रतिपत्या ) विप्रतिपत्ति से ( विशेषम्‌ ) 
विशेष [ नित्यत्व अथवा अनित्यत्व के निश्चय कराने वाले हेतु ] को ( अप- 
इयतः ) न देख सकने वाले ( मध्यस्थस्य पुंसः ) मध्यस्थ पुरुष को ( संशयः ) 
संशय ( भवति ) हो जाता है कि (किम्‌) क्या ( अयम्‌ ) यह ( शब्दः 
नित्यः ) शब्द नित्य है ! उत ) अथवा ( अनित्यः ) अनित्य ? 
तृतीयोऽसाधारणधर्मेदरनजस्तु संशयो यथा नित्यादनित्याच्च 
व्याइुत्तेन भूमात्रासाधारणेन गन्धवस्वेन विशेषमपश्यतो भुवि नित्य- 
त्वानित्यस्व संशयः । तथाहि 'सकलनित्यव्यावृत्तेन गन्धवत्वेन योगाद्‌ 
भूः किमनित्या, उत सकलानित्यव्यावृत्तेन तेनेब योगान्नित्या’ इति 
संशय: । । 
( ३ ) ( तृतीयः ) तृतीय प्रकार का ( संशयः दु) संशयः तो ( असा- 
घारणधर्मदर्शनजः ), असाधारण धर्मे के दर्शन से उत्पन्न होता है। (यथा) 
जेसे--( नित्यात्‌ अनित्यात्‌ व) नित्य और अनित्य [ दोनों प्रकार के द्रव्यों 
से ] ( व्यावृत्तेन ) पथक रहने वाले ( भूमात्रासाधारणेन ) केवळ पृथ्वी के 
असाधारण धम ( गन्धवत्वेन ) गन्धवत्व से, [ नित्यत्व अथवा अनित्यत्व का 
निश्चय कराने वाले ( विशेषम्‌--अपश्यतः ) विशेष धर्म का दर्शन न करने 
निक को ( भुवि ) प्रथिवी के विषय में ( नित्यत्वानित्यत्वसंशयः ) 
त्यत्व अथवा अनित्यत्व का संशय हो जाया करता है । ( तथाहि ) जैसे कि 
[ आकाश आदि ] ( सकलनित्यव्यावृत्तेन ) सम्पूर्ण नित्य पदार्थों में न रहने 
वाले ( गन्धवस्वेन योगाद्‌ ) गन्धवत्व [ धम ] के योग से ( किम-भू-अनित्या ) 
क्या प्रथिवी अनित्य है ! ( उत ) अथवा [ जळ, अग्नि आदि ] ( सकला- 
नित्यव्याबृत्तेन ) सम्पूर्ण अनित्य पदार्थों में न रहने वाले (तेन एव ) उसी 
गन्धवत्व [ घमं ] के ( योगात्‌ ) योग से प्रथिवी ( नित्या ) नित्य है? (इति 
संशयः ) ऐसा संशय हो जाता है । [ यह संशय गंधवत्वरूप असाधारणधर्म के 


दशन से हुआ करता है । ]। 

न्यायसूत्र १।१।२३ [ “समानानेकघमोपपत्तेः विप्रतिपत्तेः उपळन्ध्यनुपल- 
ब्ध्यव्यवस्थातश्च विशेषापेक्षो विमशंः संशयः? ] में “संशय” का वर्गीकरण 
तकमाषा में किये गये संशय के वर्गीकरण से कुछ मिन्न है। न्यायसूत्र के 
बार संशय के पाँच मेद होते हें । तकभाषाकार ने केवल तीन भेदों का 
ही वर्णन किया है । इसमें न्यायसूत्रोक्त अन्तिम दो भेदों का उल्लेख नहीं 
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किया गया क्योंकि 
सम्पन्न हो वधी उन दोनों का समावेश 'साधारणधर्मज' संशय में हो 


० पनरष तीन मकार के संशय का वर्णन किया गया है उन तीनों में 
2 जथ पद का अन्वय होता हे | विशेष का अभिप्राय है-- 
नि कार का स्चायक घम? | कहने का तासर्य यह है कि (१)दो 
रे हि का शान हो अथवा (२) एक ही पदार्थ के विषय में 
कक म प शान हो अथवा ( ३ ) किसी एक पदार्थ के असाधारण धई 

शान्‌ द्‌ ; किन्तु किसी एक प्रकार के निश्चायक [ विशेष ] का स्मरण 
न हो तो “संशय? की उत्पत्ति हो जाया करती है । 


ड _ ४-प्रयोजनम्न्‌ 
न प्रयुक्तः प्रवतेते तत्‌ प्रयोजनम्‌ । तच्च सुखदुःखावाप्त हानी । 
तदथो हि प्रवृत्ति: स्वस्य । डय द 

४--प्रयोजन-निरूपण-- 

न्यायोक्त घोडश पदार्यो में संशय के अनन्तर “प्रयोजन का स्थान आता 
हे | अतएव अब “प्रयोजन? का निरूपण करते हैं :-- 
_ _' थेन ) जिससे ( प्रयुक्तः ) प्रयुक्त होकर मानव [ किसी काये के करने 
में ] ( प्रवततेते ) प्रदत्त हुआ करता है, ( तत्‌) वह ( प्रयोजनम्‌) प्रयोजन 
कहलाता है ( पच ) और ( तत्‌ ) वह [ प्रयोजन ] ( सुखदुःखावासिहानी ) 
सुख की प्राप्ति और दुःख की हानि [ नाश ] ही है। ( हि ) क्योंकि (सर्वस्य) 
सभी की ( प्रवृत्ति ) प्रवृत्ति ( तदर्था ) उसी के छिये होती है । 

न्यायमूत्र में इस प्रयोजन का लक्षण यह किया गया है :-- 

“यमर्थमधिकृत्य प्रवर्तते तत्‌ प्रयोजनम्‌? ॥१।१।२४॥ 

५-रष्टान्तः 

चादिम्रतिवादिनोः संप्रतिपत्तिविषयोऽथो दृष्टान्तः । स द्विविधः । 
एकः साधम्यदृष्टान्तो यथा धूमवत्वस्य हेतोमेद्वानसम्‌ । द्वितोयस्तु वैध- 
स्यदृष्टान्त:। यथा तस्येव दवेतोमेहाहृद इति । 
०--इृष्टान्त-निरूपण-- नीट 

पंचम पदार्थ दृष्टान्त? है जिसका न्यायसूत्र में निम्न लक्षण किया 
गया है - | 

(ढौकिकपरीक्षकाणा यस्मिन्नर्ये बुद्धिसाम्यं स दृष्टान्त” ॥१।१।२५॥ 
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अर्थात्‌ जिस अर्थ के वि 
का ज्ञान हो और दोनों ही जिसे 
को “दृष्टान्त” कहा जाता 


में प्रस्तुत करते है: क 
र ( वादिप्रतिवादिनोः ) वादी और प्रतिवादी दोनों के (स प्रतिपत्तिविषयः ) 


यमान प्रतिपत्ति [ अर्थात्‌ जो दोनों को समानरूप से मान्य हो अथवा जिसके 
विषय में वादी तथा प्रतिवादी दोनों में मतभेद न हो ऐसा ] का ( विषयः ) 
विषयभूत ( अर्थः ) अर्थ ( दृष्टान्तः ) ष्टान्त कहलाता है। ( स.) वह 
( द्विविधः ) दो प्रकार का होता है। ( एकः) एक ( साधम्यदृष्टान्तः ) 
साधम्यदृष्टान्त ( यथा ) जैसे-( धूमवत्वस्य हेतोः ) धूमवत्व हेतु का [ साधम्यं 
दृष्टान्त ] ( महानसम्‌) महानस [ रसोई ] है | ( द्वितीयः तु ) दूसरा तो 
( वैधर्स्य दृष्टान्तः ) वैधम्यदृष्टान्त है । (यथा ) जैसे-( तस्य एवं हेतोः) 
उस ही [ धूमवत्व ] हेतु का ( महाह्ृदः इति ) सरोबर [वैधम्यं दृष्टान्त] है । 
इस भाँति दृष्टान्त के दो भेद हुये ( १) साधम्यं दृष्टान्त ( २ ) वैधम्यं- 
दृष्टान्त । इनमें से प्रथम का दूसरा नाम दै अन्वयीडशन्त ओर दूसरे का 
दूसरा नाम है व्यतिरेकी दृष्टान्त | | 
६-सिद्धान्तः 

म्रामाणिकत्वेनाभ्युपगतोऽथः सिद्धान्तः । स चतुधी--स्वेतन्त्र, 
अतितन्त्र अधिकरण, अभ्युपगस-सिद्धान्तभेदात्‌ । तत्र सवंतन्त्र सिद्धान्तो 
यथा घर्मिमात्रसद्भावः। द्वितीयो यथा नेयायिकस्य सते सनस इन्द्रि- 
यत्वम्‌ । तद्धि समानतन्त्रे वैशेषिके सिद्धम्‌ । तुरीयो यथा क्षित्यादिकते- 
त्वसिद्धो कतुः सर्वज्ञस्वम्‌ । चतुर्थो जैसिनीयस्य नित्यानित्यविचारो यथा 
भवतु, अस्तु, 'तावच्छञ्दो गुण इति । 

( ६ ) सिद्धान्त-निरूपण-- 

( प्रामाणिकत्वेन ) प्रामाणिक [अर्थात्‌ प्रमाण-सिद्ध] रूप में (अभ्युपगतः) 
स्वीकार किया जाने वाला ( अथः ) अर्थ ( सिद्धान्तः ) "सिद्धान्त? कहलाता 
है । (स ) वह ( प्वुर्धा ) चार प्रकार का होता है ( सर्वतन्त्र-प्रतितन्त्र- 
अधिकरण-अम्युपगम सिद्धान्तमेदात्‌ ) ( १ ) स्वतन्त्र [ सिद्धान्त ], (२) 
प्रतितिन्त्र-सिद्धान्त) ( ३ ) अधिकरण-सिद्धान्त और ( ¥ ) अभ्युपगम-सिद्धान्त- 
भेद से , र जः ) उनमें से ( सवंतन्त्रसिदधान्तः ) ( १ ) सर्वतन्त्रसिद्धान्त 
[ यहाँ (तन्त्र शब्द का अर्थ “शास्त्र? है । जिस सिद्धान्त को सभी शास्त्र स्वीकार 
करते हों उसे 'सर्वतन्त्र-सिद्धान्त' कहा जाता है। ] ( यथा ) जैसे-( धर्मीमात्र- 


षय में सामान्य सांसारिक पुरुष को एक प्रकार 
से एकरूप में स्वीकार करते हों उस अर्थ 
है। इसी को तर्कभाषाकार निम्नलिखित 
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सद्भावः प 
ह ( घट, पर आदि ] मात्र की सत्ता को स्वीकार करना [ घट; 
ग को स्वीकार करने किसी भी शात्र का विरोध नहीं है 


तन्त्र-सिद्धान्त ]'--उसे कहते हैं कि जिसकी 
मान्यता किसी विशेष शास्त्र में हो जे मा क 
रो तथा उस शास्र के अपने समान शाज्र में 
भी उसे स्वीकार किया जाता हो किन्तु अन्य 


र जाता हो न्य शास्त्र जिसे न मानते हो । 
या 3 जेसे--( नेयायिकस्य मते ) नेयायिक के मत में (मनसः इन्द्रियत्वम्‌ 
हिर) । ( तत्‌ ) वह | न्यायञास्र के ] ( समानतन्त्रे ) समानतन्त्र 

कै ) वेशेषिक में ( सिद्धम्‌) प्रसिद्ध है [ न्यायचा में 'मनः की 
गणना इन्द्रयाँ में की गयी हे । वेदा 


न्त आदि शास्त्र मन को “इन्द्रिय? नहीं 
मानते हैं। किन्तु न्याय का समानतन्त्र “वैशेपिक” शास्त्र में “मन? को इन्द्रिय? 


कहा गया हे | अतः न्यायशास्त्र में मन का इन्द्रिय “पतिन्त सिद्धान्त: 
है। ] (३ ) ( तृतीयः ) तृतीय अथवा तीसरा ['अधिकरण-सिद्धान्त वह सिद्धान्त 
कि जो अधिकरण अर्थात्‌ आधारतभूत ऐसी बात का प्रतिपादन करता है कि ` 
जिसकी सिद्धि हो जाने पर अन्य अनेक बातें स्वयं ही सिद्ध हो जाया करतो 
हें । ] ( यथा ) जैसे-(श्षित्यादिकर्तृत् सिद्धौ) पृथिवी आदि के कत्ता [ इञ्वर | 
की सिद्धि हो जाने पर ( कन्तः ) उस कर्ता का ( सर्वशत्वम ) सर्वज्त्व [ स्वयं 
'ही सिद्ध हो जाता है । क्योंकि पृथिवी आदि की रचना सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ के 
अतिरिक्त अन्य किसी के भी द्वारा संभव नहीं दै । | ( ४ ) ( घतुथः ) चौथा 
[ अम्युपगम-सिद्धान्त वह सिद्धान्त दै कि जिसे अपना अभिमत न होने पर 
भी विशेष परीक्षा के निमित्त थोड़ी देर के लिये स्वीकार कर लिया जाय । ] 
( यथा ) जेसे-( जेमिनीयस्य ) मीमांसक का ( नित्यानित्यविचारः ) शब्द की 
नित्यता, अनित्यता सम्बन्धी विचार ( यथाभवतु ) हो सके अथवा किया जा 
सके, के निमित्त ( अस्तु तावच्छन्दो गुणः इति ) [ थोड़ी देर के लिये यह मान 
लिया जाना कि ] “शब्द गुण दै? । [ न्याय तथा मीमांसा में शब्द की नित्यता 
और अनित्यता के विषय में विवाद है। मीमांसक शब्द को द्रव्य? मानते हैं 
और “नित्य? मानते हैं किन्तु परीक्षा करने की दृष्टि से मीमांसक बिना प्रमाण के 
ही यह स्वीकार कर लेता है कि अच्छा, मानल्या कि “शब्द गुण है?। थोड़ी देर 
के लिये मीमांसक द्वारा ऐसा स्वीकार कर छिया जाना 'अम्युपगपसिद्धान्त” है |] 
इस 'अम्युपगमः नामक सिद्धान्त को अपनी बुद्धि के अतिशय के प्रदशन 
तथा प्रतिबादी की बुद्धि की हीनता को प्रदर्शित करने देठ भी स्वीकार किया 
जाया करता दै | 
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७-—अवयवाः 

अनुमानवाक्यस्यैकदेशा अवयवाः । प्रतिज्ञादयः पळ्च । तथा च 
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«प्रतिज्ञाहेतूदाहरणोपनयनिगसनान्यवयवाः । ॥ न्या 

यि विशिष्टपक्षप्रतिपादक॑ वचनं प्रतिज्ञा; यथा पर्वतोऽयं 
वहिमानिति । ठुतीयान्तं पश्यन्तं वा लिङ्गप्रतिपादक वचनं हेतुः । यथा 
धूमवत्वेन धूमवत्वादिति वा । सब्याप्तिकं दृष्टान्तवचनसुदाहरणम्‌। यथा- 
यो यो धूमवान सोऽग्निमान्‌ यथा मद्दानप॒ इति । पक्षे लिङ्गोपसंददार- 
वचनमुपनयः । यथा वहिव्याप्य घूमबांश्वायमिति, तथा चायमिति वा । 
पक्षे साध्योपसंहारवचनं निगमनम्‌ । यथा तस्मादभिमान्‌ इति, तस्मात्त- 
थेति वा । एते च प्रतिज्ञादयः पञ्चानुसानवाक्यस्यावयवा इव अवयवा, 
न ठु समवायिकारणं, शब्दस्याकाशसमवेतत्वादिति । 

( ७) अवयव निरूपण 

अब क्रम प्राप्त ससम-पदार्थ "अवयव? का निरूपण करते हैं: 

( अनुमानवाक्यस्य ) अनुमानवाक्य के (एकदेशाः ) अंश ( अवयवाः ) 
अवयव कहलाते हैं। (च) और (ते) वे ( प्रतिज्ञादयः ) प्रतिज्ञा आदि 
( पञ्च ) पाँच हैं | ( तथा 'च ) जैसा कि ( न्यायसूत्रम्‌ ) न्यायसूत्र में कहा भी 
गया है :— 

१ ) प्रतिज्ञा (२) हेतु (३) उदाहरण (४) उपनय और (५) 
निगमन ( अवयवाः) अवयव हैं | 

( श ) (तत्र) उनमें से ( साध्यधर्मविशिष्टपक्षप्रतिपादकम्‌ ) साध्य-धमं से 
युक्त पक्ष का प्रतिपादन करने वाला ( वचनम्‌ ) वचन (प्रतिज्ञा) कहलाता है । 
(यथा ) जैसे (अयं पवतः) “यह पर्वत (बह्विमान्‌ इति) अभिमान दै” [ इसमें 
“पर्वत? “पक्ष? है, 'वहि? साध्य है | “बह्निमान्‌ पर्वतः? इस रूप में साध्यधर्म 
विशिष्ट पक्ष का प्रतिपादन करने वाळा वचन होने से यह “प्रतिज्ञा? है । ] 
( २) ( तृतीयान्तं पञ्चम्यन्तं वा ) तृतीयान्त अथवा पञ्चम्यन्त ( लिङ्गप्रतिपा- 
दकम्‌ ) छिङ्ग का प्रतिपादन करने वाला ( वचनम्‌) वचन ( हेतुः) 
देतु है। (यथा ) जेसे--( धूमवस्वेन धूमवत्वात्‌ इति वा) “घूमवत्वेन' 
अथवा 'धूमवत्वात! | (३) ( सव्यातिक्रम्‌ ) व्याति के साथ ( इष्टान्तवचनम्‌ ) 
दृष्टान्त का कथन ही ( उदाइरणम्‌ ) उदाहरण है ( यथा ) जैसे- ( यः यः ) जो 
जो ( धूमवान्‌ ) धूमवान्‌ होता है ( सः) बह बह ( अग्निमान्‌) अभिमान 
होता है ( यथा ) जेसे-( महानसः ) महानस [ रसोई घर ] | 
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४ ४ वः 
वर र शा 1 ० (पर्वत आदि) में ( किषोपसंदारबचनम्‌ ) हि का 
करने वाळा वचन ( उपनयः ) उपनय कहलाता है । ( यथा ) जैसे- 
, धरूमवांश्रायमिति ) यह पर्वत वहि के व्याप्य धूम से युक्त है 
अथवा (तथा चायम्‌ ) यह [पर्वत] वैसा डीजे 
(५) ( पक्षे ) पक्ष [ पर्वत ] में दु ० कै समान धूमवान्‌ ] है। 
का डपत हार करे त | म॑ ( साध्योपसंहारवचनम्‌ ) साध्य [बहनि] 
` केरन वाळा वचन ही ( निगमनम्‌) निगमन कहलाता है | 
(यथा) जेसे--( तस्मात्‌ ) इसलिये [ पर्वत ] अभिमान है । ( वा ) अथवा 
( तस्मात्‌ तथा इति ) इसलिये ( पर्वत ) वैसा [ अभ्निमान्‌ ] है । 
(च) और ( एते ) ये ( प्रतिज्ञादय: ) प्रतिज्ञा आदि (पञ्च) पाँच 
। रन ) अनुमान चाम के ( अवयवा इव ) अवयव के समान 
होन से गोणरूप से | ( अवग्रवाः ) अवयव [ कहलाते ] हें, ( समवायि- 
कारणम्‌ न ) समवायिकारण नहीं है ' (शब्दस्य) शब्द [ रूप अनुमान वाक्य ] 
के ( आकाशसमवेतत्वात्‌ इति ) आकाश में समवेत होने से [ आकाश ही 
शब्द का समवायिकारण है | प्रतिज्ञा आदि नहीं। ] 

: वास्तव में अवयव और अवयवी दोनों में समवाय सम्बन्ध है जिसका वर्णन 
पहले किया जा चुका है । अवयव अवयवी के समवायिकारण हुआ करते है। 
जैसे तन्तु पट के समवायिकारण हैं । किन्तु प्रतिज्ञा आदि पॉचो अवयव अनुमान 
वाक्य के इस प्रकार के अवयव नहीं है कि जिनको अनुमान-वाक्य का 
समवायिक्ारण कहा जा सके | क्योंकि वाक्य तो शब्दों से ही बना करता है 
ओर शब्द का समवायिकारण आकाश ही है । अतः शब्दरूप अनुमानवाक्य 
का समवायि-कारण आकाश हौ होगा, प्रतिज्ञा इत्यादि अवयव नहं । 
जिस प्रकार तन्तु आदि अवयव, अवयबी पट आदि के एकदेश [ अंश ] 
हुआ करते हैं उसी प्रकार ये प्रतिज्ञा आदि भी अनुमान वाक्य के एक देश 
हुआ करते हैं । अतः उनको भी अवयव कहा जाता है । 


८--तक्के; 
तर्कोऽनिष्टप्रसङ्घः । स च सिद्धव्याप्तिकयोधसयोव्योप्याज्ञीका रेण 
अनिष्टव्यापकप्रसञ्जनरूपः । यथा यद्यत्र घटो5विष्यत्‌ तहिं भूतळमिवा- 


दक्ष्यत्‌ इति । a 0 

स चायं तकः ग्रमाणानामनुम्राहकः । तथाहि पबेतोऽयं साग्निः 
उतानग्निः इति सन्देहानन्तरं यदि कश्चिम्मन्येतानग्निरयसिति बे तं 
प्रति यद्ययमनग्निरभविष्यत्‌ तदानरिनत्वादधूसोऽप्यभविष्यत्‌ इत्यधूस- 
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त्वप्नसक्षनं क्रियते । स एष ्रसङ्गस्तर्कः इत्युच्यते । अयं चानुमानस्य 
विषय शोधकः | प्रवत्तेमानस्य धूसवत्विन्गकाठुमानर विषयगग्निसनु- 


जानाति । अनग्निमत्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ । अतो5नुमानस्यभवत्यज्ञम्राहक 
इति । 


८-तके-निरूपण-- 
अव अष्टम पदार्थ “तर्कः? का निरूपण करते है 
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( अनिष्प्रसज्ञः ) अनिष्ट प्रसङ्ग का ही नाम तकं है ( च ) आर ( स) 
वह ( सिद्धव्यास्तिकयोः ध मंयोः ) दी व्यासियुक् धमा में से (व्याप्याङ्की कारेण) 
व्याप्य के स्वीकार करने से ( अनिष्टव्यापकप्रस्जनरूप* ) अनिष्ट ब्यापक की 
प्राति होने लगना ही उसका रूप है। (यथा ) जैसे ( यदि ) यदि ( अत्र ) 
यहाँ ( घटः ) घड़ा ( अभविष्यत्‌) होना ( तर्हि) तो ( भूतलं इब ) भूतल 
के समान ( अद्रकष्यत्‌ ) दिखळाई देता । [ यहाँ “ जो होता है घह दिखलाई 
देता है? यह व्याप्ति है” इस व्याति में “होना” व्याप्य है 
तथा 'दिखलाई देना? व्यापक है। “यदि यहाँ घड़ा होता? इस व्याप्य को 
स्वीकार करके 'तो दिखळाई देता? इस अनिष्ट व्यापक की प्राप्ति होने लगना 
ही “तक? हे | 

(प्न) और (सतर्क) वह तक [ स्वयं प्रमाण न होकर ] ( प्रमाणानाम्‌) 
प्रमाणो का (अनुग्राहकः) उपकारक है । ( तथा हि ) जैसे कि ( अयम) यह 
( पर्वतः ) पर्वत ( साग्निः ) अग्नियुक्त दै ( उत ) अथवा ( अनग्निः ) अग्नि 
रहित है | (इति सन्देहानन्तरम्‌) इस सन्देइ के पश्चात्‌ (यदि) यदि (कश्चित्‌) 
कोई मन्येत्‌ ( यह ) माने अथवा कहे कि ( अयं अनग्निःइति ) यह अग्नि 
रहित है (तदा) तब (तं प्रति) उसके प्रति (“यदि अयं अनग्निः अभविष्यत?? ) 
यदि यह अग्निरहित होता (तदा) तो ( अभित्वात्‌ ) अग्निरहित होने से 
( अधूमः आप अभविष्यत्‌ ) धूमरहित भी होता हे (इति) इस प्रकार 

( अधूमत्वप्रसझन॑ क्रियते ) [ अनिष्ट ] धूमरहित होने की आपत्ति [ प्रसङ्ग | 
की जाती है । (एष स प्रसङ्गः) यह प्रसङ्ग ही (तकः) तक ( इति उच्यते ) 
कहलाता है । ( च ) और ( अयम्‌ ) यह तक ( अनुमानस्य ) अनुमान के 
(विषयशोधकः ) बिषय का अवाधितत्व दिखलाता है | ( प्रवर्चमानस्य ) प्रवत्तं 
मान ( धूमत्वलिज्ञकानुमानस्य ) धूमवत्वलिङ्गकअनुमान के ( विषयम्‌ ) 
विषय [ साध्य ] ( अग्नि अनुजानाति ) अभि का समर्थन करता है ( अनमि- 
मत्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ ) अनझिमस्व का निषेध करने से, [ अर्थात्‌ यह अझिरहित 
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है Mme है । ] (अतः) इसीलिये (अनुमानस्य अनुग्राइकः 
। अनुग्राइक अथवा उपकारक 

अथवा कहा जाता है । क. 
अत्र करिचदाह, “तकः संशय एवान्तभेवति' 

हिन ` र त इति । तन्न। 

कोटिनिरिचितविषयत्बात्‌ तकॅस्य | 0 कु) 

( अत्र ) इस 

कि ( तकः ) तर्क 
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[ तकं ] के विषय में ( कश्चित्‌) कोई ( आइ ) कहता दै 
( संशये एव संशय के अन्तंगत ही ( मवति ) हो जाता 
है, (इति तन्न ) यह ठीक नहीं है ( त्स्य एककोटिनिश्चितविषयत्वात्‌ ) 
तक के एक कोटि में निश्चित रूप होने से [ अर्थात्‌ तक से उत्पन्न ज्ञान तो 
एक कोटिक ही 


हुआ करता है किन्तु संशय से उत्पन्न ज्ञान उमयकोटिक ही 
हुआ करता है। “स्थाणुर्वापुरुषो वा” संशय के इस उदाहरण में उसका 
उभबकोटिक होना स्पष्ट ही है । अतः तक संशय के अन्तर्गत नहीं आ सकता 


है अथवा तक का अन्तर्भाव संशय में नहीं किया जा सकता है || 
इससे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि तके प्रमाण रूप नहों हुआ करता है 
अपितु वह प्रमाणों का अनुग्राहक अथवा उपकारक ही हुआ करता है । 


९ 
९-निणय; 
निणेयोऽवधारणज्ञानम्‌ । तश्च प्रमाणानां फलस्‌। 


९-निणंय-निरुपण-- > 

५ अवधारणशानम्‌ ) निश्चयात्मक ज्ञान हो ( निणयः ) 'निणय' कहलाता 
हे । ( च ) और ( तत्‌ ) वह ( प्रमाणानाम्‌ ) प्रमाणों का. (फलम्‌ ) फल 
[ होता ] है । 

१०-वादः 

तत्वब॒भुत्सोः कथा वाद्‌ः। स चाष्टनिप्रहाणासधिकरणस्‌ । ते च 

न्यून-अधिक-अपसिद्धान्ताः , देल्वाभासपद्चव च्व, इत्यष्टौ निम्रहमः । 
-चा इ-निरूपण- 

( स ) तत्वज्ञान के अभिळाषियों [ वादी-प्रतिवादी ] को (कथा) 
कथा ( वादः ) “वाद्‌? कहलाती है | (च) और (स) वह ( अष्टनिग्रहाणाम्‌ ) 
आठ निग्रहस्थानों का ( अधिकरणम्‌ ) विषय अथवा क्षेत्र है । (च) आ 
चे ( अष्टौ निग्रहाः ) आठ निग्रहस्थान जो उक्त "वाद? में लागू होते इ- 
ये हैं;--( न्यून-अधिक-अपसिंद्वान्ताः) हेत्वामासपञ्चकञ्च ) (१) न्यून (२) 
अधिक ( ३) अपसिद्धान्त और पाँच हेखामास | 
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११-जल्पः 


& Co 
उभय [धनवतीविजिगीघुकथा जल्पः। स च याथसम्भव । नम्र- 
हाणामधिकरणम्‌ । परपक्षे दूपिते स्वपक्षस्थापनप्रयोगावसानश्र 
१£-जल्प-निरूपण-7 2a 
तिक्र था) दोनों [ वादी, प्रतिवादी दोनों के द्वारा 
अपने-अपने पक्ष ] के साधनों से युक्त विजयेच्छुकों [ वादीअतिवादियां | की 
कथा (जल्पः ) “बल्प कहलाती दै । (व) और (स) वह ( यथासम्भवम्‌ ) 
वथार्दभव (सर्वनिग्रहाणाम्‌ ) सम्पूर्ण निग्रहस्थानों या ( shh स ) 
अधिकरण होता है । ( परपक्षे दूषिते ) दूसरे के पक्ष क खाण्डत हा जान पर 
( स्वपक्षस्थापन-प्रयोगावसानः 'च ) अपने पक्ष की स्थापना करनं म॑ समात 
होने वाली [ कथा ] ही 'जत्पूः-है.। `` 
. -, १३ऽनपितण्डा 
स एव स्वपक्षस्थापनाहीनो वितण्डा । सा च परपक्षदूषणमात्रपयंव- 
साना । नास्य वेतण्डिकस्य स्थाप्यः पक्षो5त्ति । 
कथा तु नानावक्तृकपूर्वोत्तरपक्ष्रतिपादकवाक्यसन्दभेः | 
१२-वितण्डा-निरूपण- 
( स्वपक्षस्थापनाहीनः ) अपने पक्ष को स्थापना से रहित (स एवं ) वह 
[ विजिगीषु कथारूप जल्प ] ही ( वितण्डा ) “वितण्डा? कहलाता है । (च) 
और ( सा ) वह [ वितण्डा ] ( परपक्षदूषणमात्रपईवसाना ) केवळ परपक्ष 
के दूषण में समाप्त होता है। ( अस्य वैतण्डिकस्य) इस वेतण्डिक का 
| अपना | ( स्थाप्यः पक्षः न अस्ति ) स्थापना किये जाने योग्य पक्ष नहीं 
होता है | [ कहने का अभिप्राय यह है कि वह अपने पक्ष का कथनकर 
उसकी स्थापना नहीं किया करता है। केवळ दूसरे के पक्ष का खण्डन करना 
ही अपना कत्तव्य समझा कस्ता है | | | 
_ ( नानावक्तृकपूर्वोचरपक्षप्रतिपादकवाक्यसंदर्भ; ) अनेक वक्ताओं से युक्त 
पूवपक्ष और उत्तरपक्ष का प्रतिपादन करनेवाला वाक्यसमूह ( कथा ) कथा 
कहलाता है । 
जहाँ अनेक वक्ता हुआ करते हैं और उनके द्वारा पूर्वपक्ष तथा उत्तर- 
पक्ष का कथन करने वाळे वाक्यों का प्रयोग किया जाया करता है; इस प्रकार के 
विचारविनिमय देतु किये गये संवाद को ही “कथा? कहा जाता है । कथा में वक्ता 
या तो तत्वनिर्णय के इच्छुक हुआ करते हैं अथवा विजय-प्रात्ति के अभिलाषी । 
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वाद--तत्व-नि्य अथवा तत्व की जिज्ञासा कौ 
गद क गे 
सह बाप का बा कगे दृष्टि से जो कथा की जाती है 


मुखरूप से यह “वाद? गुरु तथा रि 
हुआ करता हे अथवा वीतराग-पुरुष भी ळर क. का जाए क 
इसका प्रमुख उद्देश्य तत्वनिणय ही हुआ करता है | [ “वादे वादे जायते 
se | अतएव इस “वाद? में जो कुछ मी कहा सुना जाता है वह सत्र 
Re: He ह ड । इसम किसी की बौद्धिक प्रभलता अथवा 


। तनिक भी भावना नहीं हुआ करती दै । 
फिर भी पाँच अवयवों से युक्त वाक्य का प्रयोग तथा सद्‌ हेतु का प्रयोग तो 


तत्वनिर्णय के लिये आवश्यक है ही | अतएव “बाद? में बे वळ उन्हीं निग्रह 
स्थानों का उद्भावन किया जाता हे जिनके कारण तत्व का निर्णय करने मे 
किसी प्रकार की वाघा उत्पन्न हुआ करती है । ये: निम्नहस्थान आठ हैं-- 
(१) न्यून (२) अधिक (३) अपसिद्धान्त और-(४०४) पाँच देत्वामास | 
जस्प--विजय की इच्छा से जो कथा:क्री.. जाती है तथा जिसमें पक्ष- 
प्रतिपक्ष-दोनों ही पक्षों का साधन किया जाता है उसे “जल्प” कहा जाता है । 
कि इस कथा का उद्देश्य विरोधी पर बिजय प्राप्त करना होता है, अतएव 
इसमें प्रमाण, प्रमाणाभास, तव, तर्कामास-समी का प्रयोग किया जाता है । 
प्रतिवादी को मूक करने हेतु अथवा उसे पराजित करने के अभिप्राय से सभ्य 
प्रकार के सभी संभव साधनों का प्रयोग किया जा सकता है । इस “जल्प? 
नामक कथा में प्रायः समी निग्नहस्थानों का उद्मावन हुआ करता है । 
प्रतिवादी पक्ष का खण्डन कर अपने पक्ष की स्थापना करने में ही इस कथा 
की समाप्ति हुआ करती है | | 
दितण्डा-यह भी एक प्रकार की ऐसी कथा हे कि जिसमें पक्ष की 
स्थापना तो की ही नहीं जाती है, केवल प्रतिवादी-पक्ष का खण्डन ही किया 
जाता है । यह कथा भी “जल्प? जैसी ही हुआ करती है। दोनों में अन्तर 
केवल यही है कि जल्प में तो परपक्ष का खण्डन कर अपने पक्ष की स्थापना 
भी की जाती दै किन्तु वितण्डा में एकमात्र पर पक्ष का खण्डन ही किया 
जाता है, स्वपक्ष को स्थापना नहीं । | 
यद्यपि वाद, जदप तथा वितण्डा--ये तीनों ही “कथा” कहलाती हैं किन्तु 
इन तीनों में पर्यास अन्तर है । यह अन्तर निम्नलिखित है :-- 
ऊपर जिन वाद, जल्प और वितण्डा-इन तीन की चर्चा की गयी है उन 
तीनों का सामान्य नाम “कथा” ही है। इन तीनों में “वाद” तो तत्वनिणेय 
का साधन है । शेष दोनों का मी तत्वज्ञान की रक्षा के ल्यि उपयोग आवश्यक 
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हे । इस भाँति इन तीनों का प्रमाणसिद्ध सुपरीश्चित सिद्धान्त की रक्षणार्थ ` 


उपयोग आवश्यक ही है । 
का 


चाद 


( १ ) वाद? तत्व 
बिज्ञासुओं की कथा है | 

(२) इसकी समासि 
तत्व-निर्णय में ही हुआ 
करती है । 


जस्प 


वितण्डा 


( १) 'जल्प? बिजि- 8.3 ( १ ) “वितण्डा? भी 


गीषु-जनों की कथा है । 

(२) इसमें 'तत्व- 
निण्यः की प्रमुखता 
नहीं हुआ करती है । 
वादी तथा प्रतिवादी 


. अपने-अपने पक्ष को 
“सिद्धि में ही संलग्न 


(३ ) इसमें केबल 


आठ निग्रहस्थानों का 
ही प्रदर्शन हुआ 
करता है।. 


रहा. करते हैं तथा 


विजय की इच्छा ही 


प्रमुख हुआ करती है । 

( ३ ) इसमें प्रायः 
सभी निग्रहस्थानों का 
प्रदशन किया जाता है | 


विजिगीषु-कथा ही है । 

(२) इसका 'तत्व- 
निर्णय? से कोई संबन्ध 
नहीं हुआ करता है। 
अपना कुछ भी पक्ष 
नहीं हुआ करता है। 
परपक्ष का खण्डन 
करना ही इसका प्रमुख 
उद्देश्य हुआ करता है । 


(३) इसमें भी 
प्रायः सभी (निम्रहस्थानों 
का प्रदशन किया 
जाता है । 


इस “कथा? के उपयुक्त तीनों रूपों के वर्णन के अनन्तर क्रम प्रास होने से 


हेत्वाभासों का दुबारा वर्णन किया जाता है । पहले अनुमान-प्रमाण के विवेचन 
में भी देत्वाभासों का वणेन किया-जा चुका है किन्तु यहाँ क्रम-प्राप्त होने के 
कारण उनका पुनः वर्णन किया जा रहा है। किन्तु हेत्वाभासों का यह दुवारा 
वर्णन केवल पुनरुक्ति-मात्र नहीं है । इसमें कुछ अन्य विशेष ज्ञातव्य बातों 
का भी समावेश किया गया हैः 


१३- हेत्वाभासाः 


उक्तानां पक्षधर्मेत्वाद्रूपाणां मध्ये येन केनापि रूपेण हीना 
अहेतवः | तेऽपि कतिपयद्देतुरूपयोगाद्धेतुबदाभासमाना हेत्वाभासा; । 
ते च असिद्ध-विरुद्ध-अनेकान्तिक-प्रकरणसम-कालात्ययापदिष्ट-भेदात्‌ 


पैव । 
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१३--हेत्वाभास-निरूपण.__ 
( उक्तानाम्‌ ) अनुमान- मे 
तरा गुमान-प्रकरण में ] कथित [ पक्षधमंत्वादिरूपाणाम्‌ ] 


| सत्व, २-सपक्षसत्व, २-विपक्षव्यापृतत्व ४-अवाधि- 
तविषयत्व और * असत्यातिपक्षत्व इन पाँच ] रूपों के (मध्ये ) मध्य में से 


ते ) वे [ हेखामास ] प्रसिद्ध, अनैकान्तिक, 
भ्रकरणसम और कालात्ययापदिष्ट भेद हा पञ्च एव ) पाँच ही त य 
अत्रोदयनेन व्याप्रस्य हेतोः पक्षधर्मतया प्रतीतिः सिद्धिस्तदभवो5- 
सिद्धिः इस्यसिद्धिलक्षणुक्तम्‌ । तञ्च यद्यपि ब्रिद्धादिष्वपि सम्भवतीति 
साङ्कृय प्रतीयते। तथापि यथा न साङ्कयः तथोच्यते । यो हि साधने 
पुर: परिस्फुरति समथेरच दुष्टज्ञप् स एव दुष्ज्ञप्तिकारको दृषणभिति 
यावत्‌ नान्य इति। तेनेव पुरावस्फूर्तिकेन दुष्टी ज्ञापितायां कथापर्यवसाने 
जाते तदुपजीविनो5न्यस्यानुपयोगाद । तथा च सति यत्र विरोधः 
साध्यबिपयंयव्याप्त्याख्य: दु्ज्ञप्तिकारकः स एव विरुद्धो हेत्वाभासः । 
एर्व यत्र व्यभिचाराद्यस्तथामूतास्तेश्नैकान्तिकादयस्रयः । ये पुनर्व्याप्ि- 
'पक्षधमेताविशिष्टहेतुस्वरूपज्ञप्त्यभावेन पूर्वोक्ता असिद्धयादयो दुश्ज्प्ति- 
क़ारका:, दूषणानीति यावत्‌ । तथाभूतः सोडसिद्धिः । ` 
(अत्र ) इनमें से [ असिद्ध नामक प्रथम हेत्वामास . की व्याख्या करते 
समय 'न्यायवार्तिक-परिशुद्धि' के लेखक ] ( उदयनेन) उदयनाचार्य ने 
( व्यासस्यद्देतोः पक्षषमेतया ) व्यासि से युक्त हेतु की पक्षधर्मता के रूप में 
( प्रतीतिः ) प्रतीति होना ही ( सिद्विः ) सिद्धि कहलाती है। ( तदमावः ) 
उसका अमाव ही ( असिद्धिः ) असिद्धि है ( इति.असिद्धिलक्षणम-उक्तम ) 
यह “असिडि’ का लक्षण कहा है। (व) और ( यद्यपि ) यद्यपि ( तत्‌ ) 
यह [ अतिद्धि का ] लक्षण ( विरुदध-आदिषु-अपि ) विरुद्ध आदि [ अन्य 
हेत्वाभासो ] में भी ( सम्भवति ) संमव हो सकता हे, ( इति साङ्कय प्रतीयते ) 
अतः साङ्कर्यं [ दोष ] की प्रतीति होती है। (तथोपि) फिर भी (यथा 
साङ्कये न ) जिस प्रकार साङ्कयं [ दोष ] न आ सके ( तथा उच्यते ) इस 
प्रकार की [ उसकी व्याख्या ] कहते हें । (यः) जो [ दूषण अथवा दोष ] 
( साधने ) साधन अथवा हेतु में ( पुरः ) प्रथमत, [ पहले ] ( परिस्फुरति १ 


तकभाषा 


प्रतीत होता है (च) और ( दधौ ) [ उसहेतु की ] दुष्टता का ज्ञान 
कराने में (समर्थ) समर्थ होता है (स एव ) वही [उस हेतु की | 
( दुष्शपिकारकः ) दुष्टता का सूचक अथवा ज्ञापक ( दूषणम्‌ इति ) दोष 
होता है (अन्यः न ) [. वाद में प्रतीत होने वाला ] अन्य [ दोष ] नहीं 
[ होता क्योंकि | ( तेन एव ) उस ही ( एरावस्फूर्तिकेन ) प्रथम प्रतीत होने 
बारे दोष से ( दुष्टौ ज्ञापितायाम्‌ ) [ हेतुः के ] दोष का ज्ञान करादिये जाने पर 
[ वादी अथवा प्रतिवादी के निग्रस्थान में आ जाने से ] ( कथापर्यवसाने ) ' 
'कथा की [ जय-पराजयं रूप में ] समासि (जाते ) हो जाने से ( तदुपजीविनः ) 

उसके आश्रित रहने [.तथा बाद में प्रतीत होने ] वाले ( अन्यस्य ) अन्य 

[ दोष ] का ( अनुपयोगात्‌ ) [ कोई ] उपयोग न होने से [ उस वाद में 

प्रतीत होने वाले का कोई मूल्य नहीं हुआ करता है।]। (च) और 
( तथा सति ) ऐसा होने अथवा मानने पर ( यत्र ) जहाँ ( साध्यविपर्यय- 

व्याप्त्याख्यः ) साध्यविपर्यय [ साध्यामाव ] के साथ व्याति होना नामक विरोध 

[ दोष पहले प्रतीत होने से | ( दुष्शसिकारकः ) दुष्टता का ज्ञान कराता है 

(स एव ) वही ( विरुद्धः हेत्वामासः ) विरुद्ध नाम का हेत्वाभास होता है 

[ बिरोध के अनन्तर वहाँ 'असिद्ध' का लक्षण क्यों न प्रतीत हो किन्तु अत्र 
उसका कोई उपयोग नहीं दोता । ऐसी स्थिति में वहाँ केवळ “विरुद्ध हेत्वा भास? 

ही व्यवहार होगा, “असिद्ध देत्वाभास व्यवहार नहीं होगा । अतएव “असिद्ध? 
तथा “विरुद्धः का सङ्कर होने का प्रश्‍न ही उत्पन्न नहीं होता है । ] | 

(एवम्‌ ) इसी प्रकार ( यत्र ) जहाँ ( व्यमिचारादयः ) व्यमिचार 
आदि दोष, (तंथा भूताः ) वैसे [ अर्थात्‌ प्रथम प्रतीत होकर 
हेतु की दुष्टता के ज्ञापक ].हैं (ते) वे ( अनैकान्तिकादयः त्रयः) 
अनैकान्तिक आदि तीन [ हेत्वाभास होंगे । वहाँ भी बाद में “असिद्ध? का 
लक्षण स्फुरित होने पर भी 'असिद्ध' हेत्वाभास सम्बन्धी व्यवहार नही होगा | 
अतः वहाँ मी साङ्कयै का सन्देह नहीं किया जा सकता है। ]। ( पुनः ) 
और फिर ( व्याप्तिपक्षपर्मताविशिष्टहेतुस्वरूपशप्त्यमावेन ) व्यासि और पक्ष- 
धमताविशिष्ट हेतु के स्वरूप का ज्ञापक न होने से ( पूर्वोक्ताः ) पूर्वोक्त 
(असिद्धयादयः) असिद्ध आदि (दुष्टज्ञस्तकारकाः) हेतु की दुष्टता का ज्ञान कराने 
वाले ( दूषणानि इति यावत्‌ ) अर्थात्‌ दोष होते हैं। ( तथाभूतः ) इस प्रकार 
का ( स ) वह [ दोष ] ( असिद्धः ) असिद्ध हेत्वाभास ही है । 
जिससे हेतु में दुता का ज्ञान हो उसे दोष अथवा दूषण कहा जाता है। 

अतः हेतु में जो सर्वप्रथम ज्ञात हो तथा दुष्टता के ज्ञापन में भी समर्थ हो, उसी 


४७० 
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'को दोष कहा जायगा | वाद 


नहीं हुआ करते ह । अतएव वह दोष भी न 
जिसकी प्रतीति पहले हुआ करतो है उसी से 
कथा को पूर्ति हो जाया करती है, जय-पराजय का निणेय भी हो जाया करता 
है। ऐसी स्थिति में वाद में प्रतीत होने वाले दोष की कुछ भो उपयोगिता 
नहीं रह जाती है। अत; जो दोष जहाँ वाद मँ--एक दोष के ज्ञान के 
पश्चात्‌ ज्ञात होता है, वह अन्यत्र भले ही दोष हो किन्तु वहाँ पर दोष नहीं 
हुआ करता है । भ्र 


उपर्युक्त स्थिति में जहाँ पहले « यामावब्यासिरूप विरोध का शान होकर 

देउ म ढुट्टता की प्रतीति होगी वहाँ 'विरोधः ही दोष माना जायगा | किन्तु 

चाद म व्याप्तिविशिष्र हेतु में पक्षघमंत्व के सि सिद्धयभावरूप असिद्धिकी 

उपस्थिति होने पर भी उसकी कोई उपयोगिता हो न रह जायगी | अतः उसे 

दोष भी न माना जायगा | इस ही भाँति जहाँ व्यभिचार; सत्मतिपक्ष और बाघ 

पहले ज्ञात होकर पहले ही हेतु की इंडता का ज्ञापन कर देंगे वहाँ व्यमिचार 

आदि दोषों को ही माना जायगा । असिद्धि और विरोध यदि बाद में उपरिथत 
होते हैं तो वे दुष्टता के ज्ञापन में सर्वथा अनुपयोगी ही होंगे और उन्हे दोष. 
नहीं माना जायगा । किन्तु जहाँ पर व्यासिपश्चधमताविशिष्ट हेतु की सिद्धि न 
होने से असिद्धि द्वारा ही हेतु में दुता की प्रतीति होगी वहाँ 'असिद्वि! 
नामक दोष ही होगा, अन्य कोई दोष नहों होगा । इस भाँति विचार करने पर 
कहीं भी किसी भी दोष में किसी अन्य दोष का साय नहीं हो सकेगा | 


स च त्रिविधः । आश्रयासिद्ध-स्वरूपासिद्धो--व्याप्यत्वासिद्ध- 
भेदात्‌। तत्र यस्य द्वेतोराश्रयो नावगम्यते स आश्रयासिद्धः । यथा 
गगनारविन्दं सुरभि, अरविन्दत्वात्‌, सरोजारयिन्द्वत्‌ । अत्र हि 
गगनारविन्दभाश्रयंः, स च नास्त्येब। ` र 

अयमप्याश्रयासिद्धः । तथाहि “घटोऽनिस्यः कायत्वात्‌ पटवत्‌? 
इति । ` नन्वाश्रयस्य ता 52९० कार्येत्वादिति व पक । 

धकस्तु स्यात्‌ , सिद्धस्य घटानित्यत्वस्य साधन वनी 
हट ) और (स ) वह [ असिद्ध हेत्वाभास ] ( त्रिविधः ) तीन प्रकार 
का होता है १--आश्रयासिद्ध २-स्वरूपासिद्ध तथा २ व्याप्यलासिद्धभेद्‌ से । 
(तत्र ) उनमें से ( यस्य हेतोः ) जिस हेतु का ( आश्रयं ) आश्रय [ पक्ष ] 
( न अवगम्यते ) ही प्रतीति न होता हो (स) वह ( Ri ) 
“आश्रयासिद्ध देत्वामास' कहलाता है | ( यया- ) जैसे--( न्द्म्‌ ) 


में प्रतीत होने वाळा दोष दुश्ता के ज्ञापन में उपयुक्त 


हौं हुआ करता है। क्योंकि 
डुष्टता का ज्ञान हो जाने से 


५ 
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आकाशकमल ( सुरभि ) सुगन्धित है ( अरविन्दत्वात्‌ ) कमल होने से, 
(.सरोजारबिन्दबत्‌ ) तालाब में उत्पन्न हुये कमल के समान | ( अत्र ) यहाँ 
(गगनारविन्दम ) आकाशकमल ही ( आश्रयः ) आश्रय [ अर्थात्‌ पक्ष ] 
$(च ) और (स) वह [ वस्तुतः ] ( नास्ति एव ) है ही नहीं । [ अतः 
“अरविन्दत्वात्‌? यह हेतु “आश्रयासिद्ध हेत्वामास? है । ] | 

(अयम-अपि ) यह मी ( आश्रयासिङः ) आश्रयासिद्ध है।( तथा हि) 
च्चे “( घटः अनित्यः ) घडा अनित्य है ( कार्यत्वात्‌ ) कायं होने से 
(पटवत्‌ ) पट के समान” । 

[ प्रश्‍न = ] यहाँ यह प्रन उत्पन्न होता है कि यहाँ ( आश्रयस्य घट- 
आदेः ) आश्रयभूत घट आदि के ( सत्वाद ) विद्यमान होने से [ उक्त अनुमान 
में प्रयुक्त | (“कार्यस्वात्‌? इति हेतु) “कार्यत्वात्‌? यह हेतु ( न आश्रयासिद्धः ) 
आश्रयासिद्ध नहीं हो सकता है। इसे (सिद्धसाधकः उ स्वात ) सिद्ध का 
साधक तो कहा जा सकता है (सिस्य घटानित्यत्वस्य ) पहले से ही सिद्ध घट 
२ अनित्यत्व का ( साधनात्‌.) साधक होने से | | अतः आप इस “कार्यत्वात्‌? 
इंदु को आश्रयासिद्ध हेत्वाभास' क्यों कहते हैं ! 

सैम । न हिं स्वरूपेण करिचदाश्र्‍रयो भवत्यनुमानस्य; किन्तु 
संदिग्धधर्मेवत्वेन । तथा चोक्तं भाष्ये 

“«नाजुपळन्बे न निर्णी तेऽ्थेऽपितु सन्दिग्घे्थ न्यायः प्रवतेते” । 

न च घटेऽनित्यस्वसन्देहोऽस्ति । अनित्यत्वस्य निश्चितत्वात्‌ । 
तन यद्यपि स्वरूपेण घटो विद्यते, तथाप्यनित्यत्वसन्देहाभावान्नासावा- 
अय इत्याश्रयासिद्धत्वादहदतुः । 

स्वरूपासिद्धस्तु स उच्यते यो द्वेतुराश्रये नावगम्यते । यथा 'सामा- 
न्यभनित्यं कृतकत्वातः इति । कृतकत्वं हि दवेतुराश्रये सामान्ये नास्त्येव । 

[ उत्तर ] ( एवम्‌ मा ) ऐसा कहना ठीक नहीं है [ कि "उक्त अनु 
मान में कार्यत्वात्‌? हेतु आश्रयासिद्ध नहीं है । क्योकि--] ( कझ्चित्‌ ) 
कोई [ घट आदि ] वस्तु ( स्वरूपेण ) स्वरूप से ही ( अनुमानस्य ) अनुमान 
का (आश्रयः ) आश्रय [ अर्थात्‌ पक्ष ] (न भवति ) नहीं हुआ करता है 
{ किन्तु ) किन्तु ( सन्दिग्धधर्म॑कत्वेन ) [ 'सन्दिग्घसाध्यवान्‌ पक्षः इस लक्षण 
es पर ] सन्दिग्धधर्म का आश्रय होने से ही [ अनुमान का आश्रय 

पक्ष बना करता है | (तथा च) जेसा कि ( भाष्ये ) वात्स्यायन 
माध्य में ( उक्तम्‌) कहा भी है किः 


विज्ञानवादनिरास: 


१ थ में (न्यायः ) न्याय अर्थात्‌ अ 

र नुमान 

उ ) को परतत नहीं हुआ करती है ( अपितु ) he संदिग्ध थे ) 

कर भं ही ( न्याय: प्रवतते ) न्याय अर्थात्‌ अनुमान को प्रवृत्ति हुआ 
। [ अतः घट भी “सन्दिग्ध शाष्यवान्‌ होने पर ही अनुमान 

आश्रय अथवा पक्ष बन सकता है । ]। हे 


[ किन्तु ] ( घरे ) घड़े में तो ( 


य ( अनित्यत्वसन्दे } 
आनत्यत्व का सन्देह न होने से ( असो ) वह [ सन्दिग्ध चारवे 
1 ( आश्रयः न ) आश्रय [ पक्ष ] नहीं है। (इति ) ऐसी स्थिति मे 


[ “कार्यत्वात्‌? हेतु ] ( आश्या सिद्धत्वात्‌ ) 'आभयासिद्धः होने से ( अहेतुः} 
हेत्वाभास है [ घर में अनित्यता विषयक सन्देह नहीं दै । अतः बह उपर्युक्त 
अनुमान का आश्रय नहीं हो सकता । इस प्रकार आश्रय [ पक्ष ] के असिद्ध 
होने से यह आश्रयासिद्ध-हेत्वाभास ही दै | ]। 

( स्वरूपासिद्धः ) स्वरूपासिद्ध [ हेत्वामास ] (तु) तो (स) वह 
( उच्यते ) कहलाता है कि ( यः ) जो ( हेतुः ) हेतु [ अपने ] ( आश्रये) 
आश्रय में ( न अवगम्यते ) नहीं पाया जाता है | (यथा) जेसे--( सामा 
अनित्यम्‌ ) सामान्य [ घटत्व आदि जाति ] अनित्य है, ( कृतकत्वात्‌ ) कृतक 
अर्थात्‌ जन्य होने से | [ इस अनुमान में ] ( कृतकत्वं हेतुः) कृतकत्व हेतु 
( आश्रये ) आश्रय [ पक्ष ) ( सामान्ये ) सामान्य में ( नास्ति एव ) नहीं 
है क्योंकि सामान्य तो कृतक अर्थात्‌ जन्य नहीं है। वह तो नित्य दै । अकः 
यहाँ 'कृतकल' हेतु स्वरूपासिद्ध ही है । 

भागासिद्धोऽपि स्वरूपासिद्ध एव । यथा “प्रथिव्यादयश्चत्वारः 
परमाणवः नित्या गन्धवत्वातः इति। इति गन्धवत्त्वं हि पक्षीकृतेष 
सर्देघु नास्ति, प्रथिवीसात्रवृत्तित्वात्‌। अतएव भारो स्वरूपासिद्ध 

तथा विशेषणासिद्ध--विशेष्यासिद्ध--असमथथविशेषणासिद्ध- 
अससर्थविरोष्यासिद्धाद्यः स्वरूपासिद्धभेदाः । तत्र विशेषणासिद्धो 
यथा--“शब्दो नित्यो द्रव्यत्वे सत्यस्पशात्वात्‌?। अत्र हि द्रव्यत्वविशि- 
ष्रमस्पशत्वसात्रस्‌। शब्दे च द्रव्यत्वं विशेषणं नास्ति गुणत्वात्‌, अवो 
बिरोषणासिद्धः । न चासति विशेषणे द्रव्यत्वे तद्रि'शष्टमस्पशत्वमस्ति4 





रच तकभाषा 

विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यभावात्‌ । यथा दण्डसात्राउभावे पुरुषाउभावे 

वा दप्डविशिष्टस्य पुरुषस्याभावः । तेन सत्यप्यस्पशत्वे द्रव्यत्वविशि- 

टस्य हेतोरभावात्‌ स्वरूपासिद्धत्वम्‌ । | 

( मागासिद्धः अपि ) भागासिद्ध भी ( स्वरूपासिद्ध एव ) स्वरूपासिद्ध ही 

है | ( यथा-- ) जैसे--“( पृथिव्यादयः प्वत्वारः परमाणवः ) एथिवी आदि 
चार [ के ] परमाणु ( नित्याः ) नित्य हैं, ( गन्धबत्वात ) गन्धयुक्त होने से |? 
यहाँ ( गन्धवत्वम्‌ ) गन्धवत्व [ पक्षीकृतेषु ] पक्ष बनाये हुये | एथिवी, जळ; 
वायु, अग्नि इन चार के परमाणु ] ( स्वेषु ) सभी में ( नास्ति ) नहीं है, 
( प्रथिवीमात्रवृत्तित्वात्‌ ) केवल एथिवी में रहने वाला होने से। ( अतएव ) 
अतएव [पक्षरूप में विद्यमान चार परमाणुओं के ] ( भागे) माग [ अर्थात्‌ 
पृथिवी को छोड़कर शेष तीन के परमाणुओं ] में [ विद्यमान न होने से ] 
( स्वरूपासिङः ) स्वरूपासिद्ध है। | 

` (तथा ) ऐसे ही १--विशेषणासिद्ध २-विशैष्यासिद्ध ३ असमर्थविशेष- 
णासिद्ध और ४ असमर्थेविशेष्यसिड ( आदयः ) आदि [ भी ] ( स्वरूपासिद्ध- 
मेदाः ) स्वरूपासिद्ध के भेद हैं | ( तत्र ) उनमें से ( त्रिशेषणासिद्धः) विशेष- 
णासिद्ध ( यथा ) जैसे--( शब्दो नित्यः) “शब्द नित्य है (द्रव्यत्वे सति 
अस्पशत्वात्‌ ) द्रव्य होकर स्पशं रहित होने से? | (अत्र) यहाँ ( द्रव्यत्व- 
विशिष्ट अस्पर्शत्वं हेतुः ) द्रव्यत्वविशिष्ट अस्पशत्व देतु दै, (न अस्परात्व- 
मात्रम्‌ ) केवल अस्पशत्वमात्र नहीं ( च ) और ( शब्दे ) शब्द में ( द्रव्य- 
त्वम्‌-विशेषणम्‌ ) विशेषणभूत द्रव्यत्व ( नास्ति ) नहीं है ( गुणत्वात्‌) [ शब्द 
के | गुण होने से। ( अतः) इसलिये [ “विशेषणाभावे विशिष्टस्य अपि 
अभाषः इस नियम के अनुसार द्रव्यत्वरूप विशेषण के अभाव में द्रव्यत्बे 
सति अस्पशत्वात्‌?? यह विशिष्ट हेतु भी नहीं है । ] ( विशेषणासिद्धः ) 'विशे- 
षणासिद्ध? है । ( असति विशेषण द्रव्यत्वे ) विशेषण (द्रव्यत्व? के न होने पर 
( तद्विशिष्टं अश्पशंत्वम्‌ ) उस द्रव्यत्व से विशिष्ट अस्पर्शत्व [ रूप विशिष्ट हेतु 
भी | (न अस्ति ) नहीं है । ( विशेषणामावे) विशेषण के अभाव में 
( विशिष्टस्यापि अभावात्‌ ) विशिष्ट का अभाव होने से। (यथा) जैसे-- 
[ “दण्डीपुरुषः इस प्रतीति में विशेषणरूप में विद्यमान ] ( दण्डमात्राभावे ) 
दण्डमात्र के अभाव में अथवा [ विशेष्यरूप में विद्यमान ] पुरुष के अमाव में 
[ अर्थात्‌ केवल दण्ड अथबा केवल पुरुष के ही होने पर ] ( दण्डविशिष्टस्य- 
पुरुषस्य अभावः ) द्ष्ड टु विशिष्ट-पुरुष का अभाव होता हे । ( तेन ) इसलिये 
[ शब्द में ] ( अस्पशत्वे सति अपि) अस्पशत्व [ स्पर्शरहितता ] के होने पर 
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भी ( द्रब्यत्वविशिष्टस्य हेतोः ) द्रव्य 
( अमावात्‌) न होने पाहि ष्ट [ अंस्परशललूप ] हेतु के 
सिद लाभ हे से ( स्वरूपासिद्धत्वम्‌ ) स्वरूपासिद्धल्व है अर्थात्‌ स्वरूपा 
विशेष्यासिद्ध § पशेत्वे डर 
अनि न लि हु: | beer सति द्रव्यत्वात्‌’ इति । 
विशिष्टरच 'हेलुनोस्थेन । 5भावे विशिष्ट स्वरूपमस्ति । 
अली माति यथा, 'रान्दो नित्योगुणत्वे सत्यकारण- 
श्ल त्र हि विशेषणस्य गुणत्वस्य न किख्ित सामथ्यमस्तीति | 
वराष्यस्याकारण$३त्बस्येव नित्यस्वसाधने सामथ्योत्‌। अतो5समर्थे- 
विशेषणता । स्वरूपासिद्धस्व तु विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यभावात्‌। . 

( विशेध्यासिद्धः ) विशेष्यासिद्ध-( यथा ) जेसे- उपर्युक्त उदाहरण 
को ही उल्टा कर देने से ] ( शब्दों नित्यः ) शब्द नित्य है ( अस्पशंत्वे सति 
द्रव्यत्वात्‌ ) स्पर्श रहित [ होकर ] द्रव्य होने से । ( अत्रापि) यहाँ मी 
( विशिष्टो हेतुः ) [ अस्पर्शत्व से ] विशिष्ट [ द्रव्यत्व ] हेतु हे । [ शब्द्‌ में 
विशेषणरूप अस्पशंस्व तो है किन्तु विशोष्यरूप - द्रव्यत्व नहीं है क्योकि शब्द 
द्रव्य न होकर गुण ही हे । अतः ] ( विशेष्याऽमावे ) विशेष्य के अभाव में 
( विशिष्टं स्वरूपम्‌ ) विशिष्ट स्वरूप ( न अस्ति ) नहों होता है । ( च) और 
विशिष्ट हेतु [ आश्रयभूत शब्द में | नहीं है | [ अतः विशेष्यासिद्ध भी स्वरूपा-` 
सिद्ध ही है। | 


९५५. 


( असमर्थ विशेषणासिद्धः’ ) असमर्थविशेषणासिद्ध ( यथा ) जसे- (शब्दो- 
नित्यः ) शब्द नित्य है ( गुणत्वे सति अकारणकत्वात्‌ ) गुण होकर कारण 
रहित होने से । ( अत्र ) यहाँ अर्थात्‌ इस अनुमान में [नित्यत्व की सिद्धि में] 
( विशेषणस्य गुणत्वस्य ) विशेषण “गुणत्व? की ( किञ्चित्‌ सामथ्यं न अस्ति ) 


, कुछ भी साम्यं अथवा उपयोगिता नहीं है । ( विशेष्यस्य) विशेष्य रूप 


( अकारणक्त्वस्य एव ) अकारणकत्व का ही ( नित्यस्वसाघने ) नित्यत्व सिद्धि 
में ( सामर्थ्यात्‌ ) सामथ्यं होने से [ कहने का तासर्य यह है कि नित्यत्व 


की सिद्धि के लिये “अकारगकस्व? हेतु ही पर्यात है । जो कारण रहित होता हे 
अथवा जिसका कोई कारण नहीं हुआ करता है वह नित्य कहलाता है, चाहे 


बह द्रव्य हो अथवा गुण । नित्यन्त की सिद्धि में गुणत्व अथवा द्रव्यत्व का कोई 
उपयोग नहीं है । ] ( अतएव ) अतः ( असमर्थविशेषणता ) “असमर्थविशे- 
घणता? है । ( विशेषणामावे विशिष्टस्य अपि अमावात्‌ ) विशेषण के अभाव में 
विशिष्ट का भी अभाव हुआ करता है, अतएव ( स्वरूपासिद्धतम्‌ ) यहाँ 
| उस असमर्थ विशेषण का ] 'स्वरूपासिद्धत्व ही है 


हु | 


घणं गुणत्वं तत्र शब्दे अस्त्येव, तत्कथं विशेषणाभावः ९ 
bh शुणरवं किन्तु न तद्विशेषणम्‌ । तदेव हि हेतोर्विशेषणं 
भवति यदन्यव्यवच्छेदेन प्रयोजनवत्‌ । शुणत्वं तु निष्प्रयोजनमतोऽ 
थमित्युक्तमेव । 
क ध्या यथा तत्रैव तद्वेपरीत्येन प्रयोगः | तथा हि, 'शब्दो 
' नित्योऽकारणकत्वे सति गुणत्वात इति। अत्र तु विशेषणमात्रस्यैव 
नित्यत्वसाधने संमर्थेत्वाद्‌ विशोष्यमसमर्थम्‌ । स्वरूपासिद्धत्वं तु 
विशेष्याभावे विशिष्टाभावाद्‌, विशिष्टस्य च ह्वेतुत्वेनोपादानात्‌ । 
शोषं पूर्ववत्‌ । : 

[ प्रशन- ] ( गुणत्वं विशेषणम्‌ ) यहाँ गुणत्व ही विशेषण है और वह 
( शब्दे अस्ति एव ) शब्द में है ही । (तत्‌) तो फिर ( विशेषणामावः ) 
विशेषण का अभाव (.कथम्‌ ) केसे है ! 

[ उत्तर--] ( सत्यमू ) ठीक है कि [ शब्द में ] ( गुणत्वं अस्ति एव ) 
गुणत्व तो है ही ( किन्तु ) किन्तु ( तत्‌ विशेषणं न ) वह विशेषण नहीं है । 
( तदेव हि दतोः बिंशेषणम्‌ ) हेतु का विशेषण वही ( भवति ) हुआ करता 
है ( यत्‌) कि जो ( अन्यव्यवच्छेदेन ) अन्य का व्यावत्तेक [ व्यवच्छेदक ] 
और ( प्रयोजनवत्‌ ) प्रयोजन युक्त हो। [ इस अनुमान में ] ( गुणत्वं तु 
निष्प्रयोजनम्‌ ) गुणत्व तो प्रयोजनरहित ही है। (अतः) इसलिये (असमथम्‌ ), 
सामर्थ्यहीन है ( इति उक्तं एव यह बात अभी कह ही चुके हैं | [शब्द के 
` नित्यत्त्र की सिद्धि में अक्रारणकत्व की ही उपयोगिता है। गुणत्व की कोई 
उपयोगिता न होने से वह व्यर्थ ही है । यह अभी कहा भी जा चुका है। ] 

( असमर्थविशेष्यः ) असमर्थविशेष्यासिद्ध ( यथा ) जैसे-( तत्रेव ) उस 
अनुमान में ही ( तद्वैपरीत्येन प्रयोगः ) उसका उलटा प्रयोग करने से | ( तथा 


हि ) जेमे कि-( शब्दो नित्यः) शब्द नित्य है ( अकारणकत्वे सति गुणत्वात्‌ ) | 


कारणरहित गुण होने से | ( अत्र ) यहाँ ( ठु ) तो ( नित्यत्वसाधने ) नित्यत्व 
की सिद्धि मं ( विशेषणमात्रस्य एव ) विशेषणमात्र [अकारणकत्ब] का ही (साम- 
यत्वात्‌ ) सामर्थ्यं होने से ( विशेष्यम्‌ ) विशेष्य [ “गुणत्वे सति? यह भाग ] 
( असमर्थम्‌ ) असमर्थ है । [ यद्यपि विशेष्यरूप में विद्यमान गुणत्व 'शब्दः में 
है किन्तु जो अन्य से व्यावर्चक तथा सप्रयोजन होता है वही विशेष्य होता 
है । स्वरूपतः शब्द में रहने पर भी "गुणत्व? नित्यत्व की सिद्धि में उपयोगी न 
होने से “विशाष्य नहीं कहा जा सकता है | इसलिये ] (विशेष्याभावे विशिष्टा- 
भावात्‌ ) विशेष्य के अभाव में विशिष्ट का भी अभाव होने से (च) और 


हु «४ 

क्र डं क्क 
~ टर. 
be दु. 


हः, 


विज्ञानवाद नरास; 


( विशिष्टस्य ) विशिष्ट के ४५७ 
( हेतुत्वेन उपाद 

ेरूपालिद्तम्‌ ) स्वरूपासि नातू ) हेतुरूप में गृहीत होने से 
विशेषण ] के समान है। द्ध ही है। ( शेष पूर्ववत्‌ ) शेष पहले [ असमर्थ 


उड पाष्यसस्वन्धी । तत्र प्रथमो 
शब्दादि? इति । अन्न हि शब्दादिः "पेर संश्च बिवादास्पदीभूतः 
देतु:--न चास्य हेतोः क्षणिकत्वेन सह क पौ: सक जाच 
न व्याप्ता प्रमाणसस्ति । 
५ री इदानींमुपाधिसहितः च्या प्यत्वासिद्धः प्रददयते । तद्यथा (सङ्यामो 
सत्रातनयत्वातू परिद्टश्य सानमेत्रीतनयस्तोमबत्‌ , इति । अन्न हि मै री 
तनयत्वेन इयासत्व॑ साध्यते। नच मैत्रीतनर वर दि 
क सत्रातनयश्यामत्वे प्रयोजक्म्‌ 
राफायज्परिणाम एवात्र प्रयोजकः । प्रयोजकद्चोपाधि 
रुच्यते । अतो । : 
६ र व्याप्यत्वासिद्धः ) व्याप्यत्वासिद्ध हेत्वामास ( तु ) तो (स-एव ) बह ही 
पी (यत्र ) जहाँ ( हेतोः ) हेतु की (व्याप्तिः) च्याः ( नावगम्यते ) 
त नहीं हुआ करती है । [ स ] वह [ द्विविधः ] दो प्रकार का होता दै | 
( एकः ) एक [ साध्येनासहप्वरितः ] साध्य के साथ सहचार न रखने वाळा 
[ अर्थात्‌ व्यासतिग्राहकग्रंम'णाभावात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध 1 और [ अपरः तु ] दूसरा 
तो [ सोपाधिक साध्यसम्बन्धी | सोपाधिक साध्यसम्त्रन्धी [ अर्थात्‌ उपाधिः 
सदूमाबात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध ] । [ तत्र | उसमें [ प्रथम ] पहला. [ यथा ] जैसे- 
[ ' यस्सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌? ] “जो सत्‌ है वह क्षणिक है? [यथा] जैसे [जलधरः] 
मेधसमूइ; [ च ] और [ विवादास्पदीभूतः शब्द आदिः सत्‌ ] विवाद का विषय 
शब्द आदि भी सत्‌ हे |? ( अत्र ) यहाँ ( शब्द आदि पक्षः ) शब्द आदि 
पक्ष है, [ तस्य ] उसका [ क्षणिकम्‌ ] क्षणिकत्व ( साध्यम्‌ ) साध्य है, 
[ सत्त्वम्‌ हेतुः ] सत्व हेतु है [ च ] और [ अस्य हेतोः | इस देतु की 
( क्षणिकत्वेन सह ] क्षणिकत्व के साथ [ व्याप्त ] व्याति में [प्रमाणं न अस्ति] 
कोई प्रमाण नहीं है | [अतः यह व्यासिग्राहकप्रमाणाभावात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध है ।] 
मैत्री वनयत्वेन इयामत्वेन सम्बन्धे झाकाद्यन्नपरिणास एवोपाधिः । 
यथा वाग्नेधूमसम्बन्धे आद्रॅन्धनसंयोगः । अतएवपाधिसस्बन्धाद्‌ 
व्यापतिनीस्ती ति व्याप्यत्वासिद्धोऽयं मेत्रीतनयत्वादिहतुः । 
तथा परोऽपि व्याप्यत्वासिद्धः | यथा क्रत्वन्तरवर्तिनी हिंसा अध- 


hn 
संसाधन हिंसात्वात्‌ क्रतुबाह्यहिसावत इति । न च हिंसात्वमधर्म प्रयो- 


० ¢ 
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जक॑ किन्तु निविद्धत्वमुपाधिरिति पूर्वबढुपाधि सद्‌ भावात्‌ व्याप्यत्वा- 
सिद्धोऽयं हिंसात्व देतुः | 

( इदानीम्‌ ) अत्र ( उपाधि सहितः ) सोपाधिक ( व्यापत्वासिद्धः ) व्याप्य- 
स्रातिद्ध ( प्रदर्यते ) को दिखलाते हैं. (यथा) जे से---(स श्यामः ) वह 
वय!म है ( मैत्रीतनयत्वात्‌ ) मैत्री का पुत्र होने से ( परिद्दश्यमानमेत्रीतनय- 
स्तोमवत्‌ ) दिखलाई पड़ने वाले मैत्री के पुत्रों के समुदाय के समान | (अत्र ) 
यहाँ ( मैत्रीतनयत्वेन ) मैत्रीतनयत्व [ मैत्री का पुत्र होना ) के द्वारा ( इया- 
त्वम्‌ ) श्याम की (.साभ्यते ) सिद्धि की जा रही है। किन्तु (मेत्रीतनयत्वम्‌) 
मैत्रीतनयत्व तो ( साम्ब प्रयोजकं न ) च्यामत्व में निमित्त [ प्रयोजक | नहीं 
है (किन्तु ) किन्तु ( शाकाद्न्नपरिणाम एव अत्र प्रयोजकः ) शाकादि खाद्य- 
पदार्थ [अन्न ] का परिपाक ही यहाँ [ श्यामत्व में ] प्रयोजक है। (च) 


और ( प्रयोजकः ) प्रयोजक को ही ( उपाधिः ड उपाधि ( उच्यते) कहा 
जाता है । ( अतः ) इसलिये ( मेत्रीतनयस्वेन ) मेत्रीतनयत्व के .( श्यामस्वेन ) 


इयामत्व के साथ ( सम्बन्धे ) सम्बन्ध में [ व्यासि अथवा साध्य-साधक-भाव 
सम्बन्ध [ मानने ] में ( झाकाद्यन्नपरिणाम एव ) शाक आदि खाद्य पदार्थों. का 

परिपाक ही ( उपाधिः ) उपाधि है । [ अतः ] वह उपाधिसद्भावाद व्याप्य- 

त्वासिद्ध है । 

(वा ) अथवा ( यथा ) जिस प्रकार कि ( अग्नेः धूमसम्बन्धे ) अग्नि के 
धूम के साथ [ व्याक्ति | सम्बन्ध ( यत्र यत्र बह्निः तत्र तत्र धूमः ] में ( आद्रे- 
न्धनसंयोगः ) आद्रै इन्धनसंयोग [उपाधि] है । [ इसी माति 'मेत्रीतनयस्वात्‌' 
हेतु मं भी । ( अतएव) इसलिये (-उपाधिसम्बन्धात्‌ ) उपाधि के सम्बन्ध से 
अथवा सद्भाव होने से ( व्यातिः ) व्याप्ति ( नास्ति) नहीं हे। (इति) 
इस प्रकार ( अयं मैत्रीनतयस्व-आदि हेतुः ) यह मेत्रीतनयत्व आदि हेतु 
( व्याप्यत्वासिद्धः ) व्याप्यत्वासिद्ध हो है | 

( तथा ) इसी प्रकार ( परः अपि ) अन्य भी ( व्याप्यत्वासिद्धः ) “उपाधिः 
सदूभावात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध के उदाहरण हैं । [ यह एक तीसरा उदाहरण प्रस्तुत 
करते हैं | ] ( यथा ) जेसे ( क्रत्वन्तरर्वातनी ) “ यज्ञ के अन्तर्गत की गयी 
(हिंसा) हिंसा ( अधमंसाधनम्‌ ; अधर्म का साधन है अथवा अधर्मजनिक्रा है, 
( हिंसात्वात्‌ ) हिंसा होने से ( क्रतुनाह्म्हिसावत्‌ ) यज्ञ के बाहर की गयी 
हिंसा के समान ।? [ इस अनुमान वाक्य में 'हिसात्व' हेतु है तथा उससे 
अधमंजनकत्व साध्य है और किन्तु ] ( अघमे हिसालं प्रयोजकं न) हिसात्व 
अधमेजनकत्व का प्रयोजक [ निमित्त अथवा कारण ] नहीं है ( किन्तु निषि- 


चिज्ञानवाद्‌ निरासः 


झत्वं उपाधिः इति) । 
संयोजक ] है। इसलिये (पूत 
के विद्यमान होने से ( 
स्वासिद्धः ) 


घिलक्षणम्‌ । तञ्च निषिदत्वे 


यत्र यत्र हिंसास्वं, 


किन्तु निषिद्धलरूप 


|! अयम्‌ ) यह ( हिस 
व्याप्यत्वासिद्ध [ हेत्वामास ] है | 
नेजु साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्य 
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ह उपाधि [ही अधमंजनकत्व में 
) पूर्ववत्‌ ( उपाधिसद्भावात्‌ ) उपाधि 


त्वं हेतु: ) हिंसात्व हेतु ( व्याप्य- 


पकोय:स उपाधिः | इत्युपा- 


तिह नास्ति तत्‌ कथं. निषिद्धत्वमुपाधिरिति । 
भवम्‌ । रवेऽप्युपा धिळक्षणस्य 


साध्यस्य अघसेजनकत्वस्य व्यापक निषिद्धत्व 
चत्व तत्र तत्रावश्यं निपिद्धत्वसिति निषिद्ध त्व 


विद्यमानत्वात्‌। तथा हि 
पू। यत्र यत्र अघसेसाध- 
स्त्र: विद्यमानत्वातू । न च 


वत्र तत्रावश्यं निषिद्धत्वं क्रत्व्ञहसाया व्यसिचा- 


रात्‌। अस्ति हि क्रत्वर्जञदसायां हिसात्वं, न चात्र निषिद्धत्वमिति । 


तदेवं त्रिविधोऽसिद्धोदितः । 
[ प्रद] ( साध्यव्याप्यकत्वे 


सति ) साध्य में व्यापक होना ( यः) जो 


( साधनाव्यापकः ) साधन में व्यापक नहीं हुआ करती है [ स उपाधिः ) वह 
उपाधिः कहलाती है-[ इति उपाधिलक्षणम्‌ ] यह उपाधि का लक्षण है \ [ ८] 
और [ तत्‌ ] वह ( उपाधि का लक्षण ] [ निषिद्धत्वे | “निषिद्ध उपाधि में 
[ नास्ति ] नहीं घटता है ( तत्‌ ) तो फिर ( निषिद्धम्‌ ) 'निषिद्धत्व” को 


( कथं उपाधिः ) उपाधि कैसे कहा 
[ उर] ( एवम्‌ मा ) यह 


जा सकता है! 


कहना ठीक नहीं है | ( निषिद्धखे अपि ) 


निषिद्धेत्व में भी ( उपाधिलक्षणस्य ) उपाधि के लक्षण के ( विद्यमानकलात्‌ ) 
विद्यमान होने से | (तथा हि) जेसे किं ( साध्यस्य अधर्मजनकप्वस्य ) साध्यरूप 
अधर्मजनकत्व का (निषिद्धत्वम्‌) निषिद्धस्व (व्यापकम्‌) व्यापक है । (यत्र यत्र) 
जहाँ जहाँ ( अधर्मसाधनत्वम्‌ ) अधर्मजनकत्व होता है ( तत्र तत्र निषिद्धत्व 


अवद्यं इति ) वहाँ वहाँ निषिद्धत्व 


अवस्य होता दै) इस प्रकार (निषिद्धत्वस्य) 


निषिद्धत्व के ( विद्यमानत्वात्‌ ) विद्यमान होने से | साध्य में तो त्र्यापकत्व 
हुआ ] (च ) और (यत्र यत्र ) बहाँ जहाँ ( हिंसालम्‌ ) [ साधनभूत ) 
हिंसात्व हो (तत्र तत्र) वहाँ वहाँ ( निषिद्धस्वम्‌ ) निषिद्धत्व (वश्यम्‌) अवश्य 
हो ( इति न ) ऐसा नहीं है ( करत्वज्ञहिसायां व्यभिचारात्‌ ) यश की अङ्गभूतः 
हिंसा में इस नियम का ] ( व्यभिचारात्‌) व्यभिचार इन स । ( ह 
हिंसायाम्‌ ) यज्ञकी अङ्गमूत ( हिंसायाम्‌ ) हिंसा में (हिंसातवं अस्ति ) इिंसात्व 


तो है । किन्तु (अन्न ) यहाँ (नि 


बिद्धव न ) निषिद्धत्व नहीं. दै । (तत्‌ 
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एवम्‌ ) इस भाँति ( त्रिविधः ) तीन प्रकार का ( असिद्धः) असिद्ध नामकः 
हेत्वाभास ( दर्शितः ) दिखला दिया । 

संग्रति विरुद्धः कथ्यते । साध्यविपयेयव्याप्तो हेतुर्विरुद्धः । यथा 
'शब्दोनित्यः कृतकत्वात्‌? इति अन्न हि नित्यत्वं साध्य, कृतकत्न हे तुः । 
तद्विपर्ययेण चानित्यत्वेन कृतकत्वं व्याप्तं, यतो यद्यत्‌ कृतकं तत्तत्‌ 
खल्बनित्यमेव । अतः साध्यविपययव्याप्तत्वात्‌. कृतकत्वं हेतुवि रुद्धः । 
विरुद्ध-हेत्वामास -- 

( सम्प्रति ) अब ( विरुद्धः ) विरुद्ध नामक हेत्वाभास ( कथ्यते ) को 
कहते हैं | ( साध्यविपयंयव्यासः ) साध्य के अमाव से व्यास ( हेठः ) देतु 
[ विरुद्ध: ] विरुद्ध [ हेत्वाभास ] होता है। (यथा ) जैसे शाब्दः नित्यः ]. 
शब्द नित्य है [ कृतकत्वात्‌ | जन्य होने से.। [ अत्र ] यहाँ [ नित्यत्वम्‌ ]: 
नित्यत्व साध्य है और ( कृतकत्वम्‌ ) 'कृतकत्व” । ( देतुः ) हेतु है । (तत्‌): 
इस | साध्य नित्यत्व ] के [ विपर्ययेण ] विपरीत ( अनित्यत्वेन ) अनित्यत्व के 
साथ ( कृतकत्वम्‌ ) कृतकत्व ( व्यासम्‌ ) व्याम है (यतः) क्योंकि ( यत्‌ यत्‌ ). 
जो जो ( कृतकम्‌ ) जन्य होता है (तत्‌ तत्‌ ) वह वह (खल) निश्चय ही | 
( अनित्यम्‌-एव ) अनित्य ही होता है । ( अतः ) इसलिये ( साध्यविपयय- 
व्याततत्वात्‌ ) साध्य के विपरीत ( अर्थात्‌ साध्याभाव ) के साथ व्यास होने 
से ( कृतकत्वं हेतुः ) कृतकत्व हेत ( विरुद्धः ) 'विरुद्ध-हेत्वाभास? है । 

साध्यसंशयद्देतुरनैकान्तिक: सव्यभिचार इति वोच्यते । स द्विविधः।: 
साधारणानैकान्तिको' असाधारणानैकान्तिकश्चेति । तत्र प्रथमः, पक्ष- 
सपक्ष विपक्ष वृत्तिः। यथा--'शब्दो नित्यः प्रमेयत्वात्‌? इति । अत्र 
अ्रमेयत्व हेतुः पक्षे शब्दे, सपक्षे -नित्ये व्योमादो, विपक्षे चानित्ये 
घटादौ बिद्यते । समस्यैव प्रमेयत्वात्‌ । तस्मात्‌ प्रमेयत्बं देतुः साधारणा- 
नेकान्तिकः। 

असाधारणानैकान्तिकः स एव यः सपक्षविपक्षाभ्यां व्यावृतः पक्ष 
एव वत्तते । यथा 'भूनित्या गन्धर्वात्‌? इति। अन्न गन्धवत्वं हेतुः॥ 
स च सपक्षानित्याद्‌ व्योमादेः, विपक्षाज्यानित्याज्जळादेव्यीवृत्तो, गन्ध- 
वत्वस्य प्रथिवीमात्रवृत्तित्वादिति । 
अनेकान्तिक हेत्वाभास-- 

( साध्यसंशयहेतुः अनैकान्तिकः ) साध्य के संशय का हेतु अनैकान्तिकः 
अथवा सव्यभिचार ' हेत्वामास ] कहलाता हे । (स) वह ( द्विविधः ) दोः 


विशानवाद नरास: ३३१ 


Rh हेतु ( शब्दे पक्षे ) शब्दरूप में, 
द्य सपक्ष ) नित्य आकाश आदि सपक्ष में (च) और तळ 
पक्षे ) अनित्य घट आदि विपक्ष में ( विद्यते ) विद्यमान दै । ( सर्वस्यैव 
य [ शान का विषय ] होने से ( तस्मात्‌ ) 
प्रमयत्व हेतु ( साधारणानेकान्तिकः ) साधारणा- 


( असाधारणानैकान्तिकः ) असाधारणनैकान्तिक ( स एव यः 

होता है कि जो ( सपक्षविपक्षाम्याम्‌ ) सपक्ष और कि दोनों से ( न 
व्याइत्त [ अर्थात्‌ दोनों में नहीं रहा करता है ]। ( पक्ष एव ) [ केवळ ] 
पक्ष में ही रहा करता है । ( यथा ) जैसे- ( भूनित्या ) “परथिवी नित्य दै 
( गन्धवत्वात्‌ ) गन्ध से युक्त [ गन्धवती ] होने से |” (अत्र) यहाँ 
'( गन्यवत्वं हेतु: ) गन्धवत्व हेतु है । (च) और (स) वह ( पक्षात्‌ निर्यात्‌ . 
च्योम-आदेः ) सपक्षरूप नित्य आकाश आदि से (च) और ( अनित्यात्‌ जलादेः 
विपश्चात्‌ ) अनित्य जळ आदि विपक्ष से ( व्यावृत्तः ) व्यावृत्त है [ अर्थात्‌ 
सपक्ष नित्य आकाश में और विपक्ष अनित्य जळ आदि में नहीं रहा करताहै। ] 
'( गन्धवत्वस्य पुथिवीमात्रवृत्तित्वात्‌ ) गन्धवत्व [ गन्ध युक्त होना ] के पृथिवी- 
मात्र में रहने वाला होने से । 


व्यभिचारस्तु लक्ष्यते । सम्भवत्सपक्षविपक्षस्य हेतोः सपक्षवृत्तित्वे 
सति विपक्षाद्‌ व्यावृत्तिरेव नियमो गेमकत्वात्‌। तस्य च साध्यविपरीत- 
ताव्याप्तस्य तन्नियमाभावो व्यभिचारः । स च द्वेधा सम्भवति। सपक्ष- 
विपक्षयोवृत्तौ, ताभ्यां व्यावृत्तो च । 

यस्य प्रतिपक्षभूतं दवेत्वन्तरं विद्यते स प्रकरणसमः । स एव सत्प्रति- 
पक्ष इति चोच्यते । तद्यथा 'शब्दो5नित्यो नित्यघमोनुलव्वेः शब्दो 
-नित्योऽनित्यघमोनुपछव्येः? इति । अत्र साध्यबिपरीतसाधकं समान- 
चळमतुमानानन्तरं प्रतिपक्ष इत्युच्यते । यः पुनरतुस्यबलो न स 
प्रतिपक्षः । 

[ 'अनैकान्तिक हेल्वामास? को सब्यमिचार इस कारण कहा जाता है कि 
इसमें नियमोळङ्घनरूप ] ( व्यमिचारस्ठु लक्ष्यते ) , व्यमिचार तो दृष्टिगोचर 


दज ( प्रमेयत्वं हेतः 
नेकान्तिक है | अप 


` तकभाषा 


यहेतोः) बिस हेतु में सपक्ष तथा विपक्ष 
दोनों ही हो सकते हैं [ अर्थात्‌ अन्वय-व्यतिरेकी देठ ] ( सपक्षद्ृत्तित्वे क ) 
उसकी सपक्ष में बृत्ति [ सपक्षसत्व अथवा सपक्ष में होना ] होने पर 
( विपक्षाद्‌ व्याग्रत्तिः ) विपक्ष से व्यावसि होना (एव) ही ( नियमः ) पड हे 
( गमकत्वात्‌ ) क्योंकि तभी तो वह साध्य का अनुमान करने वाळा ह ता हे । 
(ब) और ( तस्य साध्यविपरीतताव्याप्तस्य ) साध्य के अभाव के साथ a 
न होने बाळे ( तत्‌ नियमाभावः ) उस हेतु का उस प्रकार का नियम न होना 
ही ( व्यभिचारः ) व्यभिचार है [ अथवा साध्यविपरीत के साथ व्यास उस 
हेत में नियम का अभाव ही व्यमिचार है ]। (च) और (स) वह [व्यभिचा र] 
( द्वेधा सम्भवति ) दो प्रकार का हो. सकता है । ( सपक्षविपक्षवृत्ती ) (१) 
एक तो जत्र हेतु सपक्ष और विपक्ष दोनों में रहा करता है और (०) दूसरे-जव 
हेतु सपक्ष और विपक्ष दोनों में नहीं रहा करता है । [ कहने का तात्पर्य 
यह है किःसपक्ष में सत्व और विपक्ष में व्याद्वत्ति का नियम है किन्तु जव 
हेतु दोनों मै रहा. करता है अथवा दोनों में नहीं रहा करता हे तव उक्त 
नियम, का उल्लंघन होने से 'सव्यमिचार? कहलाता है || . १ 
( यस्य ) बिस [हेतु ] का: ( 'प्रतिपक्षभूतम्‌ ) प्रतिपक्षभूत [ अर्थात्‌ 
साध्य के विपरीत अर्थ का साधक ] दूसरा हेतु विद्यमान रहा करता है (स) 
वह ( प्रकरणसमः ) 'प्रकरणसम” कहा जाता है | (स एव) वह हो 
(सत्प्रतिपक्ष इति च) “सत्प्रतिपक्षः भी (उच्यते) कहलाता है। (तद्यथा) जैसे-[यह- 
एक अनुमान है कि-] (शब्द: अनित्यः) शब्द अनित्य है ( नित्यधर्मानुपलब्घेः ) 
नित्य धम की उपलब्धि न होने से । [ इसके विपरीत तुल्यबळ वाळा अनुमान 
यह है कि- ] (शब्दः नित्यः) शब्द नित्य है ( अनित्यधर्मानुपलब्धेः ) अनित्य 
धर्म की उपलब्धि न होने से ( अत्र) यहाँ ( साध्यविपरीतसाधकम, ) साध्य 
के विपरीत अर्थ का साधक ( समानबलम्‌.) तुल्य बल वाळा ( अनुमाना- 
नन्तरम्‌) जो दूसरा अनुमान है ( प्रतिपक्ष इति उच्यते ) उसे प्रतिपक्ष 
कहा जाता है [ इसी से प्रथम अनुमान को सत्‌ प्रतिपक्ष” कहा जाता है-- 
“सस्रतिपक्ष» का अर्थ ही है कि जिसका प्रतिपक्ष विद्यमान हो ] और (यः) 
जो [ साध्यके विपरीत अथं का साधक होने पर भी ] ( पुनः अतुल्यब॒लः ) 
तुल्य बळ वाला नहीं होता (स) वह (प्रतिपक्षः) प्रतिपक्ष (न) 
नहीं होता है । | 
तथाहि बिपरीतसाधकातुमानं त्रिविधं भवति । उपजीव्यम्‌, उपजी- 
चकम्‌ , अनुभयं चेति। तत्राद्यं: बाधक बळवत्वात्‌। यथा “अनित्यः 
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होता है । ( सम्मवत्सपक्षविपक्षर 
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परमाणु मूतेत्वा दू घटवत्‌? 
| कक न अतिपक्षः । किन्तु वाधक्मेवोपजीव्यस्वात्‌। तच्च घमिम्राह- 
क ता बमण परमाणावनित्यरवानुसा नसि 
7 न । अ नान ] च ० 


दच का यासम्भवात्‌। तस्मादुपजीव्यं वाधकमेव। 
जावक तु दुवलत्वादू बाध्यम्‌। य बानु 


थेद्मेवानित्यत्वानुसा 1 
लक लु नुभानम्‌। तृतीयं 
तु सत्तातिपक्षं, समवलत्वात्‌ । हक 


(तथा हि) क्योंकि ( विपरीतसाघकानुमानम्‌ ) साध्यविपरीतसा धक- 
अनुमान ( त्रिविधं भवति ) तीन प्रकार का होता हे ( १ ) ( उपजीव्यम्‌ ) 
उपजीव्य [ जिसके आश्रित दूसरा अनुमान हो | २-( उपजीवकम्‌ ) उपजीवक 
[जो दूसरे अनुमान के आश्रित हो] ३-( अनुभयं च इति ) अनुभय 
[ अर्थात्‌ जिसके अश्रित न तो दूसरा अनुमान हा और न जो दसरे अनुमान 
के ही आश्रित हो। ] (तत्र) उनमें से ( आद्यम्‌ ) प्रथम [ उपजीव्य- 
अनुमान | ( वाघकम्‌ ) बाधक ही होता है ( बल्वत्वात्‌ ) बलवान होने से | 


( यथा ) जेसे--( परमाणु अनित्यः) “परमाणु अनित्य है ( मूर्तत्वात्‌ ) 

मूचं अर्थात्‌ परिच्छिन्न परिमाणवाला होने से, ( घटवत्‌ ) घडे के स्मान । 

( इति अस्य ) इस [ परमाणु अनित्यत्व-साधक अनुमान ] का ( परमाणुसाध- 
कानुमानम्‌ ) परमाणु साधक [ दूसरा ] अनुमान ( नित्यत्वं साधयत्‌ अपि) 
नित्यत्व को सिद्ध करने वाला होने पर भी ( प्रतिपक्षः न) प्रतिपक्ष नहीं है 

(किन्तु ) किन्तु ( बाधकं एव उपजीव्यत्वात्‌) बाधक ही होता है उपडीव्य 

होने से (च ) और ( तत्‌ ) वह [ उपचीव्यत्व ] ( धर्मग्राहकत्वात्‌ ) धर्मी 

[ परमाणु ] का साधक होने से हे । ( धर्मिणि परमाणो ) घर्मीरूप परमाणु के 
[ अनुमान ] ( प्रमाणेन अग्रह्ममाणे ) प्रमाण से ग्रहीत न होने पर [ परमाणु 
के ] ( अनित्यत्वानुमानं इदम्‌) अनित्यत्व का साधक यह अनुमान भी 
( नहि सम्भवति ) नहीं हो सकता है, ( आश्रयासिद्धः ) आश्रय के असिद्ध 
होने से। ( अतः) इसलिये [आश्रय की असिद्धि से वचने केल्यि] 
( अनेन अनुमानेन परमाणुग्राहकस्य ) इस | परमाणु वी अनित्यता को सिद्ध 
करने वाले ] अनुमान ने परमाणुग्राइक | अनुमान 1 का ( प्रामाण्ये अपि ) 
प्रामाण्य भी ( अनुज्ञातम्‌) स्वीकार कर लिया दै ऐसा स्वीकार करना 
होगा | ] ( अन्यथा ) अन्यथा ( अस्य ) [ आश्रय की असिड के कारण 
इस [ परमाणु के अनित्यत्व साधक अनुमान ] का ( उदयासम्मवात्‌ 
हीं संभव न होने से | (तस्मात्‌) अतएव (उपनीब्यम्‌ ) उ 


इत्यस्य परसाणुसाधकानुमानं नित्यत्वं 
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( बाधकमेव ) बाधक ही होता दै । ( उपजीवकं तु दुर्बलत्वाद्‌ वाध्यम्‌ ) 
[तथा ] 'उपजीवक' [ किसी दूसरे अनुमान पर आश्रित होने वाळा | तो 
दुर्बळ होने से बाध्य हो होता है । (यथा) जैसे (इदं एव) यह ही 
( अनित्यत्वानुमानम) [ परमाणु का ] अनित्यत्व [ साधक ] अनुमान । 
[इन दोमों से भिन्न ] तीसरा [जो न उपजीव्य हे और न 
उपजीवक-ऐसा साध्यविपरीतसाधक अनुभयरूप अनुमान ही ] (समत्रलत्वात्‌) 
समान बळ वाला होने से ( सत्प्रतिपक्षम्‌ ) 'सत्मतिपक्ष' होता है । 

यस्य प्रत्यक्षादिं प्रमाणेन प्ले साध्याभावः परिच्छिन्नः स 'काला- 
त्ययापदिष्ट” । स.एंब बाधितविषय इत्युच्यते । यथा 'अग्निरनुष्ण: कृतक 
त्वाज़ळवत?। अन्न ` कृतकत्वं हेतुः। तस्य च यत्‌ साध्य-मजुष्णस्व 
तस्याभाव अत्यक्षेणेव फॅरिच्छिन्नः । त्वगिन्द्रियेणाग्नेरुष्णत्वपरिच्छेदात्‌ । 

`` तथा परो5पिः काात्ययापुदिष्ठो, यथा, 'घटस्य क्षणिकत्वे साध्ये 
प्रापु सत्वं हेतु” `तुस्यापि च यत्साध्यं क्षणिकत्वं तस्याऽभावोऽ 
क्षणिकत्वं ्त्यभिज्ञातकोदिल्क्षणेन प्रत्यक्षेण परिच्छिन्नम्‌। 'स एवायं घटो 
यो मया पूर्वसुपळव्धः इति प्रत्यभिज्ञया पूर्वाुभवजनितसंस्कारसहृङृते- 
न्द्रियप्रभवया पूर्वीपरकालकंलनया घटस्य स्थायित्वपरिच्छेदादिति । 
काळात्ययापदिष्ट अथवा: बाधितविषय-- 

'( यस्य ) जिस .[ हेतु] के (साध्याभावः) साध्य का अभाव 
(प्रत्यक्षादिममाणेन ) ग्रत्यक्षादि प्रमाण से (पक्षे परिच्छिन्नः ) पक्ष में 
` निश्चित . हो: (स) वह, ( कालात्ययापदिष्टः ) 'कालारप्रयापदिष्ट 

'हेल्वाभास? ." होता न है.। (स एव) वह ही ( बाघितविषयः) 
बाधितविषय.( इत्युच्यते ) मी कहलाता है । (यथा )--जेसे--“ ( अग्निः 
' अनुष्णः ).अंग्नि.अनुष्ण हे.(. कृतकत्वात्‌ ) जन्य होने से ( जलवत्‌ ) जल के 
'समांन |? ( अंत्र ) यहाँ ( कृतकत्वम ) कृतकत्व हो (हेतुः) हेतु है । 
.. (च ) और (तस्य ) उसका. ( यत्‌).जो ( साध्यम्‌ ) साध्य ( अनुष्णत्वम्‌ ) 
अनुष्णत्व है ( तस्य.) उसका, (,अभावः ) अमाव `[§उष्णत्व ), [ अग्नि में ] 
( प्रत्यक्षेणेव ).प्रत्यक्ष के द्वारा ही ( परिच्छिन्नः ) निश्चित है । ( त्वगिन्द्रियेण ) 
त्वक्‌ इन्द्रिय दारा ही (.अग्नेः ) अग्नि की ( उष्णत्वपरिच्छेदात्‌ ) उष्णता का 


_ "निश्चयं अथवा ज्ञान हो जञाने से | ...... . 


>, 


(परः अपि) दूसरां भी (काळात्ययापदि्टः) 'कालात्ययापदिष्ट [का उदाहरण] 
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„ हैः। [यथा] जैसे-* ( घटस्य ) घड़े के ( क्षणिक साध्ये ) क्षणिकत्व की सिद्धि 


. "में (आक्‌ उक्कम्‌ ) पहले कहा गया हुआ (सत्वं हेतुः) 'सत्व? देतु । (तस्य) उस 
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विज्ञानवादनिरासः न्स 
[सत्व हेतु] का (अपि) भी CN 
( तस्य ) [उसका ] अमक अपन र) साध्य (क्षणिकत्वम्‌ ) क्षणिकत्व है 


अक्षणिकत्वम्‌ ) अक्षणिकत्व [स्थिरत 
ळी ha | र 1 त्व्‌ 
Ms os ) सत्यमिश, तर्क आदि रूप [ सहकृत ] ( Rs 
व न । बे ट्या हो (परिम्‌) निश्‍चित हे । (अये सएव घट: ) 
९। घडा ई ( यः मया पूर्व उपलब्धः बित येने किन ॥ 
र ००५१ ) [जस्‌ मन 1१ 
( इति) इस प्रकार की पढे देखा था” 


पू > ( पूर्वाचुभवजनितसंस्कारसहक्कत-इन्द्रियप्रमवया ) 
4 अनुभव से उत्पन्न संस्कार के सहयोग से युक्त इन्द्रिय दा उदू 
दा पूर । इन्द्रिय द्वारा उद्भूत 
( | र पर्कालकलनया ) पूवेकाल और उत्तरकाल केम्सम्त्न्ध- को भी ग्रहण 
(वालो ( पत्यमिज्ञया ) 'प्रत्यम्शि? के द्वारा स्य ) घड़े के 
न ) स्थायित्व का निश्चय हा जाने से [ कहने काः 
€ £ ~$) क हे २. २. थ 
होने में कोई बाधा नहीं हुआ करती ३।] व्य है? 330 अ | 
` [अतः उक्त हेतु भी 'कालात्ययापदिष्ट? अथवा 'वाधितविधेयः हेल्वामास ही है।] 
एते चासिद्धादयं: . पञ्चहदेत्वाभासा: यथा कर्थाञ्चत्‌ पक्षधसंत्वाद्यन्य- 
तमरूपहीनत्वादहेतव: स्वसाध्यं न सांधयन्तीति।. -- ` ` | 
(एते ) थे ( असिद्ध-आदयः) आदि ` ( पञ्चः) पाँचों ( हेत्वाभासः ) 
हेत्वाभास ( यथा कथञ्चित्‌ ) किसी न किसी प्रकार ( पक्षधर्मत्वादि अन्यतमरू- . 
पहीनत्वात्‌ ) पक्षधमत्व [ अथवा पक्षसत्व अथवा सपक्षसत्व ] आदि [ पाँच- 
रूपों ] में से किसी एक रूप से भी हीन होने के कारण ( अहेतवः ) अहेतु 
[ अथवा हेत्वाभास | होते हें । और इसीलिये ( स्वसाध्यम्‌ ) अपने साध्य को 
भी (न साधयन्ति इति ) सिद्ध नहीं कर पाते.  :. 
कहने का अभिप्राय यह है कि ये असिद्ध आदि पाँच हेत्वाभास होते हैं| 
तथा ये अपने साध्य को सिद्ध नहीं कर पाते हैं.क्योंकि ये पाँचों पक्षसत्व आदि - 
[ हेतु के ] पाँचरूपों में से किसी न किसी. एक रूप से रहित हुआ करते हैं। . 
येऽपि क्षणस्य केबळव्यतिरेकिद्देतोः त्र्यो दोषा अव्याप्ति-अति-. 
व्याप्ति-असंस्भवास्तेऽप्यत्रेवार्तभे बन्ति; न तु पञ्चभ्योऽधिकाः । तथाहि, .. 
अतिव्याप्निव्योप्यरवासिद्धिः । विपक्षंमात्रादव्याबृत्तरव्ात्‌” -सोपाधि- 
कत्वाच्च। यथा गोलळक्षणस्य . पशात्त्रस्य नि गोरवे गहि सास्नादिमत्व ; 
प्रयोजकं, न तु पशात्वम्‌। तथा: अब्यापतिभोगा सिद्धत्वम्‌ ।. यथा: 
गोळक्षणस्य शाबलेयस्वस्य। .एवम्रसम्भवोऽपिं. स्त्ररूपासिद्धिः। यथा ` 
गोलक्षणस्येकशफत्वस्येति। - = `... , क 
(ये) [ और ] जो ( झेवलव्यतिरेकिहेतोः ) “केवलव्यतिरेकी? हेतु रूप 
या / 2 र 


क्र १" ६ 
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(२)अ 
[ स्वीकार कि 
हेत्वाभासों ] में ही ( 


तिव्याप्ति तथा (३ ) असंभव नामक ( त्रयो दोषाः ) तीन दोष 
ये जाते ] हैं ( ते अपि) उनका भी ( अत्र एव ) इन [ पाँच 
अन्तर्भवन्ति ) अन्तर्भाव हो जाता है। ( पञ्चभ्यः 
अधिकाः न ) वे भी इन पाँच [हेत्वाभासों] से अतिरिक्त नहीं हैं | (तथाहि) 
अमे कि ( अतिव्याप्तिः ) अतिव्याप्तिनामक दोष ( व्याप्यत्रासिद्धिः ) व्याप्यत्वा- 
सिद्ध [ नामक हेत्वाभास के अन्तर्गत आ जाता ] है । ( तिपक्षमात्रात्‌ ) 
| लक्षणरूप व्यतिरेकि-हेतु ] विपक्षमात्र से ( अव्याइत्तत्वात्‌ ) व्यावृत होने 
(व) और ( सोपाप्ठिकत्वात्‌ ) सोपाधिक होने के कारण । (यथा ) जैसे 
( गोलक्षणस्य पशुत्वस्य ) गौ के लक्षण “पञच॒त्व? [के करने पर] की [ अतिव्यासि 
व्याप्यत्वासिद्धि ह 1 ]। ( गोत्वे ) गोत्व में अथवा गौ होने में ( सास्नादि- 
मत्वम्‌.) सास्नादिभ॑त्य अथवा सास्ना आदि का होना हो ( प्रयोजकम्‌ ) 
प्रयोजक है [अर्थात्‌ जो सास्ना आदि से युक्त है वह गौ है । ] ( पशुत्व न ) 
पशुहोना [ पञ्चत्व ] नहीं [ प्रयोजक को दी “उपाधि? कहा जाता है। अतः 
यह उपाधियुक्त होने के कारण व्याप्यत्वासिद्ध है और विपक्ष 'भैस' आदि में 
विद्यमान न होने से व्याप्यत्वासिद्ध है । ]। ( तथा ) इसी प्रकार ( अव्यासिः ) 
अव्याप्ति दोष ( मागासिद्धत्वम्‌ ) भी भागासिद्ध के ही अन्तरत आ जाता 
है । ( यथा ) जैसे ( गोलक्षणस्य शाबलेयत्वस्य ) गाय का लक्षण “शाबलेयत्व? 
[ चितकबरा होना ] का [ अव्याप्ति-भाग में असिद्ध होने के कारण भागा- 
सिद्ध है । भागासिद्ध मी स्वरूपासिद्ध का ही मेद है। अतः अव्यासि नामक 
दोष स्वरूपासिद्ध के अन्तर्गत आ जाता है। ]। (एवम्‌) इसी प्रकार 
( असम्मवः,अपि ) असम्भव नामक दोष मी ( स्वरूपासद्धिः ) स्वरूपासिद्ध 
ही है। (यथा) जैसे ( गोलक्षणत्य ) गाय के लक्षण ( एकशफत्वस्य ) एक 
शफ [ “खुर? का मध्यं से चिरा'हुआ न होना ] वाळा होना [ एकशफत्व- 
एक खुर से युक्त होना-लक्षण किसी भी गाय में विद्यमान न होने से असम्भव- 
अस्त है और इसी कारण लक्ष्यभूत गौ में न पाये जाने से “स्वरूपासिद्ध' है । ] । 
` इस भाँति. तर्कमाषाकार द्वारा पाँचों देत्वामासों का पहले की अपेक्षा 
कुछ अधिक विस्तार के साथ उपयुक्तरूप में . वर्णन किया गया है | यद्यपि ये 
: सभी हेत्वामास न्यायसम्मत ही हैं किन्तु फिर भी इनमें तथा न्यायसूजोक्त 
हेत्वाभासों में कुछ न कुछ अन्तर अवश्य उपल्ब्ध होता है । उनके नाम 
तथा स्वरूप-दोनों में ही अन्तर दृष्टिगोचर होता है। न्यायसूः हेत्वा- 
भासों के Eas में दिये गये हैः ES 


“सव्यभिचार-विरुद्ध प्रकरणसम-साध्यसम-अतीतकाला हेत्वाभासा:?? 
(ण न्यायसूत्र १॥१॥४५॥ ` 
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तकंमाषाकार ने सर्वप्रथम “असिद्वः 
य उपयुक्त  न्यायसूत में 'असिद्ध' का कहीं भी उल्लेख दृष्टिगोचर नहीं 
ता है | 'असिद्ध' के स्थान पर 'साध्यसम' नाम अवश्य मिता है । जिसको 
असिड? का स्थानापन्न कहा जा सकता हे । किन्तु उक्त “साध्यसम? हेत्वाभास 
को यदि “असिद्ध? हेत्वाभास के स्थान पर माना मी जाय तो भी उसे पूर्णरूपेण 
ऽसञ्गेत कहा जाना संभव नहीं है । क्योंकि तर्कमाषा में 'असिद्दः हेत्वाभास के 
जिन तीन [ ( १ ) आश्रयातिद्ध (२) स्वरूपासिद्ध और (३) व्याप्यत्वासिद्ध ] 
भेदों का उल्लेख मिलता दै उस प्रकार के भेदां का उल्लेखन तो न्यायसूत्र में ही 
उपलब्ध होता है और न उसके वासस्यायन-भाष्य में ही | इसी प्रकार साध्यसम 
हेत्वाभास? का जो उदाहरण [ “द्रव्यं छाया गतिमत्वात्‌ ] मंछैयकार ने दिया है 
वह भी तकंभाषाकार केअसिद्ध-हेत्वामास के उदाइरणो से भिन्न पकरार का ही दै । 
इसी प्रकार अनेकान्तिक अथवा सव्यमिचार नामक हेत्वामास का लक्षण तो 
सतकार तथा तकभाषाकार का मिल्ता-जुछता अवइ्य है किन्तु तकमाषाकार 


द्वारा जो इसके (१) साधारणाऽनेकान्तिक और (२) असाघारणानैकान्तिक ये दो 
भेद किये गये हूँ | वह न्यायसूत्र अथवा उसके म्य में उपलब्ध नही होते हैं। 

प्रकरणसम तथा विरुद्ध हेत्वाभास तो दोनों में समानस्वरूप के ही दृष्टिगोचर 
होते हें । हाँ, इनके उदाहरणों में अवश्य कुछ भेद की प्रतीति होती दै। 


'प्रकरणसम? का दूसरा नाम 'सत्परतिपक्ष' मी सूत्र अथवा भाष्यकार में उपलब्ध 
'नहीं होता है । 


न्यायसूत्र का 'काढात्ययापदिष्ट' अथवा “कालातीत? डेत्वाभास तकमाषा 
में भी उन्हीं नामों से मिलता है किन्तु फिर भी उन दोनों के स्वस्पो में 
पर्याप्त भेद की प्रतीति होती है । र 
यह हम पहले हो लिख चुके हैं कि न्यायदशन के समानतन्त्र वैशेषिक- 
दशन में हेतु के 'पक्षसत्व” आदि पाँचरूपों के स्थान पर तीन ही रूपोंको 
स्वीकार किया गया है। अतः उसके अ र; त ( र असिद्ध ` 
|दिग्ध ( अनैकान्तिक ) ये तीन ही [ “विरुद्यांसिद्धसंदि 
as 1] es कहे गये हैं। इन तीन के अतिरिक्त एक 
'अनध्यवसित” हेल्वाभास भीँ उन्होंने माना है। हाँ, इतना अवश्य है कि. 
तर्कभाषाकार द्वारा असिद्ध के तीन भेद किये गये हें तथा वैशेषिक के प्रशस्त- 
पादमाष्य में “असिद्ध? के चार भेद किये गये हैं । 
१४ | छलम्‌ ha 
अभिप्रायान्तरेण प्रयुक्तस्य शवइस्याथोन्तरं परिकरप्य दूषणा a 
छलम्‌ । यथा “नव कम्बछोऽयं देवदत्तः इति वाक्ये नूतनाभिप्रायेण 


नामक हेत्वाभास की गणना की है 


१ 
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अयुक्तस्य नवशब्दस्याथान्तरमाशंक्य कञ्चित्‌ दूषयति । 'नास्य नव 
करबलाः सन्ति दरिद्रत्वात्‌। न हास्य द्वयमपि सम्भाव्यते कुतो नव? 
इति स च वादी छळ्वादितया ज्ञायते । 

| छल 


[ अभिप्राय-अन्तरेण ] किसी दूसरे अभिप्राय से [ प्रयुक्तस्य ] प्रयुक्त 


[ शब्दस्य | शब्द का [ अर्थान्तरम्‌ ] कोई दूसरा अथं ` [ परिकल्प्य ] कल्पित 
करके [ दूषणामिधानम्‌ ] दोष दिखळाना [ छलम्‌ ] 'छल? [ कहलाता | है । 
[यथा ] जेसे-“नवकम्बलः अयं देवदत्तः? [ अथात्‌--यह देवदत्त नवीन 
कम्त्रल से युक्त है? अथवा देवदत्त. के पास नया कम्बल है ।? ] [ इति वाक्ये ] 
इस वाक्य में [ नूतंन-अभिम्रायेण ] नूतन: [ नये ] के अभिप्राय से [प्रयुक्तस्य ] 
युक्त [ नवशब्दस्य ] नव? शब्द का [ ९ संख्या रूप ] [ अर्थान्तरम्‌ ] दूसरे 
अर्थ की [ आझँक्य] कल्पना करके [ कश्चित्‌ ] कोई [ दूषयति] दोष 
दिलाता है कि [ अस्य ] इसके पास [ नवकम्बलाः ] नौ कम्बल [ न सन्ति ] 
नहीं हैं, [ दरिद्रत्वात्‌ ]. दरिद्र , होने से [ तात्पर्यं यह है कि देवदत्त तो दरिद्र 
है अर्थात्‌ उसकी ऑर्थिके दंशा दयनीय है | अतः उसके पास तो दो कम्बलों 
का होना भी संभव नहीं है। फिर.नौ-नौ कम्बळ उसके पास कहाँ से हो 
सकते हैं । ] [ हि.) क्योंकि [ अस्य ] इसके पास तो [द्य अपि ] दो 
;[ कम्बलो ] क होने की भी [ न सम्भाव्यत ] संभावना नहीं की जा सकती है 
फिर [ नव कुतः ] नौ [ कम्बल | क़हाँ.से माने जा सकते हैं | [ इति ] इस 
माँति [ अभीष्ट अर्थ का त्यागकर एक अन्य अर्थ की कहपना करके पूववक्ता 
द्वारा कथित वःतू का खण्डन करने वाला ] [ स वादी ] वह वादी [ छलवा- 
दितया.] छलवादी के रूप में [ ज्ञायते | जाना जाता है [ किसी के कथन में 
इसं.माँति, अपने मन-गढ्न्त अथे की कल्पना करके दोष दिखलाने वाले व्यक्ति 
को “छळ्वादी? समझा जाया करता है । ] | 

... यह छळ तीन प्रकार का माना गया है । | 

'- [१ ] वाकूछळ [ २ ] सामान्यछल तथा [ ३ ] उपचार-छल । 
3 | [ १५ ] जातिः 

 असुदुत्तरं जातिः। सा च उत्करषेसम अपकर्षसम-आदिभेदेन बहु- 
बिघा । विस्तरभिया नेह कृत्स्नोच्यते। तत्राव्याप्नेन दृष्टान्तगतधर्मेण 
साध्ये पक्षे झंञ्यापकधमेस्यापादंनं उत्कर्षसमा जाति; | यथा शा ॥5नित्यः 
'कृतकत्वाद्‌ घरवदित्युक्ते कश्चिदेबमाह “यदि कृतकत्वेन हेतुना घटबच्छ- 
'्दोऽनित्यः स्यात्‌ तर्हि तेनैव हेतुना तद्वदेव शब्द: सावयवोऽपि स्यात्‌ 1? 


विशानवादनिरासः दद 


जाति-- 
र्क श हि अयुक्त अथवा अनुचित उत्तर [ जातिः ] जाति [कह- 
शता, ६। | च | और [सा.] वह [ उत्कषंसमअपकर्षसम-आदि भेदेन] 
उत्कपसमा” अपकषसमा' आदि भेद से [ बहुविधा ] बहुत [ २४ ] प्रकार 
की होतो है । [ विस्तर 
| [ विस्तरभिया ] विस्तार के मय से [ इह ] यहाँ [ इत्स्ना ] 

उका [ न उच्यते ] कथन नहीं किया जा रहा दै । [ उदाहरणाथ केवळ 
दा ही प्रकार कौ जाति के उदाहरण यहाँ प्रस्तुत करते हँ | [ तत्र ] उनमें 
से दान्तगत-अस्यातेन-ध्मेण ] दृष्टान्त में रहने वाले अव्यास धर्म के द्वारा 

[ साध्य ] साध्य अर्थात्‌ अनुमितिविशेष्यत्वेन अभिमत [ पक्षे ] पक्ष में (अव्या- 
पकधमंस्य] किसी अव्यापक अन्य धर्म का [ आपादनम्‌ ] प्रसङ्ग दिखळाना 
[ उत्कपेसमा जातिः ] उत्कर्षसमा जाति कहलाती है । [ यथा | जैसे-[ शब्दः ] 
शब्द [ अनित्यः ] अनित्य है [ कृतकत्वात्‌ | कृतक अर्थात्‌ जन्य होने से, 
[ घय्वत्‌ ] घर के समान । [ किसी एक व्यक्ति के द्वारा | [ इति उक्ते | ऐसा 
कहे जाने पर [ कश्चित्‌] कोई . [ एवं आइ ] . ऐसा-कहे कि “| यदि ] यदि 
[ इतकत्वेनं हेदुना | कृतकत्व हेतु से .[ घटवत्‌ | घट के समान्‌ ( ब्दः ) 
शब्द ( अनित्यः) अनित्य [ स्यातं ] कहा जायगा [ ति | तो | तेन एवं 
हृतुना ].उस.ही [ कृतकत्व ] हेतु से [ तद्वत्‌ एबं | उस [घट ) के ही समान 
[ शब्दः ] शब्द ( सावयवः अपि ].अवयवयुक्त मी [ स्यात्‌ ] होना चाहिये |. 

` उपर्युक्त उदाहरण द्वारा शब्द में अविद्यमान सावयवत्व [ जैसे-घट_अवयबों . . 

से युक्त है उसी प्रकार शब्द भी अवयवों से युक्त है ] रूप एके नये ध्म का 
आपादन किये जाने से [ यह स्पष्ट हो जाता है कि 'इंतकत्व? देतु अनित्यत्व 


और सावयवत्व दोनों का साधन करने में सम्मान दै । | उत्कर्षसमां जाति! है । 


.„ अपकषैसमा तु दृष्टान्तगतेना धर्मेणाव्याप्तेनव्यापकस्य घक्षभावस्या- 
पादनम्‌ । यथा पूर्वस्मिन्‌ प्रयोगे कश्चिदेबमाह--“यदि कृतकत्वेन हेतुना 
चंटबच्छव्दो अनित्यः स्यात्‌ तेनेव हेतुना. घटवदेव हि शरदः 
आवणो5पि न स्यात्‌ । न हि घटः श्रावण” इति। ` ह 

`` ` ( दष्टान्तगतेन ) दृष्टान्त में रहनेवाले ( अव्यासेन घर्मेण) अव्याप्त धमे के 


= 


` द्वारा [ अव्यापकस्य घर्माभावस्थ ] किसी अव्यापक घम के [ अमावस्य ] अमाव 


/१ Qe ० ७ ति है | : 
का [ आपादनम्‌ ] प्रसङ्ग दिखाना ( अपकषसमा ) अपकषसपाजा | 
[ यथा ) जैसे. (पूर्वस्मिन्‌ प्रयोगे ) (पूर्वोक्त) अनुमान के प्रयोग में ( कबित ) 


कोई ( एवम्‌) इस प्रकार (आह) कहता है-( यदि ) यदि (तकस्वेन देतुना) 
कृतकःव हेतु से ( घटत ) घट के समानं ( शब्द अनित्यः) ( शब्द अनित्य 
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गोवे तो (तेनैव हेतुना) उस ही हेतु से (घटवत्‌ एव) घट के समान ही 
ठ ) शब्द | भ्रावणः अपि ) श्रोत्र द्वारा ग्राह्य मी ( न स्यात्‌ ) नहीं होगा 
(हि ) क्योंकि ( घटः ) घट (आवणः) ओरोत्रद्वारा अहीत (न ) नहीं होता है । 
न्यायसूत्र में “साधर्म्यवैधर्म्याभ्यां प्रत्यवस्थानं जातिः? [न्यायसूत्र *-२-१८] 
यह जाति का लक्षण किया गया है | जव वादी व्यक्ति के द्वारा किसी साध्य को 
सिद्ध करने के निमित्त कोई हेतु दिया जाता है तो उसे सुनकर प्रतिवादी व्यक्ति 
व्याप्तिं की अपेक्षा किये बिना ही केवल दृष्टान्त [ उदाहरण ] के साधग्य अथवा 
वैधर्म्य के आधार पर उसका उत्तर दे देता है तो ऐसी स्थिति में इस उत्तर को 
'असत्‌ उत्तर कहा जुत्ता है । यह असतू-उत्तर है । “जाति” कहा बाता है | 
यद्यपि उंसके २४६प्रकारों का बर्णन उपलब्ध होता है किन्तु तकभाषाकार 
ने विस्तार के भयःसे उन चौबीस प्रकारों में से केवल दो जातियों का ही 
दिग्दर्शन कराया है । | 
१६--निग्रहस्थानानि । 
पराजयहेतुः निग्रहस्थानम्‌। तञ्च न्यून-अधिक-अपसिद्धान्त-अथो- 
न्तर-अप्रतिभा-मतानुज्ञा-विरोध-आदिभेदाद्‌ बहुविधमपि विस्तरभया- 
न्नेह कृत्स्नसुच्यते। यत्‌ विषक्षिवार्थे किञ्चिदूनं तन्न्यूनम्‌। विविश्षितात्‌ 
किव्चिद्धिक अधिकम्‌ । सिद्धान्तादपध्वंसो अपसिद्धान्तः । प्रकृतेना- 
चमिसम्बद्धाथंबचनं अर्थान्तरम्‌ । इत्तरापरिस्फूर्तिः अप्रतिभा। परा- 
भिमतस्याथेस्य्‌ जातकस्य स्वयमेवाभ्यलुज्ञानं स्वीकारो मतानुज्ञा । 


इष्टारीभङ्गो विरोधः 
( पराजय व ) पराजय का हेतु ( निग्रहस्थानम्‌) निग्रहस्थान्‌ कहलाता 


हे । (च) और ( तत्‌ ) वहं न्यून, अधिक, अपसिद्धान्त, अर्थान्तर) अप्रतिमा, 
मतानुज्ञा, विरोध (.आदिमेद्रात ) आदि मेद से ( बहुविधं अपि ) बहुत [अनेकः 
अर्थात्‌ २२] प्रकार का होने पर मी (विस्तरभयात्‌ ) [इस ग्रन्थ के] विस्तार के 
भय से (इह) यहाँ ( कृत्स्नम्‌ ) पूर्णरूप से (न उच्यते) नहीं कहा जा रहा है | 
( ` ) (यत्‌ ) जो ( विवक्षितार्थे ) विवक्षित [ वक्ता द्वारा कथन किये 
जाने योग्य] अर्थ के विषय में ( किञ्चित्‌ ) कुछ ( ऊनम्‌) कम रह जाय (बात 
अथवा विषयको पूर्ण न कहा जा सके ) (तत्‌) उसे ( न्यूनम्‌ ) “न्यून? 
नामक निग्रह स्थान कहा जाता है [ न्यायदान में इसका लक्षण-''होनं 
अन्यतमेनापिं अवयवेन न्यूनम्‌ ] ॥ ५।२।१२ ॥ यह किया गया है। अ थात्‌. 
किसी पक्ष के साधन हेतु प्रतिज्ञा आदि पाँचों अवयवों का कथन आवश्यक हुआ 
करता दै । अतः जब इन पाँचो में से किसी एक का प्रयोग नहीं किया जाता है 
तो इस न्यूनता के कारण यहाँ न्यूमर नामक निग्रहस्थान हुआ करता है ]। 


विज्ञानवाद निरास: 


ष्र 
५७ 
७4७ 


क कीर यित अर्थ से (किम्चित्‌ अधिकम्‌) कळया 
में इसका लक्षण यह क्न fe लान कहा जाता है । न्या 
५।२।१३ ॥ अर्थात्‌ † री नह ह 000000 

0: त्‌ किसी पक्ष का साधन करने के निमित प्रयुक्त 
जानेवाले वाक्य के प्रयोग में एक ही हतु तथा एक ही उदाहरण का प्रयोग 
उपयुक्त हुआ करता है किन्तु ऋभी-कभी टो हेतु तथा- दो उटाइरत्रां का भी 
प्रयोग कर दिया जाता है । तब ऐसी स्थिति में अधिक? नामक 'निम्रदत्यान 
हुआ करता है ] | अ 

( ३) ( सिद्धान्तात्‌ ) [ स्वीकृत ] सिद्धान्त से .(. अपुथ्वंसः ) च्युत दो 

जाना अथवा इर जाना ही 'अपसिद्धान्तः [नामकनिग्रदृश््यान] है| न्वावदर्शन 
के अनुसार इसका लक्षण हे--“'सिद्धान्तमभ्युपेत्य अनियमात्‌ कथाप्रसङ्गः 
अपसिद्धान्तः न्या० द० ५।२।२४॥ अर्थात्‌ विचारविनियम प्रारम्भ होने 
से पूवे अपना कोई सिद्धान्त घोषित कर यदि नियमानुसार उस सिद्धान्त के 
अनुसार वार्ता नहीं की जाती है तथा वार्तालाप के बीच ही उसका त्याग कर 
दिया जाता है तो ऐसी स्थिति में “अपसिद्धाल्तं? नाम निग्रहस्थान होता है । 

(४) ( प्रकतेनानमिसम्वद्धाथवचनम्‌ ) ` प्रकृत [ विषय ] से सम्बन्ध 
न रखने वाले अर्थ का कथन करना (अर्थान्तरम्‌) “अर्थान्तर? नामक 
निग्रहस्थान है । [ न्यायद्शन के अनुसार इसका लक्षण हेः:--“प्रकृतादर्याद- 
प्रतिसम्बद्धं अर्थान्तरम्‌?? न्या द्‌० ५।२।७।। अर्थात्‌ प्रकृत अर्थ से असम्बद्ध 
अर्थ के कथन का नाम “अर्थान्तर' है । 

( ५ ) ( उत्तरापरिस्फूर्तिः ) उत्तर का स्फुरण न. होना अथवा उत्तर का न 
सूझना [अप्रतिभा] “अप्रतिमा' नामकनिग्रहस्थान है । | न्या०द° के अनुसार 
लक्षण हैः । उत्तरस्य अप्रतिपत्तिः अप्रतिमा’ .1५1२।१९॥ जव वादी व्यक्ति 
अपने पक्ष की स्थापना के खण्डन में कथित बातों. का उत्तर नहं दे पाता 
है अथवा दूसरे की स्थापना में दोषों को दिखला नहीं पाता तब यही उसकी 
(अप्रतिमा? कही जाती है । यही 'अप्रतिभा' नामक निग्नहस्थान है "५ 1 र 

. [६] परामिमतस्य ] दूसरे के अभीष्ट तथा [ खप्रतिकूलस्य अथस्य | 
, अपने प्रतिकूल अर्थे को [ स्वयम्‌ ] स्वयं [ अम्यनुश्ानम्‌ स्वीकारः | स्वीकार 
कर लेने का नाम [ मतानुशा ] 'मतानुज्ञा' नामक निग्रहस्थान है । [ न्या० 
द० के अनुसार लक्षण हैः--'स्वपक्षे! दोषाभ्युपगमात्‌ परपक्षे दोषमसज्ञो 
लार क्ति अपने पक्ष में प्रदर्शित किये गये दोष 

मतानुच्वा” ॥५।२।२१॥ जब वादी व्यक्ति अ 


का परिहार नहीं करता -है किन्तु इसके स्थान पर दूसरे के पक्ष में दोषों का 
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प्रदर्शन करने लगा करता है तब ऐसा समझ छिया जाता है कि वादी व्यक्ति 
ने अपने पक्ष में निकाले गये दोषों को स्वीकार कर लिया है। ऐसी स्थिति में 
“पतानुशा” नामका 'निग्रहास्थान हुआ करता है । 
. [७] (डटार्थमङ्ग ) अपने अमीष्ट अर्थ [विषय | का स्वयं ही 
खण्डन कर देना [ विरोधः ] 'विरोध नामक निग्रहस्थान है। ( न्यायद्शन 
में इसका नाम है--“प्रतिज्ञाविरोध 7 । “'प्रतिज्ञहेत्तो विरोधः प्रतिज्ञाविरोधः?? 
न्या० द० ५॥२]४॥ प्रतिज्ञावाक्य द्वारा कहे गये अथ के विरुद्ध अथ का 
हेत॒वाक्यद्वारा कथन किया जाना 'प्रतिज्ञाविरोध' कहलाता है । ) 

' जिन स्थितियों में पड़ जाने पर मध्यस्थ व्यक्ति वादी अथवा प्रतिवादी 
व्यक्ति को पराजित घोषित कर संके, उन्हीं का नाम “निग्रहस्थान? है । अथवा 
जिस स्थिति में: पहुँचने पर मनुष्य को पराजित घोषित किया जा सकता है 
उसी स्थिति को 'निग्रहस्थान' कहते हैं ।- . 
` न्यायदर्शन में निग्रहस्थान के २२ प्रकारों का वर्णन किया गया है । 

' किन्तु तर्कभाषाकार ने इनमें से केवल न्यून आदि सात. निग्रहस्थानों का ही 
वर्णन किया है । इसका एकमात्र कारण यही है कि इस ग्रन्थ के विस्तार का 
आधिक्य हो जाना | इसी विस्तार के भय से उन्होने "न्यून? आदि सात 

_निग्रहस्थानों का ही उल्लेख किया है । 


उपसहार: 


: इहात्यन्तसुपंयुक्तानां स्वरूपभेदेन - भूयो . भूयः - प्रतिपादनम्‌ । 
यद्नतिप्रयोजनं तद्लक्षणमदोषाय । एतावतैव बाल्व्युत्पत्तिसिद्धे! । . . 
( इति श्री केशवसिश्रविरचिता तकेभापा समाप्ताः। ) : 
उपसंहार 

( इह ) यहाँ [ तकभाषा नामक ग्रन्थ ] में (अत्यन्तम्‌) अत्यन्त 
( उपयुक्तानाम्‌ ) उपयोगी [ हेत्वाभास इत्यादि पदाथों ] का ( स्वरूपभेदेन ) 
स्वरूप भेद से ( भूयः भूयः ) बार बार. ( प्रतिपादनम्‌ ) निरूपण किया गया है | 
और ( यत्‌ ) जो ( अनतिप्रयोजनम्‌ ) अधिक प्रयोजन युक्त नहीं है अथवा 
अधिक उपयोगी नहीं है ( तदलक्षणं अदोषाय ) उसका लक्षण आदि न करना 
दोषजनक नहीं है । [ क्योंकि हमारे द्वारा जो इछ मी प्रतिपादित किया 
गया है | ( एतावता एवं ) उस इतने मात्र से ही ( बालव्युत्पत्ति सिद्धेः ) 
चालकों को न्यायशात्न सम्बन्धी सामान्य-ज्ञान सिद्ध हो जाता है | 
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तकंभाषाकार का कथन है कि उन्होंने इस ग्रन्थ की रचना बालकों के 
अन्दर सामान्य-शान उत्पन्न करने की दृष्टि से की है। अतः इसमें ड्रिस-डिय 
पदार्थे का जितना-जितना वर्णन किया गया है, उतना-उतना ही उनके 
सामान्य-ज्ञान के लिये पर्यात है। इसी कारण इस ग्रन्थ के अनावश्यक 
विस्तार को बचाया गया है । 

इस प्रकार श्री केशवमिश्र विरचित 'तर्कमाषा' समाप्त होती है । 

इत्युत्तरप्रदेशस्थ 'मेनपुरी' मण्डलान्तर्गत “सहावतपुर? ग्रामनिवासिनः 
श्रोमतो दयानन्द महोदयस्य श्रीमत्याः सुखदेव्याञ्च तनुजनुषा 
चृन्दावनस्थगुरुकुलविश्वविद्यालयाधीतविद्येन पी-एच० डी० 
इत्युपाधिधारिणाआचाये सुरेन्द्रदेवशास्रिणा 
विरचिता “आशुवोधिनी” व्याख्या 
समाप्ता ॥ 


समाप्तश्चायं ग्रन्थः 
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